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RESUMO

7

A presente tese € resultado de um caminho investigativo da trajetoria de vida da
Noché Hunjai Emilia de Toy Lissa Agbé Manja — Mae Emilia, sacerdotisa do Centro
de Tambores Mina Gége-Nagb de Toy Lissa — Agbé Manja (1988) nos campos
religioso, social e politico a servico das comunidades tradicionais de terreiros em
Manaus/AM. Maria Emilia de Souza Borges nasceu em 10 de janeiro de 1945 na
cidade de Manaus, de ascendéncia negra, faleceu em 25 de setembro de 2020 no
hospital da Samel na mesma cidade. O inicio da investigacdo, em 2019, ocorreu em
varias etapas sob o impacto da pandemia da covid-19, e a passagem da religiosa
para o Orum - mundo espiritual. O terreiro, por tradicdo religiosa, permaneceu
fechado por um ano; tendo a pesquisa sido retomada no final de maio de 2021 apds
a Banca de Qualificacdo com novos direcionamentos. A sua trajetéria de vida foi
inquirida com dialogos, escutas, narradas pelos filhos(as) biologicos, filhos(as)
religiosos, familiares mais proximos, amigos e irmdos na religido, ensaios
etnograficos, observacbes nas festas publicas do terreiro, decorrendo em uma
construcdo coletiva. Organizada em quatro capitulos, a tese, no capitulo 3 traz o
cerne da inquiricdo: quem era e quem foi Mae Emilia nos varios olhares? E a
questado foi sendo delineada como esposa, mée, sacerdotisa, professora, psicéloga,
pessoa honesta, acolhedora, militante, politizada, de forte espiritualidade e mistica
social, reputada como uma mulher a frente do seu tempo. O ritual no Tambor de
Alegria no dia 25 de setembro de 2021, sinalizou reabertura do Terreiro com o final
de luto de um ano. O aporte metodolégico da pesquisa teve sustentacdo em
referenciais que se coadunaram ao tema, o que favoreceu uma visdo geral e
aprofundada, com discussdes acerca das religibes de matrizes africanas e afro-
brasileiras especificamente, o Tambor de Mina Gége Nagd. A composicdo do
referencial teérico do campo religioso ho Amazonas e em Manaus engendrou
algumas dificuldades, ao tempo em que se conjugou esforcos a prosseguir. Apoiou-
se na fenomenologia com abordagem qualitativa e na Histéria Oral, com prisma nos
ensaios etnogréaficos, nos didlogos e narrativas dos informantes, no caderno de
campo e na tecnologia. Os informantes da pesquisa foram os(as) filhos de sangue:
duas mulheres e trés homens; outros familiares: duas mulheres e trés homens; filhos
de santo: quatro mulheres e um homem; pessoas proximas: trés homens e trés
mulheres, num total de 21 (vinte e um), com formacao entre o Ensino Fundamental a
Pos-Graduacdo. Evidenciou-se que os resultados do estudo foram além do
esperado, na descoberta dos papéis, funcdes e vivéncia de valores nos fazeres da
sociedade, ao se construir a identidade civil e religiosa dessa mulher armigera na
busca da justica e da paz. Almeja-se que este estudo contribua como referéncia
para novas pesquisas no campo das religides de matrizes africanas e afro brasileiras
dentre outros/as em Manaus, no Amazonas, no Brasil e no mundo.

Palavras—chave: Noché Hunjai Emilia de Toy Lissa Agbé Manja; Terreiro Mae
Emilia; Centro de Tambores de Mina Gége-Nagbd de Toy Lissa — Agbé Manja;
Trajetoria; Tambor de Alegria.



RESUME

Cette thése est le résultat d’'un parcours d’investigation de la trajectoire de vie de la
Noché Hunjai Emilia de Toy Lissa Agbé Manja - Mére Emilie, prétresse du Centre
des Tambours Mina Gége-Nagd de Toy Lissa — Agbé Manja (1988) dans les
domaines religieux, social et politique au service des communautés traditionnelles
des Lieux de Cultes & Manaus/AM. Maria Emilia de Souza Borges est née le 10
janvier 1945 dans la ville de Manaus, d’origine noire, décédée le 25 septembre 2020
a I'népital de Samel dans la méme ville. Le début de I'enquéte en 2019 s’est déroulé
en plusieurs étapes sous l'impact de la pandémie de Covid-19 et le passage de la
religieuse a 'Orum - monde spirituel. Le lieux de culte, par tradition religieuse, est
resté fermé pendant un an; la recherche dans le lieu a été reprise a la fin du mois de
Mai 2021 apres le banc de qualification avec de nouvelles orientations. Son parcours
de vie a été questionné par des dialogues, des écoutes, racontés par des fils(s)
biologiques, des fils(s) religieux, des parents proches, des amis et des fréres dans la
religion, des essais ethnographiques, des observations dans les fétes publiques du
lieux de culte, se déroulant dans une construction collective. Organisée en quatre
chapitres, la thése, dans le chapitre 3 apporte le coeur de I'enquéte: qui était et qui a
été Meére Emilie dans les différents regards? Et la question a été décrite comme
femme, mere, prétresse, enseignante, psychologue, personne honnéte, accueillante,
militant, politisée, de forte spiritualité et mystique sociale, réputée comme une femme
en avance sur son temps. Le rituel du Tambour de Joie du 25 septembre 2021 a
marqué la réouverture du Lieux de Culte avec la fin du deuil d'un an. L’apport
méthodologique de la recherche a été soutenu par des référentiels qui ont
correspondu au theme, ce qui a favorisé un apercu général et approfondi, avec des
discussions sur les religions de matrices africaines et afro-brésiliennes
spécifiqguement, le tambour de Mina Gége Nagb. La composition du référentiel
théorique du domaine religieux en Amazonie et a Manaus a engendré quelques
difficultés a I'époque ou il s’est conjugué des efforts a poursuivre. |l s’est appuyé sur
la phénoménologie avec une approche qualitative et sur I'histoire orale, avec un
prisme sur les essais ethnographiques, les dialogues et les récits des informateurs,
le cahier de terrain et la technologie. Les informateurs de la recherche étaient les
enfants de sang: deux femmes et trois hommes; d’autres membres de la famille deux
femmes et trois hommes; enfants de saint: quatre femmes et un homme; personnes
proches: trois hommes et trois femmes, au total 21 (vingt et un) avec une formation
entre I'enseignement primaire et les études supérieures. Il a été mis en évidence que
les résultats de I'étude ont été au-dela de ce qui était attendu, dans la découverte
des réles, des fonctions et de I'expérience des valeurs dans la société, dans la
construction de lidentité civile et religieuse de cette femme armygienne dans la
recherche de la justice et de la paix. Il est a espérer que cette étude contribuera
comme référence a de nouvelles recherches dans le domaine religieux des religions
de matrices africaines et afro brésiliennes et autres / a Manaus, en Amazonie, au
Brésil et dans le monde.

Mots-clés: Noché Hunjai Emilia de Téy Lissd Agbé Manja; lieux de culte Mae
Emilia; Centre de Tambour de Mina Gége-Nagb de Toy Lissa — Agbé Manja;
Trajectoire; Tambour de la Joie.



ABSTRACT

This thesis is the result of an investigative path of the life trajectory of Noché Hunjai
Emilia de Ty Lissa Agbé Manja - Made Emilia, priestess of the Mina Gége-Nagod
Drum Center of Toy Lissa - Agbé Manja (1988) in the religious, social and political
fields at the service of traditional terreiro communities in Manaus/AM. Maria Emilia de
Souza Borges, of black ancestry, was born on January 10, 1945 in the city of
Manaus, and died on September 25, 2020 at the Samel hospital in the same city.
Starting in 2019, this research work took place in several stages and was impacted
by the COVID-19 pandemic, as well as the passage of Mde Emilia to the Orum - the
spiritual world. The terreiro, by religious tradition, remained closed for a year; the field
research was resumed at the end of May 2021 after the Qualification Board provided
new directions. Mae Emilia's life trajectory was investigated through dialogues,
listening of accounts narrated by her biological children, children in religion, close
relatives, friends, and brothers and sisters in religion; the examination of
ethnographic essays, and observations at the terreiro's public festivities, resulting in a
collective construction. Organized into four chapters, chapter 3 contains the core of
the thesis: who was Méae Emilia from various perspectives? The scope of this inquiry
included her role as wife, mother, priestess, teacher, psychologist, caregiver, and an
honest, militant, and politicized person, with a strong spirituality and social mysticism,
reputed to be a woman ahead of her time. The ritual of the Tambor de Alegria on
September 25, 2021, signaled the reopening of the Terreiro after a year of mourning.
The methodological support of the research was based on references that were
appropriate to the core theme, which favored a general and in-depth view with
discussions about religions of African and Afro-Brazilian origin, specifically the
Tambor de Mina Gége Nagd. The composition of the theoretical framework of the
religious field in Amazonas and Manaus, engendered some difficulties at the same
time as efforts were made to continue. It was based on phenomenology with a
qualitative approach, and on Oral History, with a focus on ethnographic essays, in
the dialogues and accounts of informants, in the field notebook, and in technology.
The research informants were blood children: two women and three men; other
family members: two women and three men; children in religion: four women and one
man; people close to Maria Emilia: three men and three women, for a total of twenty-
one (21) informants, with academic backgrounds ranging from elementary school to
graduate school. The results of the study went beyond what was expected, in the
discovery of the roles, functions, and values that played part in the construction if the
civil and religious identity of M&e Emilia, a champion for justice and peace. The aim
of this study is to contribute as a reference for new research in the religious field of
African and Afro-Brazilian religions among others in Manaus, in the Amazon state, in
Brazil, and the world.

Keywords: Noché Hunjai Emilia de Toy Lissa Agbé Manja; Terreiro Mae Emilia;
Mina Gége-Nagb Drum Center of Toy Lissa - Aghé Manj4; Trajectory; Drum of Joy.
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INTRODUCAO

O estudo que ora apresentamos, intitulado “Noché Hunjai Emilia de Toy Lissa
Agbé Manja e o Centro de Tambores Mina Gége—Nago de Toy Lissa — Aghé Manja”,
Manaus/AM, situado a Rua Pintassilgo n. 100, no Bairro da Cidade Nova II, Nucleo I
Manaus — Amazonas — 69094-010, foi o espaco fisico e religioso onde a pesquisa de
doutoral transcorreu em varias etapas pela resultancia da pandemia da covid-19,
gue causou o fechamento do terreiro em 2020. No dia 25 de setembro do mesmo
ano, Mae Emilia foi a 6bito. Por tradicdo religiosa, em vista da defuncdo da
sacerdotisa, o terreiro permaneceu fechado por um ano, vindo a reabrir no dia 25 de
setembro de 2021, com o Tambor de Alegria, celebrando o final do luto de um ano.

Os percalcos neste itinerario foram além dos ja destacados. Fui acometida e
em familia por duas vezes pelo virus da covid-19; realizei dois procedimentos
cirdrgicos nos dois olhos no final de 2021 e inicio de 2022. Antecipei férias em maio
para agilizar a construcao do texto. Por ultimo, em junho de 2022, fui acometida por
um acidente acarretando fratura no ombro esquerdo.

N&do obstante a gravidade do acidente, este foi a possibilidade que se
apresentou enquanto “tempo” para prosseguir escrevendo a tese e finaliza-la. Do
contrario, seria dificil, pois sendo absorvida 8h diarias pelo trabalho, a construcdo da
tese, era constantemente interrompida e comprometida. Conquanto, nenhum desses
eventos ceifou a realizacdo do sonho e da finalizacdo da tese, mas foram
transformados em novos desafios.

Sou consciente de que esta foi uma construcdo coletiva, esforco e
contribuicdo de muitas pessoas de modo especial, dos informantes/participantes,
filhos e filhas de sangue e de santo, familiares, irmédos e amigos na religido, do
Terreiro de Mae Emilia. Sem essa relevante contribuicdo, talvez os resultados
fossem outros.

O momento da qualificagdo reluziu como a possibilidade de encontro com o
tema e o objeto da pesquisa. Até entéo, eu estava girando em torno de algo distante,
faltava-me clareza. Seguindo as orientacfes da Banca de Qualificacdo, a qual eu
agradeco, resultante do falecimento da Noché, a continuidade da pesquisa seguiu
com outro norteamento, ndo mais conforme planejado, mas com a participacdo dos
informantes/participantes do Terreiro e de S&o Luis do Maranh&o, a sua historia foi

sendo contada por dialogos, narrativas e ensaios etnograficos.
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Desse modo, a “Histéria Oral € muito mais subjetiva que objetiva, e a questao
da verdade, neste ramo de histéria oral, depende exclusivamente de quem da o
depoimento” (MEIHY, 1996, p. 35).

Sou natural do interior de Nhamundéa, Costa do Corocor6, Baixo Amazonas,
filha de pais brasileiros, composto de negros (procedéncia nordestina) com indio; a
sétima filha de 12 irméos. Vivi a adolescéncia e a juventude na Cidade de Parintins,
onde permaneci até o ano de 1979, quando conclui o 2° Grau, atual Ensino Médio,
no curso de Magistério. Iniciei a trabalhar com carteira assinada aos 14 (quatorze)
anos como menor aprendiz no escritério de uma fabrica de juta em Parintins.

No final de 1979, apds discernimento vocacional, viajei para Assis, Estado de
Sao Paulo, para o convento na Congregacdo das Irmas Missionarias da Imaculada
(PIME), de origem italiana, fundada em 08 de dezembro de 1936 em Mildo/Itélia. No
ano de 1985, professei os primeiros votos religiosos desenvolvendo minhas
atividades religiosas e profissional, no campo da educacdo na direcdo de uma
escola de Educacao Infantil da Congregacdo em Manaus. Em 1986, fui enviada ao
campo missionario na Guiné Bissau - Africa Ocidental. Antes de chegar a Guiné
Bissau, passei alguns meses em Roma, capital da Itélia, para estudos.

Dentre as atividades realizadas nesse pais, avulta-se a traducao de subsidios
catequéticos da lingua francesa para a lingua portuguesa, concomitante para a
lingua crioula - veicular. Dessa atividade, participavam também pessoal local
capacitado nos trés idiomas, com conhecimentos catequéticos, teoldgicos sendo
esta uma acdo da Diocese/lgreja da Guiné Bissau. A pastoral da catequese com
jovens e adultos, formacéo de professores de 1° ao 5° ano nos vilarejos fizeram
parte da misséo.

A época, as atividades das irmas Missionarias da Imaculada na Guiné Bissau,
eram voltadas para o trabalho de promocéo e formacdo humana com as mulheres,
orientacdes as maes para o acompanhamento e crescimento das criangas (gémeos)
com foco na alimentacdo e valorizagdo dos produtos da terra. O anuncio do
Evangelho acontecia pelo servico desenvolvido em meio a populacdo das
comunidades. Meu tempo de permanéncia na Africa foi de 1990 a 1995, que
considero uma nobre missao entre 0s guineenses. No primeiro periodo na missao, a
‘maléaria’ foi o espinho na carne que me atacou por dez vezes.

Em 1996, retornei ao Brasil ndo mais como religiosa (freira), mas no estado

de vida laical e dei continuidade a minha vida. Continuei engajada na comunidade
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catélica até 2021 na Pardquia de Sado Bento como Ministra da Palavra onde por esta
mesma Pardquia, em 2018 e 2019 desenvolvi voluntariado na Fundacdo CECON
(Fundacao Centro de Controle de Oncologia do Estado do Amazonas) aos domingos
a tarde, na capelania como assisténcia espiritual.

Nos anos de 1985 a 1988, fui gestora na Escolinha Maria Imaculada, antes de
viajar para a missdo na Africa. Como ja exercia a docéncia, cursei licenciatura em
Pedagogia (2003), fiz uma especializacdo em Psicopedagogia (concomitante ao
curso de Pedagogia). Nos idos de 1996 a 2008, fui docente na educacao bésica de
1° ao 8° ano; gestora (Escolinha Maria Imaculada); coordenadora pedagogica e
pedagoga de escolas da rede privada (Maria Imaculada; Escolas Professor Nilton
Lins; Colégio Martha Falcao - 1998 a 2008 - que me acolheu com bracos abertos e
foi uma escola raiz para a minha trajetoria profissional como educadora; e Escolas
IDAAM.

Em 2006, participei como professora assistente e orientadora de estagio
supervisionado pelo Programa de Formacdo e Valorizacdo de Profissionais de
Educacdo - PROFORMAR pela Universidade Estadual do Amazonas. Nos remotos
anos de 2008 a 2013, exerci a docéncia superior na Faculdade Martha Falcdo, nos
cursos de Pedagogia, Servico Social e Contabilidade, com a disciplina de
Metodologia da Pesquisa, Estagio supervisionado, dentre outras.

Com toda a experiéncia no magistério, atrevi-me a deixar todo esse medo de
langar-me na Educagé&o profissional, que era um segmento por mim n&o desbravado
ainda. Em 2012, participei do processo seletivo do Servico Nacional de
Aprendizagem Industrial — SENAI e galguei novas experiéncias com essa
modalidade de ensino na Escola SENAI Antonio Simdes da Bola da Suframa,
(Superintendéncia da Zona Franca de Manaus), a maior escola com grande
contingente de cursos técnicos da capital.

Com as atividades na area tecnoldgica, sentia a necessidade de prosseguir
meus estudos na area. Em 2015, conclui o Mestrado em Ensino Profissional e
Tecnologico na Linha de pesquisa: Formacao de professores no Instituto Federal de
Educacéo, Ciéncia e Tecnologia do Amazonas (IFAM).

A seguir, em 2016, participei do processo seletivo para o doutorado na area
da educacdo na UFAM, sem sucesso. Apos profundas reflexdes, decidi mudar de
area, com larga experiéncia de vida com outras culturas: indiana, italiana,

bengalesa, africana, dentre outras, dentro de um universo ndo apenas simbodlico,
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mas real nas relacbes culturais. Experiéncias tais que abriram um leque de
possibilidade interdisciplinar. Inscrevi-me e participei do processo seletivo do
Programa de POs-Graduacdo Sociedade e Cultura na Amazénia — PPGSCA na
Linha de pesquisa 3 - Processos Sociais, Ambientais e Rela¢cdes de Poder, com o
projeto de pesquisa: Politica reformista ou politica transformadora? Uma analise das
politicas de acéo afirmativa no Instituto Federal de Educacao-IFAM.

Aprovada em quarto lugar, as aulas do doutorado iniciaram em 12 de marcgo
de 2018. Como cursar 0 ano académico no turno vespertino e as vezes em periodo
integral se eu trabalhava oito horas diarias? Coragem para fazer propostas a escola
na qual trabalho ndo me faltava. Como conciliar trabalho e estudo? Solicitei reducéo
de carga de trabalho de marco a dezembro, mesmo sabendo que os desafios
econOmicos seriam muitos. E foram.

Durante 2018, cursei todas as disciplinas obrigatorias do doutorado, e outras
disciplinas que agregavam conhecimento a pesquisa, no programa de Antropologia
assim como o estagio obrigatdrio do doutorado foi realizado no curso de Pedagogia
na UFAM. Seminarios, congressos, defesas de dissertacfes e teses; publicacao de
artigos fizeram parte dos desafios, das buscas académicas, cientificas. A vivéncia
académica acrescentou muito em minha formacéo, como cursar disciplinas seguidas
com os colegas doutorandos de Tabatinga, Benjamim Constant e Parintins. E assim
0 ano de 2018 foi vencido.

As reflexdes e discussbes propostas pelas tematicas sobre a formacao social
da Amazobnia, negritude, religibes de matrizes africanas, pajelanca, sobre a mulher
dentre outros que compuseram o curriculo do ano académico, foram tomando
espaco no corpus de minha consciéncia e formacao doutoral, evidenciando a lacuna
existente alusiva a histéria da Amazénia e do Amazonas. O pouco que conhecia era
uma historia de submisséo, inferioridade aos que se apropriaram, intitulando-se
como desbravadores de nossas terras e riquezas, rios e florestas, uma historia sem
criticidade, sem a intervencao ou participacdo do homem e da mulher amazénida,
dos indigenas e negros. Uma Amazonia vista de fora, pelos invasores. No contexto

tem-se que,

a leitura que se fez da Amazébnia desde o periodo quinhentista até o século
XVIII é aquela embasada nos relatos dos viajantes naturalistas”. E
acrescenta: “A imagem da mulher india como um ser exético e lasciva sexual
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disseminada pela politica pombalina na sociedade colonial da Amazbnia, é
agora reatualizada pelo capital nos liames da industrializacdo. Pesa sobre a
amazonense a fama de mulher oferecida porque a colonizacdo forjou a
imagem da india que "solta a franga", isto &, uma grande injustica, € um rétulo
vulgar que avilta e insulta aquela que foi requisitada para participar de uma
politica de governo colocada em curso pela coroa. O mais relevante nessa
discussao é percebermos que a figura feminina depreciada no canibalismo
serviu de protétipo ao negativismo, a barbarie abominada pela Igreja.
(TORRES, 2008, p. 169. 181).

No seminario doutoral,® os textos e reflexdes possuiam um diferencial, eram
propostas pelos professores da propria Universidade Federal do Amazonas,
pessoas que também foram alvo dessa mesma formacdo académica de ensino
basico ou de graduacédo e quando tiveram a oportunidade conseguiram fazer essa
metamorfose mental e contribuir com a formagdo de novos estudiosos,
pesquisadores, doutores com debates especificos pois, “a perspectiva adotada
insere as ciéncias sociais em um horizonte cognitivo que entrelaca o conhecedor, o
conhecido, o conhecimento e aposta na religacdo das culturas humanistica e
cientifica”.

Asseguro ter sido no doutorado que consegui desenvolver um olhar
interdisciplinar e multidisciplinar abrangente, critico da histéria, haja vista que a
histéria do Amazonas sequer era ensinada na educacédo basica. Hoje, o curriculo foi
modificado, e voltado para esta regido. O que ensinavam era que 0 Amazonas,
geograficamente, era um estado muito isolado, com uma populacao a beira dos rios
e a presenca indigena predominava. “Um siléncio persistente que insiste em apagar
memorias historicas e trajetérias de populacdes muito diversificadas que fazem
desta regido seu espaco de luta e sobrevivéncia” (SAMPAIO, 2011, p. 8).

O que parece curioso € refletir sobre a presenca negra na Amazénia, soa algo
excéntrico, como se a Amaz0nia se resumisse etnicamente a indigenas e caboclos.
Houve até quem se perguntasse: e ali houve escraviddo? E Funes (2012, p. 195),

pondera:

O tom surpreso da pergunta revela ndo apenas um desconhecimento da
historia daquela regido, mas também pbGe em relevo esta auséncia na
historiografia brasileira sobre o escravismo, que tem privilegiado as areas de

! Seminario Doutoral — (30h). Professores Iraildes Caldas e Harald Sa Pinheiro. A primeira parte da
Ementa fornece uma base epistemol6gica multidimensional que problematiza o desenvolvimento dos
projetos doutorais em andamento. (UFAM, 2018/2).
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plantation e de mineracdo, onde a mé&o de obra escrava africana foi
hegemoénica.

A ideia social arraigada nos vilarejos, comunidades amazonicas, em torno do
negro era ndo apenas de concebé-lo, mas de tratd-lo como um individuo esquecido
na historiografia. Historicamente sua presenca na regido € relevante e deve ser
compreendida na dimensao sociocultural da Amazbnia. Nas consideracfes de

Funes (1995, p. 10), a concepc¢ao de um ambiente marcado pela cultura indigena,

fez com que a escraviddo e a cultura africanas se deslocassem a um plano
menor, constituindo um vazio na historiografia regional, o que fica mais
evidente ao se buscar estudos sobre as comunidades negras, quilombolas ou
néo, que se constituiram ao longo da historia.

Com toda essa bagagem sendo digerida e ainda por digerir, pois o tempo do
doutorado tem esse potencial de revirar, desconstruir, reconstruir as ideias a partir
de um novo olhar. Findo o ano académico, com tais questdes, amadureci a ideia de
trocar de tema de pesquisa. Qual tema e o que justificou essa mudancga? A questao
pertinente apontava para Religides de Matriz Africana em Manaus Amazonas mais
especificamente em um terreiro dirigido por mulher com o papel da lideranca
feminina.

Uma outra questao que se apresentava era a possibilidade em poder revisitar
e refletir a experiéncia de cinco anos na Guiné Bissau — Africa Ocidental como
missionaria. A presenca da mulher negra no mundo, no Brasil e em minha prépria
casa passou a ser uma questao a ser retomada, refletida, pois que, minha filha é de
raiz africana, argumentacédo que permeou as ideias, utilizadas para reafirmacgdes. A
guestdo da negritude de tamanha dimensdo no Brasil e regides, ao longo da
pesquisa, surgiu enquanto elemento portador e transmissor de religides de matrizes
africanas e afro-brasileiras com foco no estudo da religido Mina Jeje e Mina Jeje
Nagb em Manaus Amazonas.

Com essas justificativas, iniciei a investigagdo. No final de 2018, participei do
6° Festival Afro-Amazonico de lemanj4, realizado na Ponta Negra, em Manaus/AM,
no 2° dia, organizado pela Articulacdo Amazoénica dos Povos Tradicionais de Matriz
Africana (ARATRAMA). Foi o primeiro passo rumo ao tema da pesquisa.

Em 2019, visitei alguns terreiros, mas ndo encontrei ressonancia com as

buscas. O Centro de Tambores Mina Gége—Nagd de Tdy Lissa - Agbé Manja —
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Terreiro de Mae Emilia (ja citado), onde acompanhei a festa do Sdbado de Aleluia foi
o terreiro com o qual me identifiquei e confirmou a religido Mina Gége Nagd, como
locus para investigacdo. A partir de entdo, passei a acompanhar as festas,
celebracbes e atividades com observacbes no Terreiro; registros de ensaios
etnograficos dialdgicos com a matriarca, anotacdes no caderno de campo e a
tecnologia apropriada ao momento (celular).

O elemento de diferenciacéo entre os demais terreiros, fez-se na observagéao
de um olhar agucado sobre sua lider - a sacerdotisa Mae Emilia de Tdy Lissa.
mulher simples, humilde, altiva, acessivel a todos(as); sua seriedade na maneira de
conduzir o Terreiro e os fundamentos religiosos. Aconteceu uma conexao de almas,
de ideais, uma empatia e tive a confirmagao que havia feito a escolha certa. Nao que
os demais terreiros ndo fossem sérios, mas aquela figura de mulher, respondia a
busca: com ascendéncia africana, valores voltados para os direitos da mulher e pela
luta contra o racismo com 0s povos de terreiro. Iniciou-se a pesquisa.

Em 2020, devido a pandemia da covid-19, o terreiro ficou fechado, ndo sendo
possivel prosseguir com a pesquisa de campo. Os contatos continuaram via celular,
whatsapp. O retorno ao terreiro aconteceu no dia 25 de setembro de 2020 para o
funeral de Mae Emilia. A partir desta data, o terreiro fechou novamente por um ano
vindo a reabrir em 25 de setembro de 2021 com o Tambor de Alegria — final de luto
de um ano. No primeiro semestre de 2021, retornei a residéncia de Mae Emilia,
antes e depois da qualificacdo para dar continuidade a pesquisa de campo de junho
a outubro de 2021.

Atendendo ao objetivo geral da pesquisa, investigou-se a trajetoria de vida da
Noché Hunjai nos campos religioso, social e politico a servico das comunidades
tradicionais de terreiros em Manaus/AM; com 0s objetivos especificos, construiu-se o
referencial da tese a partir de investigacdo tedrica e de campo tendo por base
literaturas concernentes ao tema e as narrativas dos filhos (as) de sangue, filhos (as)
de santo, familiares e pessoas proximas na religido; a trajetéria de vida da Hunjai, foi
analisada substancialmente, com base nos dialogos e narrativas dos informantes.
Os rituais religiosos relacionados a sua passagem como o Tambor de Choro (ritual
funebre - veldrio), o Axexé ou Sirrum (obrigacdes) e o Tambor de Alegria — final de
luto de um ano, que culminou na reabertura do Terreiro, foram descritos com analise

de alguns elementos. Toda essa movimentacdo em torno do seu objeto, alcancados
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pelos objetivos especificos levaram-na a descoberta singular desta mulher audaz em
seu sacerddcio, confirmando a questao investigativa.

Quanto ao trajeto metodoldgico, com abordagem epistemoldgica, buscou-se
aporte tedrico nas varias obras e areas do conhecimentos criando um quadro
referencial interdisciplinar como Max Weber (2001; 2004; 2006; 2014); Pierre Verger
(1952; 1992); Nunes Pereira (1979); Ferretti, Sergio (1996; 2008); Mundicarmo
Ferretti (1985;1992; 1992; 1997; 2009); (Pereira, Queiroz (1988); Prandi, Reginaldo
(1991;1996;1997;1998;2005); Carneiro, Edison (2008); Roger Bastide (1958; 1971);
Costa Eduardo (1948); Salles, Vicente (1971); Galvdo (1955); Vergolino, Anaiza
(1976; 2003; 2020); Luca, Taissa ( 2003; 2010; 2020); Braga, Robério (1988, 2019);
Reis, Arthur (1944; 2000); Le Goff (1990); Batista, Djlama (2019); Monteiro, M.
Ypiranga (1971); Santos Elbein (1986); Ziegler Jean (1977); Merleau-Ponty (1999);
Sampaio, Patricia (2011); Paul Ricouer (2007); Thompson (2000); Raymundo Maués
(1990, 1999, 2015), dentre outros em sua valiosa contribuicao histérica do tema.

A pesquisa concebeu-se como fenomenolégica baseada em Edmundo
Husserl (1859-1938) final do século XIX, para quem a fenomenologia é uma forma
completamente nova de fazer filosofia que, em contato diretamente com as “coisas
proprias” ressaltava a experiéncia de vida, deixando de lado especulacbes

metafisicas e abstratas. Para Husserl (2000), a fenomenologia é

Uma descricdo da estrutura especifica do fenébmeno (fluxo imanente de
vivéncias que constitui a consciéncia) e, como descricdo de estrutura da
consciéncia enquanto constituinte, isto €, condicao a priori de possibilidades
do conhecimento, o é na medida em que ela, enquanto Consciéncia
Transcendental, constitui as significagcbes e na medida em que conhecer é
pura e simplesmente apreender (no nivel empirico) ou constituir (no nivel
transcendental) os significados dos acontecimentos naturais e psiquicos. A
fenomenologia aparece, assim, como filosofia transcendental (HUSSERL,
2000, p. 6).

Nesta mesma perspectiva de compreensao para Merleau-Ponty (1999, p. 1),
a fenomenologia € o estudo das esséncias, e todos os problemas, segundo ela,
resumem-se em definir esséncias: a esséncia da percepcdo, a esséncia da
consciéncia, por exemplo. Mas a fenomenologia é também uma filosofia que repde
as esséncias na existéncia, e ndo pensa que se possa compreender o homem e o
mundo de outra maneira senédo a partir de sua ‘facticidade’.

Na prospeccéo de uma construcéo interdisciplinar, a pesquisa assentou suas

fundamentagbes em abordagens e metodologias qualitativas diversas com aporte
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tedrico da Metodologia da Historia Oral, que segundo Meihy (1998, p. 13), “como
pressuposto, implica a percepcao do passado como algo que tem continuidade hoje
e cujo processo historico ndo estd acabado. A presenca do passado no presente
imediato das pessoas é a razdo de ser da Historia Oral”. Como afirma Thompson
(2000, p. 137):

A evidéncia oral pode conseguir algo mais penetrante e mais fundamental
para a historia [...], transformando os “objetos” de estudo em “sujeitos”,
contribui para uma histéria que ndo sé € mais rica, mais viva e comovente,
mas também mais verdadeira.

Nesse sentido, a pesquisa se desenvolveu apoiada nos referenciais tedricos
em questdo considerando o fato preeminente do falecimento de Mae Emilia
enquanto materialidade e a continuidade com os informantes. Como método,
também encontrou sustento na metodologia da Historia Oral, Meihy (1996), para
guem a histéria oral se ergue segundo alternativas que privilegiam os depoimentos
como atencéo central dos estudos, utilizando narrativas.

Tendo presente a realidade que se apresentava no campo de pesquisa, ainda
em clima de luto, enveredou-se na proposicdo de ensaios etnograficos, a partir de
didlogos com os informantes, na escuta, de suas narrativas com apenas uma
questdo enunciativa (no apéndice) aberta para fomentar o dialogo, onde os
informantes sentiram-se livres para expressar-se. Foram narrativas com momentos
desafiadores ndo tdo simples de se lidar, mas que trouxeram novos enfoques a

pesquisa quando da realizacédo de suas analises como ressalta Oliveira (2000).

[...] se o olhar possui uma significacdo especifica para um cientista social, o
ouvir também goza dessa propriedade. Evidentemente tanto o ouvir como o
olhar ndo podem ser tomados como faculdades totalmente independentes
no exercicio da investigacdo. Ambas se complementam e servem para 0
pesquisador como duas muletas [...] que lhe permitem caminhar, ainda que
tropegamente, na estrada do conhecimento (OLIVEIRA, 2000, p. 21).

Junto a Histdria Oral, a pesquisa também enveredou pelo campo da memoria
tendo nos estudos de Paul Ricouer (2007), que intervém no ponto mais critico das
questdes de presenca, de auséncia e de distancia, no polo oposto [...] constituido
pelo reconhecimento da lembranca passada, e Maurice Halbwachs (1990);

Thompson, Paul (2000) sobre a evidéncia oral, como em Weber (2001, p. xxx) para
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quem “o “vivido” e a “experiéncia’ ndo se negam, pelo contrario, a compreensao
pressupde a experiéncia, a evidéncia”.

A pesquisa etnografica também comp6s o campo metodolégico para uma
investigagcdo mais proxima da realidade, conforme Stéphane Beaud e Florence
Weber (2014). O caderno ou diario de campo, a luz de Oliveira (2000), como modo
de escrever que se diferenciam claramente do texto final, foi instrumento
indispensavel nos ensaios etnograficos.

No referente & escolha dos interlocutores e/ou informantes, acolhida a
sugestdo da Banca de Qualificacdo quanto aos participantes para dar continuidade a
pesquisa de campo, decidiu-se em reunido com um (a) filho (a) de sangue de Mae
Emilia, que os filhos (as) de sangue e de santo, familiares e pessoas proximas da
familia e do terreiro, seriam os selecionados sendo nomeados ao momento. Essa
participacdo foi com dialogos, narrativas, depoimentos, encontros individuais e
coletivos, sobre a trajetéria de vida de Mae Emilia, como mae, esposa, avo,
religiosa, sacerdotisa da Nagcdo Mina Gegé Nagd e como liderangca no campo social
e politico na sociedade amazonense.

Na conjectura da selecdo dos participantes, estipulou-se além dos nomes, 0
critério de idade que seria a partir de 18 anos (mée Emilia possui netos ainda
menores de idade). Ressalta-se que a idade néo foi referenciada nas narrativas
estando assim delineado o quadro dos participantes: Filhos de sangue: Duas
mulheres e trés homens; Netos (as): uma mulher e um homem; outros familiares:
genros/nora: trés. Filhos de santo: quatro mulheres e um homem. Pessoas proximas:
Trés homens e trés mulheres. Totalizando: (21) informantes. Quanto ao nivel de
formacdo dos informantes vai desde o Fundamental completo, Ensino Médio,
Graduacao e Pos-Graduacao.

A tese foi organizada em quatro capitulos. O primeiro capitulo “Do trafico
negreiro a expansdo religiosa no Maranhdo, Belém e Manaus — Panoramica.
Fundamentou-se em referencial tedrico que buscou apresentar e discutir sobre o
caminho do trafico e a religido como fator de manifestacdo cultural e unificagcdo do
Brasil; a dispersao religiosa em territério brasileiro; o culto africano no Estado do
Maranhdo; casa de culto: Tambor de Mina; narrativas do Hunt6 da Casa das Minas;
a dispersédo religiosa chega a Amazobnia; Tambor de Mina e a dispersao na
Amazbnia: Pard e Amazonas; O negro na Amazbnia e 0 contexto escravista;

Quilombo da Praga 14, terreiros em Manaus ou religides de matrizes africanas em
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Manaus; Manaus e seus grupos de culto com um breve referimento ao Terreiro de
Santa Béarbara — Seringal Mirim de Pai Ribamar de Xango

No segundo capitulo, intitulado “Noché Hunjai Emilia de Tdy Lissa — Uma
Historia, uma Vida”, apresentou-se uma minibiografia da perscrutada; o Centro de
Tambores de Mina Gége -Nagd de Toy Lissa — Agbé Manja em seus aspectos
fisicos; as casas das varias entidades; o calendario das atividades do Terreiro; a
conquista de cargos e ritual funebre do Tambor de Choro.

O terceiro capitulo denominado “Mae Emilia e os multiplos olhares sobre sua
vida”: olhares dos filhos(as) de sangue e religiosos; olhares de outros familiares,
amigos e irmédos de religido e outros registros; buscou-se conhecer e analisar os
como ela era vista, e qual era a sua configuracdo pelos mais diversos olhares.

No quarto capitulo discorreu-se sobre o “Tambor de Alegria e o final do luto
de um ano”, organizado em trés dias. O dia 25 de setembro — O primeiro dia do
Ritual do Tambor de Alegria, iniciou com a santa Missa no campo do terreiro,
seguido do ritual e ritualistas especificos do Tambor de Alegria como a entrega dos
rosérios; a grande roda e a prostracao e a sequéncia do ritual com musicas. Dia 26 —
segundo dia, aconteceu a louvacdo a Noché Agbé Manja que € a matriarca e as
demais Voduns e orixas femininas que foram feitas na casa. No dia 27 — terceiro dia
com a festa de Sdo Cosme e Damido que faz parte do calendario anual das
atividades do terreiro encerrando-se os trés dias de festa. Os informantes da
pesquisa estdo identificados com nomes de entidades (Voduns) da Religidao Mina
Jeje para manter em sigilo sua identidade civil. As Consideracfes Finais com novas
perspectivas; Referéncias, Apéndices e Anexos. Foi mantido a grafia dos textos de
Santos Juana Elbein (1986).
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1 DO TRAFICO NEGREIRO A EXPANSAO RELIGIOSA NO MARANHAO, BELEM
E MANAUS — PANORAMICA

Para o estudo em questdo, é avultoso refletir sobre a contextualizacao
histérica da chegada dos africanos ao Brasil, especialmente a partir do Estado do
Maranhdo, o que facilitara a compreensdo da presenca dos cultos religiosos nas
varias regibes brasileiras. As culturas africanas (SANTOS, 1986) foram
transportadas para o Brasil pelos negros escravizados importados pelos
colonizadores portugueses desde sua chegada, como parte de seus bens e que,
mais tarde, importaram diretamente da Africa sobretudo da chamada Costa dos

Escravos. Assim que,

Durante trés séculos, os diversos grupos étnicos ou nagfes, de diferentes
partes da Africa Ocidental, Equatorial e Oriental foram imprimindo no Brasil
suas profundas marcas. A histéria desse trafico, suas motivagdes historicas,
econdmicas e politicas constituem apaixonante pano de fundo da presenca
africana no Brasil. (SANTOS, 1986, p. 27).

Em aluséo a esse argumento, destaca-se a vastidao de pesquisas que fazem
parte da histéria e da relacdo entre Brasil e Africa. A escraviddo no Brasil remonta
ao inicio do século XVI, quando, em 1535, aportou em Salvador (BA), o primeiro
navio com negros escravizados, assim sinalizando o marco inicial da escraviddo no
Brasil, encerrada 353 (trezentos e cinquenta e trés) anos depois, em 13 de maio de
1888, com a Lei Aurea. De acordo com Mattoso (1990), estima-se que, da segunda
metade do século XVI até 1850, foram enviados para o Brasil, aproximadamente, de
3.500.000 (trés milhdes e quinhentos mil) a 4.000.000 (quatro milhdes) de africanos.

Pela falta de comprovacéao de documentos a respeito do acima mencionado,

Santos (1986, p. 27) se manifesta:

Tendo sido queimados documentos e arquivos referentes ao trafico dos escravos e
sendo interdita nos recenseamentos oficiais a discriminagdo segundo a cor da pele, é
dificil proceder a apreciacdo exata da evolugdo e da importancia da populacdo de
ascendéncia africana no Brasil. (SANTOS, 1986, p. 27).

Traficados de suas colbnias pelos portugueses, 0s negros chegavam ao
Brasil para serem utilizados, principalmente, como méao de obra na agricultura,
mineracao, em servigos domesticos e/ou urbanos, formando, dessa maneira, o ciclo

do comercio escravagista que pode ser compreendido em ciclos através dos
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séculos: metade do século XVI; ao longo do século XVII e o ciclo de Benim até a
metade do século XIX.

O trafico negreiro, para o Brasil ascendeu avultosamente que os engenhos
funcionavam como armazéns de estocagem de negros a ser distribuida nas regides
brasileiras. Suas procedéncias era a Nigéria, Daomé, Angola, Mogcambique, Congo,
Guiné. Camardes. Ao longo da grande travessia atlantica, nos navios cargueiros, as
vinculag@es intraculturais, as trocas, encetavam-se entre os diversos paises.

Com pequena margem de erro, o entendimento entre as diversas linguas
marcou a travessia, a lingua teve um papel fundamental pois € um fator que para os
negros, devido as variadas colonizacdes, facilitava a aprendizagem de novos
idiomas por isso pequena margem. Nos pordes 0S negros desenvolveram
estratégias de resisténcias, criando relagfes intraculturais como estratégias de
sobrevivéncia e disposicdo para enfrentar o mundo escravagista que os aguardava
no Brasil.

Aportados, iniciou-se a distribuicdo dos negros. A0 mesmo tempo em que 0s
africanos de origem Bantu, do Congo e de Angola, segundo Santos (1986), eram
transportados no periodo da exploracdo da colbnia, foram fragmentados pelas
lavouras, em pequenos grupos no centro litoraneo, no Rio de Janeiro, Sdo Paulo,
Espirito Santo, Minas Gerais, de dificil comunicacdo com os centros urbanos. Por
outras perspectiva, os Jeje do Daomé e os Nagd, sudaneses, chegados no ultimo
periodo da escravatura, foram aglutinados nas zonas urbanas, nas regifes
suburbanas ricas e desenvolvidas dos estados do Norte e Nordeste, Bahia e
Pernambuco, em suas metropoles, Salvador e Recife. Assim dito, “0 comércio
intenso entre Bahia e a Costa manteve os Nago do Brasil em contato permanente
com suas terras de origem” (SANTOS, 1986, p. 31)

Ao contrario do ocorrido na Bahia, a importacdo de negros no Maranhao
ocorreu em funcdo da industria agucareira e bem depois do inicio do processo de
importacao de africanos para o Brasil. Em meados do século XVII, ap6s as invasdes
sofridas pelos maranhenses, por iniciativa dos franceses (1612-1615) e holandeses
(1641-1644), é que seu processo de colonizagéo foi efetivado; ou seja, cem anos
mais tarde que no Sul e centro do Brasil (SANTOS, 2005).

Lima (1981) enfatiza que, muito depois da fase urea da industria agucareira,
no seculo XVII, os engenhos maranhenses comegam a incrementar suas atividades.

Registra-se que, no século XVIII, ocorreu no Maranhdo intenso trafico de mao de
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obra escrava, supostamente, dos portos de Cacheu, Angola e Bissau, oriundos da
Guiné, ou negros de Cabo Verde e Serra Leoa. Com a proibicdo da escravidéo
indigena, decretada em abril de 1680, e com a organiza¢do da primeira Companhia
de Comércio do Maranhdo e Grao-Para, consoante Santos (2005, p. 26), “inicia
oficialmente, em 1682 a introducéo dos africanos em terras maranhenses”.

A importacao de 10.000 (dez mil) negros em um prazo de 20 (vinte) anos era
a finalidade da Companhia, porém a quantidade e o preco dos dominados nédo
vieram como acordado, o que gerou grandes insatisfacbes, culminando com a
Revolta de Bequimédo (1684-1685), que envolveu os atuais territorios do Maranhao,
Ceard, Piaui e Amazonas. Com a criagcdo de uma nova Companhia Geral do
Comercio Grao Para e Maranhao, ocorreu a chegada de grandes levas de negros ao
Brasil.

Referente a importacdo dessas pecas, Maranhao também foi um dos Estados
brasileiros que mais importaram negros africanos para o trabalho escravo. No
periodo colonial, a populacdo do Estado era maioritariamente negra, com Servigcos
nas plantagbes de algoddo, cana-de-agucar e arroz, resultando o Maranhéo
importante centro econémico do pais entre século XVIII ao século XIX, (SANTOS,
2005).

Provenientes de diferentes pontos da Africa, os cativos introduzidos no
Maranhdo eram, de acordo com Barreto (1977), de origem e cultura diversas,
provavelmente de trés grupos fundamentais: sudaneses (nagbs ou iorubas, os jejes
ou daomeanos e os fanti-ashanti); bantos (angolanos, congos, mo¢cambicanos e
cabindas); e sudaneses islamizados (haucés, tapas, mandigas e fulatas).

Quanto ao Estado do Maranhdo, (BASTIDE, 1971) a resisténcia africana,
mormente em S&o Luis, deu-se por influéncia daomeana, com entidades indigenas,
caboclas, afinando as fronteiras da religiosidade entre o Catimbd, presente nas
origens da colonizagdo, com o nome de santidade ao qual se vincula o catimbg,
como reacao simultanea a evangelizagcéo dos jesuitas em todo o Brasil.

Na obra ‘As Religides Africanas no Brasil’, Bastide (1971) o autor faz uma

abordagem detalhada sobre o catimbo:

O culto do catimbé centralizava-se num idolo de pedra, chamado Maria, e
dirigido por um “Papa” e uma “M&e-de-Deus”. Entrava-se para esse culto
por uma espécie de iniciagdo, simples cépia do batismo catdlico, e todo o
cerimonial constituia um sincretismo bastante desenvolvido de elementos
cristdos (construcdo de uma igreja para a adoragdo do idolo, porte de
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rosarios e de pequena cruzes, procissées de fiéis, os homens na frente e
mulheres com seus filhos atras) e de elementos indigenas (poligamias,
cantos e dancas, uso do tabaco, “a erva sagrada”, a moda dos feiticeiros
indigenas: tragava-se a fumaga até a producdo do transe mistico, que se
chamava precisamente o espirito das santidade. [...] Evidentemente, a
santidade, tal qual existiu outrora, perseguida pela Inquisicdo, desapareceu.
Mas o essencial permaneceu: a mistura do catolicismo com a cultura
indigena e a funcéo do fumo (BASTIDE, 1971, p. 244, grifo do autor).

Na introducdo da obra Casa das Minas, de Nunes Pereira, Arthur Ramos
assim se posiciona: Nunes Pereira “reconstitui [...] um conjunto de préticas religiosas
e magicas de um grupo de negros de Sao Luis do Maranhdo, onde o estudioso
identifica de logo a sobrevivéncia daoema” (RAMOS, 1979, p. 11).

Para Ferretti (1985), o Tambor de Mina é uma religido de descendéncia
africana tida como estatica e iniciatica, junto a incorporacao de entidades espirituais
como voduns, orixas, caboclos e encantados. Os voduns e orixas sédo entidades
africanas na devida ordem das culturas Jeje do Daomé e das Nago de loruba. Nessa
perspectiva, o Tambor de Mina € considerado o culto pioneiro no Maranhéo, valendo
destaque para a importancia da centenaria Casa das Minas e Nago.

Ainda no texto da introducédo, Ramos (1979, p. 13) pontua:

As sobrevivéncias religiosas jejes, quando existem ndo chegam a constituir,
na Bahia, no Nordeste, ou no Rio, um bloco cultural onde se possa
nitidamente evidenciar uma franca herangca daomeana. [...] Ndo ha na
Bahia, um culto vodun, estabelecido como tal. Os tracos daomeanos,
guando identificaveis, vém incorporados ao sincretismo jeje-nagd. Nao
parece ser este o0 caso do Maranhdo, conforme o demonstraram as
pesquisas de Nunes Pereira. La existe, de forma institucionalizada, o culto
dos Voduns, onde a filiagdo daomeana pode ser facilmente identificada.

Neste sentido, Ramos, aponta a obra ‘A Casa das Minas’, de Nunes Pereira,
como essencial para a reconstituicdo de um corpo coeso de préaticas voduns num
ponto do norte do Brasil, de franca influéncia daomeana, reportando-se ao grupo de
Negros minas ou Minas jejes?.

O termo “Minas” merece ser elucidado. De acordo com Ramos (1979, p. 15),
“‘Minas, stricto sensu, sdo os negros da Costa do Ouro, Fanti-Ashanti, com essa
denominacéo talvez devido ao Forte de Elmina ou de Séao Jorge da Mina, que se

tornara o principal emporio de escravos pelos portugueses”.

2 Ao longo desta tese, o termo Mina-Jeje apresenta diferentes grafias, de acordo com a localizacdo de
sua utilizac@o e autor citado. No terreiro de M&e Emilia, adota-se a grafia usada pela noché: Mina-
Gége.
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A expressado, porém, passou a designar todos os negros sudaneses que
foram embarcados naquele ponto para o Brasil. Os Nagbs, os Jejes, foram
chamados, num sentido lato, de negros minas em varias partes do Brasil. Assim,
existem os Minas nag0ls, os Minas jejes, os Minas popds, os Minas (Santis), os
Minas fantis, os Minas angoins e os Minas Krus. E por essa razio que nos
documentos do trafico, nos trabalhos dos antigos escritores, havia necessidade de
uma expressao restrita, apds o termo geral minas, para identificar a exata origem
étnica (RAMOS, 1979).

Ainda na Introducdo da obra de Nunes Pereira, Ramos (1979) explica a
utilizacdo da expressdo negros minas para o grupo daomeano do Maranhéo, que
ndo envolve negros da Costa do Ouro, porém, negros jejes ou minas jejes como
registrado por Pereira (1979). E conclui, dizendo que a “importancia do grupo mina-
jeje, em Sao Luis, é tdo grande que sua influéncia parece ter-se estendido ao vale
amazonico” (RAMOS, 1979, p. 15).

1.1 DISPERSAO RELIGIOSA AFRICANA EM TERRITORIO BRASILEIRO

No inicio do século XVII, consoante Queiroz (1988), foram registradas
interpretacdes entre catolicismo e cultos africanos. A expansao das fazendas de
cana-de-acgucar em regifes do pais incentivou os colonos a procurarem mao de obra
mais abundante dos naturais do Brasil, que eram poucos e arruinados por doencas
transmitidas pelos brancos, acelerando, dessa maneira, a ampliacdo do trafico
negreiro. Os escravizados eram obrigados a se batizar a forca, por adotar a religido
do religido do senhor.

O carater fundamental do catolicismo — seu universalismo — também favorecia
a reaproximacao das etnias e dos cultos uma vez que, ainda na inteleccdo de
Queiroz (1988, p. 62),

O catolicismo prometia salvacdo a todos que recebessem o batismo e nao
apenas a um pequeno grupo de eleitos. Ser batizado e ao mesmo tempo
levar oferendas aos orixas tornou-se habitual na Colbnia, tanto mais que
cada orixa foi tendo seu correspondente entre 0s santos catolicos.

Com esse cenario, conforme a autora, no final do século XIX, o mapa dos

cultos no Brasil estava nitidamente tracado. A Amazobnia tornara-se a sede das
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interpretacdes entre cultos aborigenes e o catolicismo. Nas grandes fazendas de
cana, nos centros urbanos, assim como nas zonas de exploracdo mineira no
Sudeste brasileiro, os cultos afro-brasileiros faziam-se presentes.

O catolicismo dito popular, originario da velha estirpe portuguesa afirma
Queiroz (1988), reinava no Nordeste seco e no interior do pais, nas regidoes
montanhosas do Sul, onde predominava a agricultura de subsisténcia ou a pecuaria
extensiva.

Prandi (1998, p. 151-152) em seu artigo Referéncias Sociais das Religides
Afro-Brasileiras: sincretismo, branqueamento, africanizac¢do discorre sobre a histéria
das religibes afro-brasileiras inferindo que esta pode ser dividida em trés momentos

distintos:

Primeiro, o da sincretizacdo com o catolicismo, durante a formacédo das
modalidades tradicionais conhecidas como candomblé, xang6, tambor de
mina e batuque; segundo, o do branqueamento, na formac&o da umbanda
nos anos 20 e 30; terceiro, da africanizacdo, na transformacdo do
candomblé em religido universal, isto é, aberta a todos, sem barreiras de cor
ou origem racial, africanizagéo que implica negacdo do sincretismo, a partir
dos anos 60 (grifo nosso).

Nesta mesma abordagem o autor relata que, até os anos de 1930, as
religides negras poderiam ser incluidas na categoria das religides étnicas ou de
preservacdo de patrimbénios culturais dos antigos negros escravizados e seus
descendentes, com suas vivas tradicfes de origem africana.

Presentes em diferentes areas do Brasil, com ritos distintos e nomes locais
derivados de tradicdes africanas variadas: candomblé na Bahia, xangd em
Pernambuco e Alagoas, tambor de mina no Maranhdo e Para, batuque no Rio
Grande do Sul, macumba no Rio de Janeiro. Na Bahia originou-se também o muito
popular candomblé de caboclo e 0 menos conhecido candomblé de egum.

Sob esse perfil histérico, o Nordeste, Prandi (1998), foi berco de outras
categorias religiosas mais proximas das religides indigenas, por envolver muito das
religibes afro-brasileiras e influencia-las. A reportacdo € ao catimbd, religido de
espiritos nominados mestres e caboclos, incorporando-se no transe para
aconselhar, receitar e curar. Sobre esse tronco afro-amerindio entende-se que
possui peculiaridades especificas em diferentes lugares, evocado como jurema, toreé,

pajelanca, babacué, encantaria e cura.
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Nessa perspectiva, 0s estudos realizados por Carneiro Luis (2014, p. 22) em
Religides afro-brasileiras: uma construcdo teologica, descreve 0s grupos das

religides afro-brasileiras, tradicdes, cultos e variagdes em trés grupos:

Culto de nacfes: Conjunto composto por tradicdes com forte afluéncia
africana. O culto d& énfase aos deuses denominados orixas, voduns ou
inquices. Tradicdes: cultos e variagbes participantes de um mesmo
conjunto: Candomblé em suas trés principais nagdes: Ketu (lorub&), Angola
(banto) e Jeje (fons); Batuque, candomblé de caboclo; Jaré; culto ao If4;
Culto aos Egungun; Xangd do Nordeste; Xamba.

Encantarias: Conjunto marcado pela presenca dos encantados, que séo
seres espirituais que habitam as encantarias ou “incantes”. Alguns desses
ndo chegaram a encantar. Os que viveram em terra desapareceram
misteriosamente sem morrer. Tradi¢gdes, cultos e variagfes participantes de
um mesmo conjunto: Catimb0; Jurema; babassué; pajelanc¢a; cura; tambor
de mina,; terecd; toré.

Umbandas: Conjunto marcado pela presenca de ancestrais ilustres no
culto. Por exemplo: caboclo; preto velho, crianca, exu (entidades e néo
apenas o orix4), baiano, marinheiro, boiadeiro, cigano. Tradi¢des, cultos e
variagdes participantes de um mesmo conjunto: Macumba; cabula;
umbanda branca ou cristd (também chamado de espiritismo de umbanda);
umbanda omolocd, umbandaime; umbanda esotérica ou iniciatica; umbanda
oriental; umbanda mistica; umbanda tracada; quimbanda (grifo nosso).

A sobrevivéncia da cultura e religiosidade africana passava, necessariamente,
por um processo de insercdo na religido catolica oficial. Mais que insercao, dir-se-ia,
adaptacdo porque as consequéncias da nao reintegracdo ou adaptacdo teriam
grandes consequéncias. Naturalmente, a presenca de bom nimero de jejes entre os
escravizados da Bahia serviu, nos dizeres de Carneiro (2008), para alimentar esse
propaosito.

A imersao sobre os efeitos da dispersao ocasionou a irradiagdo do modelo de
culto religioso no territério nacional, sobretudo no litoral nordestino, tendo a Bahia
como centro de irradiacdo e Pernambuco, Maranhdo na condicdo de menores
irradiacOes. Na dispersdo descrita por Carneiro (2008), alguns grupos sao formados
por paises de procedéncia e identificados de acordo com a atividade desenvolvida.

Em todos esses pontos, a agricultura era de responsabilidade do negro de
Angola, enquanto os servicos domeésticos e urbanos eram absorvidos pelos negros
da Costa da Mina. Os nagfs, a luz de Carneiro (2008, p. 10), “com marcada
supremacia sobre os jejes, assumiram a lideranca religiosa na Bahia e em

Pernambuco, em igualdade de condi¢gdes com os jejes, no Maranhao”.
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O trabalho nos engenhos era dividido por sexo. Aos homens cabiam as
tarefas mais pesadas de desmatamento, corte de lenha, enquanto as
mulheres eram aproveitadas no corte de cana e na producdo de acUcar.
Elas eram empregadas, sobretudo, na moenda, onde duas ou trés delas
passavam a cana pelos tambores, tarefa muito perigosa, necessidade
habilidade e atencdo pois a forca da moenda era grande e qualquer
descuido poderia causar algum acidente, como ter a mao, o brago ou até
mesmo o corpo inteiro esmagado (MATTOS, 2012. p. 106).

A partir de Pernambuco, o modelo alastrou-se por todo o Nordeste Oriental?,
enquanto o Maranhdo, outrora centro politico dos estados do Maranhdo e Gréo-
Pard, garantia seu triunfo entre a pequena populacao negra da Amazonia.

No processo geografico e religioso de dispersaol/irradiacdo, o centro-sul foi
atingido pela zona da mineracdo na Bahia. A época, os interesses da regi&o ja se
orientavam para outras atividades economicas, fragilizando a absor¢cdo com o
mesmo vigor observado no Norte. Restavam Minas Gerais, Rio de Janeiro e Sao
Paulo, onde a massa escravizada urbana era, em sua maioria, angolana, com
praticas religiosas assentadas na regido ha bastante tempo (CARNEIRO, 2008).

Em todo o Nordeste, de Pernambuco a Bahia, a influéncia dos lorubas,
prevaleceu sobre a dos Daomeanos, zona mais conhecida, quanto as religibes
africanas. Duas sdo as palavras para designar o que se formou a partir dessa
ingeréncia (BASTIDE, 1971): Xangd em Pernambuco, Alagoas e Sergipe; e
Candomblé, na Bahia, nomenclatura que partiu dos brancos e ndao dos africanos.
Entre os Xangbs do Recife e os Candomblés da Bahia existem diferencas

secundarias, conforme apontado por Bastide (1971, p. 267). Portanto:

O Xangb foi assim chamado pelos brancos em razdo da importancia que
nele exerce o deus Shangd e o candomblé designa primitivamente toda
danca de negros, tanto profana quanto religiosa; o sentido da danca profana
€ 0 Unico que permaneceu no extremo sul do Brasil, no Uruguai e na
Argentina. E provavel que os escravos tenham disfarcado seus cultos [...]
atras dessas dancas profanas. Outrora em Recife existiam pelo menos seis
“nagdes”, Gegé, Igexa, Egba, Malé e Angola.

Segundo Prandi (1996), os ewé-fons ou jejes, povos vizinhos dos iorubas, em
razdo do contato estabelecido no continente africano e da influéncia cultural
reciproca, trouxeram elementos da religido dos voduns para o Brasil. Tais

divindades, atualmente pouco conhecidas no pais, sobreviveram, minoritariamente,

8 Trata-se de uma subdivisdo geografica do Nordeste brasileiro, que abrange os estados de Alagoas,
Pernambuco, Paraiba, Rio Grande do norte e Ceara.
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na Bahia e mantém-se, significativamente, no Maranhdo. Acrescenta-se a difusdo no
Para e em Manaus.
Acerca da nomenclatura assumida pelas manifestacfes religiosas, convém

registrar orientacéo de Prandi (1996, p. 59), que o faz nos termos seguintes:

O culto dos voduns (jejes) mesclou-se com o dos orixas (nagds), sendo
responsavel por decisiva contribuicdo no ambito da organizacao ritual da
religido que aqui se foi fundindo. A religido dos orixas foi originalmente
chamada de candomblé na Bahia, xangd no Recife e Alagoas, tambor de
mina nagd no Maranhdo e Par4, batuque no Rio Grande do Sul. A partir dos
anos 60 o termo candomblé generalizou-se.

Essas diferencas das nacdes, de acordo com Bastide (1971), sdo bastante
acentuadas nos instrumentos musicais, na variancia da lingua - ioruba, fon ou banto,
nos canticos, no ritmo dos atabaques, nos nomes das divindades, nos rituais
diversos e nas concepcdes do além. Para marcar essas diferencas, Bastide (1971,

p. 270) é incisivo ao afirmar que:

[...]- Da mesma forma todas as nag¢fes, (com variantes) adotam o mesmo
esquema estrutural em suas festas publicas, o sacrificio dos animais,
oferecidos ao deus que se celebra nesse dia; o despacho de Exu, a
invocacao das divindades numa ordem fixa que vai de Exu a Oxala, [...] a
danca dos deuses, e finalmente a refeicdo comunal quando os deuses
forem despedidos por cénticos especiais. Porém ao mesmo tempo é
necessario mostrar a importancia dessas diferencas nas variacdes das
cerimdnias flnebres entre Igexa, os Ketu, os Gége e os Angola (grifo do
autor).

Ainda segundo o mesmo autor, outras diferencas importantes ndo foram
encontradas no ritual de iniciacdo, que varia apenas na duracdo, de acordo com a
nacdo, mais longa entre os iorubds e mais curta entre os bantos. Mesmo as
cerimdnias funebres, se excluida a invocagcdo do espirito do morto pelos sacerdotes
dos Eguns entre os Ketu, tais rituais tomam o nome de Axexé entre os loruba,
Sirrum entre os Geges, candomblés funerarios entre os Bantos, variando apenas em

pormenores.

1.2 O CULTO AFRICANO NO ESTADO DO MARANHAO

Como ja explicitado, apds a visdo geral da disperséo e organizac¢do dos cultos

de religido de matrizes africana, Maranh&o foi o ponto de partida deste estudo sobre
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os cultos, dada a existéncia, no Estado, de duas antigas casas de culto: a Casa das
Minas Jeje e a Casa de Nagb6. Em S&o Luis, os cultos séo realizados a partir da
imitacdo de uma das casas, cuja expansdo ocorreu na direcdo do Para e do
Amazonas. Foi referendado também o YIé Axé Yemowa Abe - Terreiro de lemanja
casa de Pai Jorge Itaci de Oliveira por ser a origem da casa religiosa de Mae Emilia
de Toy Lissa Agbé Manja em Manaus Amazonas, objeto deste estudo.

Ao tratar sobre a localizacao desses cultos, todos, Carneiro (2008, p. 11) “eles
funcionavam na area urbana das cidades ou, no maximo, no suburbano e, com
alguma excecéo, no quadro rural”. E necessario ressaltar que o culto organizado n&o
podia, sob a escravidao, florescer naquela ambientacéo, que envolvia 0 ambiente de

labor escravo, quer na fazenda, quer na mineracado. Com efeito,

Na primeira metade do século XVIII, o negro urbano, j& com dinheiro, mas
sem liberdade, funda sob a orientacdo dos seus senhores as Irmandades do
Rosério e de Sdo Benedito; na segunda metade do século, quando comeca
a viver independente do senhor, as suas religides [...] se fusionam numa
unidade de culto. O novo culto viveu, precariamente, sujeito aos azares da
repressédo policial, até a independéncia e as agita¢cdes consequentes, feito e
desfeito varias vezes (CARNEIRO, 2008, p. 11).

A citacdo acima abre espaco para abordar brevemente sobre as irmandades.
A fundacdo de Irmandades no Brasil data da metade do século XVIIl. Eram as
irmandades de leigos criadas no Brasil Colonial, seguindo o modelo herdado da
Europa. Conforme Silveira (2006, p. 135-136) a primeira confraria ou irmandade
portuguesa foi fundada em 1229 e, quando do descobrimento do Brasil “ja existia em
Portugal uma tradicdo de mais de um século em que irmandades religiosas da plebe
livre também eram suas legitimas representatividades politicas”.

Subentende-se que, como escreve Scarano (1975, p. 24):

as irmandades brasileiras estavam vinculadas a tradicdo medieval das
confrarias e se preocupava muito mais com as categorias raciais e sociais,
nao se relacionando com qualquer finalidade profissional. Nesse sentido as
irmandades serviram para distinguir as populacées de acordo com a cor da
pele, origem étnica, atividade profissional, sexo [...]

Os negros (africanos e crioulos) comecaram a ter suas irmandades a partir da
segunda metade do século XVII fundacdes, associa¢des civis dentro da igreja, que

surgiram ainda nos tempos do Brasil Colonia. Estas irmandades permitiram
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conservar as particularidades das diversas nacdes africanas que chegaram no
Brasil.

Formadas por mulheres e homens pretos para organizar festas e rituais
catdlicos, mas com os pés fincados nas tradicbes africanas como as missas
celebradas na Igreja de Nossa Senhora do Rosario dos Homens Pretos da Penha,
na Zona Leste de S&o Paulo.

A Irmandade do Roséario dos Homens Pretos de Salvador - século XVII, Foi
criada pelos bantos. Essa confraria (OTT, 1968), era mais composta de natos na
Bahia que na Africa, comandada pelos crioulos. “Os irméos pretos das Portas do
Carmo tinham prestigio, patriménio, a elite negra da cidade da Bahia, avidos para
representar politicamente a populacdo afrobaiana” (SILVEIRA, 2006, p. 151).

Além de outras finalidades, essas irmandades, permitiam também a
manutencdo a sobrevivéncia das peculiaridades das varias nacdes africanas
aportadas no Brasil, e como plano de organizacdo politica. As pessoas somente
poderiam entrar na confraria, depois de algum tempo.

Carneiro (1964) reage a essa atitude considerando-a exclusivista.

Duplamente exclusivistas, pois se formavam apenas de homens e todos da
mesma nagdo, as Irmandades do Roséario relutaram muito antes de
condescender em abrir as portas a negro de outras terras da Africa, a negros
e mulatos brasileiros e, finalmente, por motivos de prestigio ou de riqueza, a
homens brancos, passando, porém, da intransigéncia a tolerancia, as
Irmandades do Rosario mudavam de carater — ja ndo eram instrumentos de
catequese e caiam na rotina (CARNEIRO, 1964, p. 89).

Articulando um breve comentario ao exposto por Carneiro (1964), a Africa é
um continente composto por varios paises, alguns minusculos, por etnias, linguas,
costumes e tradicBes préprios. Exigir a unidade dessas nacfes? Sem duvida era
guestdo de sobrevivéncia das culturas e da vida. Vivem em constantes conflitos
internos ainda hoje. Na Guiné Bissau, a época (1990-95) existiam 33 etnias,
representando 33 linguas e mais a lingua Crioula veicular e a lingua Portuguesa.

A andlise que se faz destas irmandades dos pretos, elucida que foram
estratégias de resisténcia ndo somente na conservacdo de suas expressodes
religiosas, mas da cultura, costumes, dignidade, busca de alternativas que o0s
escravizados encontraram para fortalecer o encadeamento na diminuicdo de uma

vida desditosa no chao brasileiro.
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Ainda que possua ar de agrado ou justificativa o que segue, porém nao se
trata de gratificar nenhuma acdo, mas na contraméao dessa realidade, a criacdo das
irmandades negras possibilitou a participacdo dos africanos de forma dinamica no
processo da vida da Colbnia ou dominadores, nos festejos religiosos dos santos
padroeiros com suas procissfes nas ruas. As atividades laborais eram suspensas e
os festejos repletos de esplendor. “Assim, apresentava-se uma sucessao continua
de oportunidades para que as pessoas unissem a devoc¢ao ao prazer [...]"” (LINDLEY,
1969, p. 179).

No tocante ao argumento do trajeto historico da localizacdo das casas de
culto, remete-se a realidade atual, que aponta a periferia como o lugar onde tais
espacos sao, em sua maioria, instalados. No entanto, sdo comuns locais de culto
sediados em lugares com extensao reduzida, localizados nos fundos de residéncias
ou em um comodo da casa, 0 que ocasiona conflitos com vizinhos, pela producédo de
ruidos sonoros nas cerimonias sobretudo quando tem toque.

Em consonéncia ao argumento, evidenciou-se a dificuldade experimentada
por esta pesquisadora, quando da necessidade de deslocamento para alguns
terreiros de Manaus no inicio da pesquisa no horario noturno, dada a localizacdo em
bairros afastados da regido central da cidade, marcados por altos indices de

violéncia.

1.2.1 Casa de Culto Tambor de Mina

Falar em Tambor de Mina €, na linha do magistério de Ferreti (1996), remeter
ao discurso e as memoarias historicas religiosas e culturais maranhenses. O centro
dessa denominacéo religiosa, a Casa das Minas, Unico terreiro Mina-Jeje do Estado,
foi fundado em 1840 e exerceu grande influéncia sobre as casas de Mina de outras
nacoes. A Casa é consagrada ao Vodum Zomadonu, primeiro filho anormal do rei
Akaba (VERGER, 1992).

Consoante Ferreti (1996, p. 57),

A Casa das Minas localiza-se & Rua de S&o Pantaledo, 857, canto com o
Beco das Minas. E formada por dois casardes de taipa germinados,
seguidos por um terreno murado em cada rua, ocupando uma area com
aproximadamente 1500m?, situada em bairro antigo e populoso, proximo ao
Centro.
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O documento mais antigo escrito da casa € uma escritura datada de 1847, em
nome de Maria Jesuina e suas companheiras. A memaria oral vai mais além, porém
sem grande precisdo. As filhas atuais dizem que esta € a segunda casa pois uma
anterior funcionou a Rua Sant'’Ana, num terreno baixo entre a Rua da Cruz e a

Godofredo Viana. Acerca da questéo, leciona Ferretti (1996, p. 58):

Mé&e Andresa, quando ia assistir a missa na Igreja do Carmo, passando por
ali mostrava diversas vezes a Dona Deni o lugar onde as mais velhas
diziam que funcionara antes a primeira Casa. Ndo sabem por quanto tempo
a Casa funcionou ali. Tiveram que mudar, pois a cidade estava crescendo e,
naquele tempo, ainda havia muitos sitios vazios a Rua de Sao Pantaledo.

Tombada pelo Instituto do Patriménio Histérico e Artistico Nacional (IPHAN)

[{FF4

em 2002, a Casa das Minas “é considerada o mais antigo Centro religioso de

procedéncia africana de que se tem noticia no Maranhao”
para outros centros no Norte do Brasil (CAVALCANTI, 2019, p. 429).

Ao expender sobre a Casa das Minas, Pereira (1979, p. 49) oferece a

, tendo servido de modelo

manifestacédo seguinte:

Esta localizada num bairro onde a populacdo dominante é de operarios,
domésticos e pescadores, notando-se lhes a presenca em todas as festas
ali realizadas e nas ocasifes em que sobre ela pesaram ameacgas policiais.
A igreja do bairro, do orago Sdo Pantaledo é para as praticas do culto
catolico; a Casa das Minas é para as da religifio mina-jeje.

Sobre a dona da Casa, o autor segue afirmando:

A Casa tem uma alma, naturalmente; nem todos a veem, decerto, mas
todos a pressentem. Essa alma deve ser semelhante a de Andresa Maria,
porque toda casa se assemelha em geral, aos seus donos. De uns reflete a
harmonia, a serenidade, o asseio, a paz interior; de outros a desordem, a
agitacéo, o desleixo, a luta. A Casa das Minas, a Casa de Andresa Maria ou
a Casa de Mé&e Andresa reflete a alma africana que a alma daquela
velhinha, posta diante dos meus olhos, herdou e conservou, sem
deformacdes, até a geracdo que ai esta (PEREIRA, 1979, p. 21).
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Figura 1 - Casa das Minas, em Sao Luis (MA)
Ul

S

Fonte: Adaptacdo da Autora (2021)*

Na Figura 1, estdo presentes os elementos fundamentais da Casa das Minas.
O quadro da feitura, em 1914, a casa, 0os tambores e a cajazeira. “Os que
assentaram a Casa das Minas destinaram-lhe uma grande area, onde a arvore
sagrada, de maior importancia nas sobrevivéncias do culto mina-jeje de Sao Luis, é
a cajazeira ou caja (PEREIRA, 1979, p. 37).

A figura da mulher é exaltada pelo autor, que destaca a sua importancia na
constituicdo da Casa, ao que faz um paralelo com a influéncia da figura feminino no
delineamento dos aspectos inerentes as sociedades ainda hoje formadas em
diversas regides do continente africano.

Apoiando-se em Verger (1952), percebe-se ser Sao Luis o unico lugar fora da
Africa onde s&o conhecidas e cultuadas divindades da familia real de Abomey. Tal
assertiva encontra respaldo em autores como Eduardo (1948), Pollak (1972) e
Métraux (1968), o qual destaca que alguns deuses daquela familia foram levados
para o Haiti.

Também Verger (1992) assevera que a Casa teria sido fundada por Na
Agotimé, da familia real de Abomey, esposa do Rei Agonglo (1789-1797) e mae do
rei Ghezo (1818-1858), que foi vendida como escrava por Adandozan (1797-1818),

gue ocupou o trono do Daomé apds o falecimento de Agongl6.

4 Montagem feita pela autora a partir de registros de sua autoria.
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De acordo com Ferretti (1996), os membros do grupo afirmam que a Casa foi
fundada por Mae Maria Jesuina, que adorava Zomadonu, procedente da casa
primeira, anteriormente citada. A suposicao € que Maria Jesuina era a mesma Na
Agotimé que, nascida em 1770, ostentava, portanto, menos de 80 (oitenta) anos de
idade em 1847, ano da aquisicéo do prédio atual.

Se nao foi a fundadora, Na Agotimé teria sido a mae de santo de Maria
Jesuina. Ainda com fulcro em Ferretti (1996), as filhas da Casa desconhecem o
nome de N& Agotimé, quase nada dizendo sobre Maria Jesuina, pois as mais velhas
nao conversavam sobre a fundadora, cujo nome € um dos segredos perdidos da
Casa.

Na sequéncia de seus escritos, Ferretti (1996) expde que os fundadores da
Casa foram negros africanos jejes trazidos como escravos para o Maranhdo. Méae
Andresa disse a Pereira (1979, p. 24) que, “‘quem assentou a Casa foi
“contrabando”, gente mina jeje vinda da Africa, que trouxe o Comé consigo”.

Sobre a expressdo Comé, utilizada no fragmento acima, da lavra de Ferreti,
convém trazer a definicdo apresentada por Ferretti (1996, p. 293): “quarto dos
santos ou dos segredos, chamado peji nos cultos nagds. E o santuario onde se
encontram o0s assentamentos das divindades e outros objetos de culto e onde
entram apenas os iniciados”.

A toda essa Casa da-se o nome, em lingua jeje, de Quérébetan, ndo sendo
ela apenas mina, mas Jeje, igualmente. Como as primeiras velhas eram de nacéo
mina, esse Quérébetan passou a ser conhecido pelo nome de Casa das Minas. A
Dona da Casa também tem dois nomes africanos: Rotopameraculéme, nome que
Ihe coube depois de ser feita, e Roioncama, que o0s Voduns lhe davam
anteriormente a essa iniciagdo (PEREIRA, 1979).

A Nacdo Mina-Jeje-Casa de Nagd, que é consagrada ao orixa Xang6,
localiza-se na Rua Candido Ribeiro, 799, nas proximidades da Casa das Minas.
Ambas as casas foram fundadas por africanos em meados do século XIX, e “sdo
estruturadas religiosamente com base nos rituais da cultura mina-jeje, contendo
varias caracteristicas da linha nagd, notadamente a segunda, criada por negros
procedentes da Nagdo Nagd” (SANTOS, 2005, p. 28).

Santos (2005), segue afirmando que a Casa de Nago foi fundada, na época

de D. Pedro I, por Josefa, entre outras “malungas” africanas da nac&do que contou
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com o auxilio de Maria Jesuina, fundadora da Casa de Jeje, com a qual mantinha

estreita relacdo de amizade. A Casa de Nago € descrita nos seguintes termos:

uma meia morada, uma porta e duas janelas na fachada”. No saldo da
frente fica um altar catdlico, com acesso para o quarto dos Orixas, [...] no
primeiro quarto fica o vandecorme® e dentro dele o peji, lugar sagrado onde
estdo guardados os assentamentos dos principais Orixas, desde o comecgo
da casa, juntamente com os seus fundamentos (SANTOS, 2005, p. 63).

Quanto a data de sua fundacao, trata-se de uma informacao inexistente, ndo
havendo registro sobre tal dado. No entanto, os africanos, segundo as pessoas mais
velhas no culto, diziam ser a Casa de Nag6 posterior a Casa das Minas, com poucos
anos de diferenca (SANTOS, 2005).

Figura 2 - Casa de Nagd, em S&o Luis (MA)

Fonte: Lucia Maria Barbosa Lira (2021)

As culturas mina-jeje e mina-nagl, por maior representatividade e pelo
contexto, organizaram, de forma genuina e parcial, sua identidade cultural, ainda
gue desarticulada pela situacdo de dominagdo a que estavam submetidas. Santos
(2005) registra que para preservar sua identidade cultural e racial, os negros do
Maranhdo utilizaram como recurso a estruturacdo do culto jeje-daomeano,
denominado tambor de mina, cuja base € um matriarcado onde as mulheres

iniciadas recebem seus Orixas, Encantados ou Voduns.

5 Vandecorme. Lugar sagrado dos terreiros tradicionais podendo ser chamado de quarto de segredo,
peji.
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Com o escopo de compreender com maior propriedade as origens e fontes
primarias da vida religiosa da vodunsi em estudo, do Centro de Tambores que
recebe o seu nome religioso, situado em Manaus, esta pesquisadora deslocou-se a

Cidade de Sé&o Luis, no Maranh&o, para encontrar pessoas que fizeram parte da
vida da religiosa, no periodo de 18 a 22 de setembro de 2021.

A visita realizada a Casa das Minas, no dia 20 de setembro, foi marcada pelo
encontro incomum com a histéria e a cultura religiosa da Casa. Registre-se a

singularidade do ato, no qual conforme Oliveira (2000, p. 24),

faz com que os horizontes seménticos em confronto — o do pesquisador e o
do nativo — abram-se um ao outro, de maneira a transformar um tal
confronto em um verdadeiro encontro etnografico. Cria um espaco
semantico partilhado por ambos os interlocutores, gragas ao qual pode
ocorrer aquela “fusdo de horizontes” [...] desde que o pesquisador tenha a
habilidade de ouvir o nativo e por ele ser igualmente ouvido, encetando
igualmente um dialogo entre iguais.

Articulando-se a percepcdo de Oliveira (2000) ao momento de escuta e
observacdo das narrativas sobre a Casa citada, dir-se-ia que ao observador cabe a

atencao as palavras usadas, como defendido por Beaud e Weber (2014, p. 98):

As palavras jamais sdo “inocentes” elas carregam consigo ndo s6 uma
historia morta da qual ninguém tem mais consciéncia, mas séo conotagfes
bem presentes, que fazem parte de um repertério que elas enviam sinais
por intermédio de referéncias.

Tomando por base o0 magistério de Beaud, acima explicitado, a visita a Casa
das Minas reveste-se de um simbolismo relevante, em funcdo da grandiosidade
espiritual que o local representa. Na ocasido, a necessaria apresentacao do lugar foi
executada por Toca chefe e atual administrador da Casa, que discorreu sobre o seu
historico, manifestacdes religiosas, primeiras feituras realizadas e as liderancas

femininas.

1.2.2 Narrativas do Hunté da Casa das Minas

De acordo com Toca (2021), hunt6 da Casa das Minas, o templo é

consagrado a Zomadonu, o vodum da fundadora, de onde se origina a denominacéo
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africana Querebentd de Zomadonu ou casa do povo de Davince. Outrossim, destaca

o lider acerca da tradicdo da Casa em ser chefiada por mulheres, conforme segue:

Agotimé (rainha africana) ou talvez por Maria Jesuina; Mae Andresa Maria
de Souza Ramos (Vodum Polibogi), que chefiou a tradicional Casa das
Minas por quatro décadas (1914 a 1954), dentre outras, como Amancia,
Dona Amelia de Toy Docu, a qual dirigiu a Casa por vinte anos. Com o seu
falecimento e auséncia da vondunsi Enedina de Jagorobacu, a casa ficou
no comando de Mae Deni de Toy Lepon, cujo falecimento ocorreu em 08 de
fevereiro de 2015. A direcdo da Casa ficou, entdo, sob os meus cuidados e
de minha tia, Dona Zobeilda de Toy Arronovicava, filha da vondunsi mae
Amelia de Toy Docu, minha av6. E importante ressaltar que mulheres
podem ser possuidas pelos voduns, enquanto os homens sé podem
participar do culto tocando os instrumentos musicais liturgicos. A Casa das
Minas conserva suas tradi¢cdes, ndo tem filial, ndo aceita inovacdes nos
rituais implantados pelos africanos e ndo realiza festas fora do seu
calendario (TOCA, 2021).

Em relacdo as divergéncias existentes entre as na¢des Jeje e Nag0, o lider da
Casa das Minas destaca as cores utilizadas nos roséarios. Aquela confecciona-os na
cor marrom, com balizas em cores diversas, conforme a familia; esta utiliza as cores
vermelha e branca. Além disso, cabe trazer ao estudo explanacdo do proprio Toca
(2021), que se manifestou nos dizeres seguintes:

A nacdo Mina Jeje fhon refere-se ao nosso pais, especialmente ao Estado
onde se encontra assentada a Casa das Minas Jeje fundada por mulheres
oriundas da Africa, da regido Dahomé. A nagdo Mina Nagé foi a propulsora
do desenvolvimento do tambor de Mina em nosso estado.

Ademais, o hunto ressaltou que nos terreiros que nas Casas de Nago, Egito,
Turquia, Justino e Terreiro de Méae Elzita, os homens nao “giravam” (dangavam),
tradicdo mantida até os dias atuais, esclarecendo, ainda, que o hunt6 (tocador de
tambor na Casa das Minas) ndo gira, enquanto a vodunsi gira.

Refletindo sobre a obtencédo dessas informacfes com Toca (2021), cabe
observar o enunciado de Meihy (1996, p. 50), que ressalta ser toda narrativa a
constante e inevitavel “constru¢do, elaboracédo, selecdo de fatos e impressoes.
Discurso em eterna elaboragcéo, a narrativa para a historia oral € uma versao dos
fatos e nédo os fatos em si”.

As narrativas promovidas por Tocad (2021) foram, em determinados
momentos, marcadas por evidentes demonstracfes de respeito, como percebido
quando ele apresentou um pequeno bau, onde permanecem acondicionados 0s

rosarios e objetos outros, que simbolizam o Ultimo barco ou a ultima feitoria de
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tobdssi (entidades femininas infantis recebidas pelas vodunsis gonjai, filhas de santo
gue haviam se submetido aos rituais completos de feitoria ou iniciacdo).

A mesma percepcao restou evidenciada quando do resgate sobre o0s
processos de iniciagdo. A Ultima iniciacdo de vodunsi-gonjai aconteceu em 1914 e
na década de 1970 faleceram as ultimas mées preparadas como gonjai. Na década
de 1960, foram iniciadas as ultimas vodunsi-he, que faleceram em 2010.

Atualmente, consoante informacgédo de Tog¢a (2021), a Casa esta no aguardo
da manifestacdo de Zomadonu, Vodum da fundadora, ao que acrescenta: “Enquanto
o vodum néo se manifestar, a casa ndo prossegue com suas funcdes, rituais, dentre
outros”.

Toca também mencionou haver sido decisdo sua autoindicar-se para assumir
a governanca da Casa, ao que acrescentou suas vantagens para ocupar tal posto,
em vista de integrar a familia Davice, ser neto de Mae Amélia e contar com mais de
meio século de trabalhos prestados O narrador explicou que em reunido inclusive
com a presenca do professor Sergio Ferretti, To¢a (in persona) se autoindicou para
assumir as responsabilidades, a governanga da casa, sendo este o mais indicado no
momento por ser da familia Davice e por ser neto de Made Amélia de Toy Docu.

Discorrendo sobre essa familia, Ferretti S. (2008, p. 3) afirma que:

Os voduns da familia de Davice s@o nobres, reis e principes. Foram os que
fundaram a Casa e receberam outros voduns como héspedes. Essa familia
€ chefiada pela grande mée ancestral mitica dos Davice - Noché Naé -,
conhecida na Casa como Sinha Velha, que nunca teve filhas dancantes, a
quem todos obedecem e sobre a qual se deve falar pouco. E a dona da
cajazeira, arvore sagrada que centraliza os rituais do culto.

A contar da autoindicacdo de Toca constituiu-se um grupo com mais 04
(quatro) pessoas, sendo esse colegiado a unidade de gestdo da Casa das Minas.
Hoje, esse quinteto € composto, além de Toga por Zomadonu; Badé; Roeju e
Azaca. Em razdo da ndo manifestacdo do vodum da Casa, esta encontra-se, desde
1914, sem realizar feitura, concentrando sua atividade na realizagdo das festas, que
possuem natureza publica. Tais festas, que guardam um calendario bem préximo do
utilizado na Igreja Catolica, foram retomadas, apds o periodo pandémico da covid-
19, com a Festa do Divino, realizada em novembro de 2021.

Neste encontro com Toc4, a esta pesquisadora foram apresentados diversos

quadros com fotografias das mulheres pioneiras, bem como os 05 (cinco) tambores,
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confeccionados a base de couro animal e madeira, sendo 03 (trés) grandes e 02
(dois) pequenos. Sobre a magnitude dos tambores, adequada é a assertiva de

Pereira (1979, p. 35), quando destaca:

A objetos do culto se aplicam os nomes dos Voduns. Os tambores, por
exemplo, tém nome de alguns deles: Zomadon, Docu, Dada-hd, Naé.
Nesses instrumentos, aparecem as iniciais dos nomes dos Voduns ou
outras letras que os recorde.

O local de culto principal é caracterizado pela existéncia de imagens de
santos e altares, que sediam os toques e as cerimfnias internas e, em ambiente
contiguo, fica o0 Comé. Apds os relatos da Casa das Minas, dar-se-a continuidade

com a Casa religiosa de Pai Jorge Itaci de Oliveira.

1.2.3 Yle Axe lemowa Abe -Terreiro de Mina lemanja

Prosseguindo com o itinerario das visitas as casas religiosas do Tambor de
Mina e Mina Jejé Nag0, na tentativa de conhecer um pouco mais as raizes da
origem da casa religiosa da Vodunsi Noché Hunjai Emilia de Toy Lissa Agbé Manja
em Manaus/AM, na tarde do dia 21 de setembro de 2021 visitou-se a casa do
Babalorixa Jorge Itaci de Oliveira falecido (in memoriam), no terreiro denominado Yle
Axe lemowa Abe Terreiro de Mina lemanja, também conhecido como Terreiro da Fé
em Deus. Mediante a relevancia desta casa na formacéo religiosa da Noché e de
seu terreiro, proceder-se-a com um breve histérico do Babalorixa e de sua casa.

De acordo com Cardoso Junior (2012), Jorge Itaci de Oliveira nasceu em 28
de agosto de 1941, filho de Jodo da Cruz de Oliveira e Paula de Jesus Saraiva de
Oliveira. Sua parteira foi Vitorina dos Santos, a Mae Dudu, da Casa de Nag6. Devido
a complicagbes no parto, Made Dudu conseguiu salvar o menino e o dedicou a
lemanja e Dom Luis, Rei da Franga.

Ainda com a idade de oito anos, o garoto Jorge lItaci ja apresentava
manifestacbes metafisicas. Seu primeiro contato mediunico foi com Caboclo da
Bandeira. Ap6és um periodo sem aquelas manifestacdes, ja na adolescéncia, tais
episédios voltaram a acontecer, dessa vez com mais entidades, especialmente
quando participava dos ritos do Tambor-de-Mina (CARDOSO JUNIOR, 2012).

Sua iniciacéo, a luz do magistério de Cardoso Junior (2012, p. 4), deu-se:
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por intermédio de Dona Elizia Santana, sua vizinha, do Terreiro do Egito,
que o encaminhou a Mae Pia, lalorixd que realizou seu preparo. Nos
terreiros de Mina mais tradicionais vigora o matriarcado: os filhos homens
ndo podendo dangar, acabam fundando suas préprias casas. Foi om que
aconteceu com Jorge Itaci, Manoel de Averequete e Euclides de Oxala.

Diante da resisténcia do pai de Jorge Itaci em aceitar aquelas manifestacoes
do filho, ndo houve permisséo para que o terreiro fosse instalado em sua residéncia.
Por essa razdo, a Casa foi instalada, inicialmente, em um sitio, sendo transferida, a
posteriori, para outro bairro. Essa origem data do ano de 1954 (CARDOSO JUNIOR,
2012).

Em todo aquele processo, convém ressaltar o auxilio recebido por Jorge Itaci
de outras mineiras, provenientes de terreiros outros, especialmente Firmina e
Gabina, responsaveis pelo assentamento da Casa e entrega dos respectivos
cuidados ao entdo nedfito Pai de Santo, que se manteve a frente do lugar por mais
de quatro décadas.

Suas atividades ultrapassaram o campo meramente religioso, chegando ao
trabalho de representatividade da religido professada. Ademais, Jorge desempenhou
a funcdo de educador fisico em uma unidade escolar e administrou um museu
voltado a preservacgao da cultura afro-maranhense.

Conhecedor profundo das religides africanas recebeu varias condecoracfes
dentro e fora do Estado do Maranhdo. Recebeu da Federacdo Paranaense de
Umbanda e Cultos Afro-brasileiros o Titulo de Embaixador da Nacdo Mina e
Cavaleiro da Ordem de Ogum Shoroqué, como representante para assuntos
religiosos do estado do maranhdo. Participou de varios encontros internacionais em
Salvador nos anos de 1999/2000 e 2001 dentre outros.

O reverendo, nos dizeres de Cardoso Junior (2012, p. 14),

tornou-se, assim, um dos maiores expoentes das tradicbes afro-
maranhenses. Grande incentivador da difusdo do tambor-de-Mina em todo o
Brasil, tem filhos iniciados em varios estados e diversas casas fundadas a
partir da sua.

Ainda conforme Cardoso Janior (2012, p. 15),

Suas entidades principais Sao lemanja, Xangd, D. Luis, Rei de Franca,
Poliboji, Caboclo da Bandeira, Caboclo Guerreiro e égua Boji Bua. As festas
principais de suas Casa sao feitas para essas entidades. lemanja, festejada
em 8 de dezembro e 2 de fevereiro; Xangd e D. Luis sdo festejados com o
Divino Espirito Santo, 25 de agosto; Poliboji, na festa de Santo Antonio, dia
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13 de junho; Caboclo da Bandeira em 15 de fevereiro; Caboclo Guerreiro e
os turcos, em 19 e 23 de abril, nas festas de Santo Expedito e S&o Jorge;
Seu Légua é homenageado com a festa do Boi: do batizado, em junho, até
a morte em outubro.

[...]

sdo realizados também outros rituais, como a Bancada e Meninas, onde
voduns femininos, chamados Tabossis®, distribuem comidas e frutas em
tabuleiros, ap6s o carnaval (quarta-feira- de cinzas); o Mocambo ou
Pagamento, quando as entidades oferecem presentes e dinheiro aos
tocadores da Casa. H4 também o Tambor-de-Choro e uma série de rituais
funebres, quando da morte de algum filho-de-santo.

Jorge Babalad faleceu em sua residéncia no dia 10 junho de 2003 em S&o

Luis do Maranhao, vitima de um ataque cardiaco (MATOS, 2003).

Figura 3 - Terreiro de Dom Jorge Itaci de Oliveira, em S&o Luis (MA)

-y AR,

Fonte: A Autora (2021)
Ao momento da visita a essa casa de culto, conforme imagem atualizada
acima, a lider religiosa e sacerdotisa Mae Tocé, encontrava-se em viagem a Belém
do Para. Fomos recepcionadas pela Sra. Jotim que, dentre outras narrativas, relatou

que apls a passagem de Mae Lepon, substituta de Pai Jorge por uma década, a

® O sacerdote, continuou realizando a festa das Tobdssis em seu terreiro. A Ultima vez que as
Tobdssis vieram na Casa das Minas, foi antes da morte de Dona Manoca, em 1967. Desde entéo, as
Ultimas trés gonjais restantes ndo fizeram mais festas. Por serem um namero reduzido. Normalmente
na época do carnaval e sdo lembradas como princesas e sinhazinhas. (FERRETTI, S. 1996, p. 144-
145).
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lideranca do terreiro passou para Mae Tocé, que assumiu tal encargo em 06 de
janeiro de 2016 como sacerdotisa da casa.

Com base em tais registros e nas narrativas ao longo da tese, verificou-se
que as raizes da tradicao religiosa do Terreiro de M&e Emilia de Toy Lissa Aghé
Manja — possui seus fundamentos na Casa de Pai Jorge Itaci de Oliveira com
heranca da Casa de Nagb e de Mae Pia do Terreiro do Egito.

No proximo item tratar-se-a sobre a dispersao religiosa e a presenca negra na

Amazonia.

1.2.4 A Dispersao Religiosa chega a Amazbnia

Conforme Lima (2001, p. xiii), a Amazonia brasileira comegou a ser revelada
em “seu mundo natural por meio de estudiosos, em sua maioria, estrangeiros, ao
qgue cita Orville Derby, John C. Branner, Alfred Russel Wallace e Henri Coudreau”,
Agassiz; entre outros. Tais tedricos, embora priorizando uma éarea especifica do
conhecimento, também exaltavam a seducéo pela natureza exdtica.

Vérias sao as interpretacdes feitas da Amazonia desde o periodo quinhentista
até o século XVIII. Essa é a leitura de Torres (2008, p. 169), que acrescenta haver
“dificuldade em construir um pensamento amazoénico porque a Amazonia sempre foi
vista de fora. As matrizes tedricas sobre a regido trazem o estereGtipo europeu”.

Ao tratar sobre o nativo e o adventicio na Amazobnia, Lima (2001), ressalta
gue ambos — caboclos e nordestinos — protagonizaram um processo mutuo de
discriminacdo, assim assumindo posi¢cdes equidistantes do centro civilizatorio, a
partir de posicionamentos antagonicos, ancorados em regides distantes e

sociedades diferentes. Essa situagdo é descrita nos termos seguintes:

Encorajado pelo surto explorador das primeiras conquistas, que o0s
retirantes da seca de 1877 comecaram a celebrar, atirou-se o nordestino
com arrojo incrivel através do imenso vale amazonico, varando-o até as
suas extremas coordenadas. Guiado talvez por instintivo impulso de
aventura, desprezou as regides dos baixos rios, que continuaram a ser o
habitat da populacdo indigena, penetrou os altos sertdes e violou-os até as
linhas imprecisas de suas fronteiras ainda mal tracadas. E no alvoro¢o de
ambicdo de posse, crendo-se descobridor daquelas plagas, disputou ao
estrangeiro invasor uma imensa faixa de terras, desertas, mas encarecidas
por encerrarem em seu Umido as minas de “ouro liquido”. N&o usurpou,
conquistou para possuir e pds-se entdo a explorar os veios fartos donde
jorrava um leite vegetal que se transmutava em ouro. Por isso, o nordestino
nos sertdes do Amazonas fez-se seringueiro, sé seringueiro e nada mais
(LIMA, 2001, p. 59).
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Essa heranca histérica dos nordestinos, datada de 1877, perdurou por anos.
Ainda de acordo com Lima (2001), restou ao caboclo amazonense o Baixo
Amazonas, regido, ao longo de séculos, ocupada e explorada pelo elemento nativo
que, no lugar, perpetuou os habitos ancestrais, fortemente marcados por uma vida
inerte.

Esses grupos distinguem-se, fundamentalmente, no aspecto fisico e na
mentalidade. Em relacdo a populagdo amazonense, oportuno € o posicionamento de
Miranda (1984, p. 7), quando afirma:

Esta funda-se, pode-se dizer, no século XVIIl, com a fixacdo da maior parte
do séquito de Xavier de Mendonca Furtado sob os auspicios deste. Caldeia-
se sob um forte espirito de fusdo do branco com o indio, sendo as leis do
reino favorveis a essa alianca. Diversas leis josefinas cumulam de
isencdes e privilégios a mescla do indio e do branco. Casar-se com india é
ser preferido sempre para todos os cargos e distingdes de nobreza.

Importa registar a existéncia de uma mesticagem cabocla, mais ou menos
clarificada, a custa dessa fusdo, mas n&o constitui 0o grosso da populacéo
amazonense nativa. Sobre essa questéo, Lima (2001, p. 62) destaca que “a grande
massa da populacdo cabocla, melhor, tapuia, disseminada a margem dos rios, lagos
e paranas, é constituida por elementos sanguineamente puros”. Entre o0s
nordestinos que se transplantaram para a Amazonia, alguns diferenciam-se de modo
tipico, ndo pelos caracteres sométicos, mas pela influéncia do ambiente envolvido
em nossos quadros étnico-sociais.

A presenca negra € bastante incomum, sendo tal informacao ratificada por
Lima (2001, p. 63) nos termos seguintes: “O elemento negro é rarissimo, quase
excluido, pode dizer-se proibido, no caldeamento amaz6nico”. Durante mais de um
quarto de século em que o Marqués de Pombal, por intermédio da oligarquia familiar
de Mendonca Furtado, exerceu uma espécie de ditadura politico-administrativa,
assentaram-se as bases da populagcdo amazonense, resguardando-se o sangue
indigena e preservando-o da infiltracdo etiopica.

Para muitos pesquisadores, a Amazbnia era vista como um vazio
demografico. Neves (2006) e Prous (2007) apontam para o fato de que a regiédo
nunca foi vazio demografico, inapropriada para o desenvolvimento de concentragées

humanas. Indicam o0s autores a existéncia, no Baixo Amazonas, da ilha
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Tupinambarana, que hoje é o municipio de Parintins, avaliado como densamente
povoado.

A esse respeito, contundente é a informacgéo de Pinto (1995), ao afirmar ser
Parintins a area onde a concentracdo indigena influenciou costumes e saberes,

contribuindo para o atual status de polo do etnoconhecimento compartilhado que:

Pode ser identificado como um conjunto de saberes e técnicas existentes
nas sociedades ditas primordiais, indigenas, risticas, rurais e tradicionais,
percebido como acervo de elementos constitutivos de suas etnicidades, em
oposicao ou distantes daquelas reconhecidas como tipicas e distintivas das
sociedades eurocéntricas e racionais modernas de tipo ocidental (PINTO,
1995, p. 185).

Fazer uma releitura da constru¢cdo do cenario amazoénico € mergulhar na
direcdo da indefinicdo, conforme licho emanada de Batista (2019, p. 11), quando

ressalta:

Falar da Amazbnia em qualquer dos aspectos — fisiogréfico, social,
intelectual — é aventurar-se como alguém a enfrentar, sendo o infinito, pelo
menos o indefinido. E a terra mais nova do planeta, com cheiro embriagador
da sua infancia geoldgica, e é a menos conhecida das regiées da Terra, nos
paradoxos de sua natureza desnorteante, ante a qual ruem os postulados
das ciéncias naturais.

Diferente da imagem descrita por Batista, o panorama atual encaminha-se
para um caminho reverso, com niveis de cristalinidade mais acentuados. O cheiro
embriagador da infancia geoldgica amazénica, citado por Batista (2019), deu lugar,
hoje, a degradacdo ambiental, que passa pelo desmatamento desordenado, pelo
comércio ilegal de madeira, minério, peixes e plantas medicinais, cedendo,
outrossim, espaco para um atroz derramamento de sangue de Varios personagens
gue se inclinam a promover a defesa da Amazonia e de seus elementos.

Nesse contexto funesto tombaram, para citar alguns: Ir. Cleusa Carolina Rody
Coelho, no Amazonas, em 1985; Pe. Ezequiel Ramin, em Rondo6nia, em 1985; Chico
Mendes, no Acre, em 1988; Ir. Dorothy Stang, no Para, em 2005 e, mais
recentemente, no dia 05 de junho do ano corrente, Bruno Pereira e Dom Philips.

Na 55?2 (quinquagésima quinta) edicdo do Festival Folclérico de Parintins’,

realizado nos dias, 24, 25 e 26 de junho de 2022, os bumbas Caprichoso e

7 Manifestacdo maxima da cultura amazonense, realizada no Municipio de Parintins e representada
pela competicdo travada, ao longo de trés noites, entre duas agremiagfes: os Bois Bumbés
Caprichoso e Garantido.
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Garantido fizeram de suas apresentacdes no Bumbddromo? efusivos gritos de
socorro para a Amazonia, que enfrenta um duro processo de destruicdo sistematica,
diante de um Poder Publico inerte e omisso.

No processo de construcdo do cendrio amazdénico, conveniente € a orientacdo
de Carneiro (2008, p. 22). Nessa regido que nunca foi um vazio demografico, a

disperséo religiosa chega a Amazonia.

Uma terceira e Ultima &rea (C) seria a Amazodnia — Belém e Manaus e um ou
outro burgo mais populoso e antigo. Aqui se produziu um fenémeno
semelhante ao indicado no centro-sul; sem um prestigioso grupo jeje-nagb
para apoia-lo, e tendo encontrado viva e atuante uma tradicdo local, o
modelo de culto teve de adaptar-se as condi¢cdes do ambiente.

Esses cultos, ainda na esteira do pensamento de Carneiro (2008, p. 23),
seriam a resultante do sincretismo afro-ibero-indigena e estariam enquadrados no

nA Zn

gue ele denominou de "area do catimbd", para o qual existem 02 (dois) tipos de
cultos na area C: o batugue e o babacué, “que correspondem as variedades
transmitidas a Amazénia, respectivamente, por elementos egressos da casa de
Nag0b e da casa das Minas em S&o Luiz”.

Por seu turno, Pereira (1979, p. 49), faz mencéo a presenca de negros da
nacdo mina na Amazodnia, “que foram para as selvas e campos dessa regido,
procedentes da Africa, diretamente, ou do Maranhdo e de outros pontos do Brasil,
negros de diferentes nacdes”.

Em relacdo aos negros da llha do Marajo, didatica é a manifestacdo de

Pereira (1979, p. 49), quando atesta que eles:

trabalharam ali as ordens dos mercedarios e de outras comunidades
religiosas [...]. Negros fugidos dessa ilha, como de outros centros de lavoura
de acucar e de pastoreio, chegaram a formar, noutros pontos do Para e do
Amazonas, importantes quilombos ou mocambos que, ainda no século
passado, eram apontados por viajantes como o casal Coudreau, no
Trombetas e no Tapajos, e ainda atualmente tém descendentes no Rio
Andird, sendo vestigios materiais de sua passagem no alto Rio Urubu.

No tocante a regido amazonica, na distribuicdo geogréfica das religides de
tronco africano, excluindo-se a regidao do Maranh&o, com o dominio do doaomeano,

todo o norte do Brasil, da Amaz6nia as fronteiras de Pernambuco, era dominio dos

8 Espaco construido sob forma de arena, onde se apresentam, em Parintins, os Bois Bumbas
Caprichoso e Garantido, por ocasiao do Festival Folclérico que leva o nome da cidade que o sedia.



54

indigenas. E o que se confirma mediante ensinamento de Bastide (1971, p. 243),
que ressalta: “foi o indigena quem marcou com profunda influéncia a religido
popular, a pajelanca no Par4 e na Amazénia, o encantamento no Piaui, e o catimbd

ou cachimbd6 nas demais regides”.

1.3 TAMBOR DE MINA E A DISPERSAO NA AMAZONIA: PARA E AMAZONAS

Pelo histérico do Tambor de Mina, ainda que esta tenha se fixado em Sao
Luis do Maranhdo, em meados do século XIX houve migracdo e consequente
expansdo para os Estados do Para e Amazonas, caracterizados pela economia
gomifera. O dito movimento expansionista sofreu modificacbes, adaptacbes e
influéncias de acordo com a realidade de cada regiao.

Corroborando a longeva existéncia do Tambor de Mina na regido do Estado
do Para, oportuna é a manifestacéo de Luca e Costa (2020, p. 184), quando afirmam
que “a religido de origem africana mais antiga radicada em territério paraense €
inegavelmente o Tambor de Mina”.

Ramos (1979) vé na chegada das influéncias do grupo mina-jeje no vale
amazoénico um reflexo da importancia e da dimensdo do grupo em S&o Luis. Ao
destacar a fidelidade com que os integrantes da Casa das Minas conduzem suas
acOes, 0 autor menciona que, por ocasiao da saida de algum membro do Maranhéo,
ele ndo abandona suas préaticas, nem entibia sua fé.

As ligacdes desses fiéis com a Casa Grande, nos dizeres do proprio Ramos
(1979), permanecem inalteradas mesmo em situacdes de distanciamento longevo.
Outrossim, os fiéis que aportam em outros lugares, para estes levam sua praxis,
fundando nucleos mina-jejes, no intuito de congregarem o0s conterraneos e 0s
crentes nas leis dos Voduns.

Aos poucos, porém, esses nucleos vao perdendo as caracteristicas religiosas
e 0s aspectos sociais oriundos da Casa de origem. Nesse processo de expansao
ora caracterizado, importa registrar que alguns desses nucleos foram fundados na
Amazobnia, especialmente no Para.

Com relacdo as mudancgas e adaptacdes processadas no rito do culto, Ramos
(1979) descreve seu estranhamento ao perceber, na Casa de Méae Lu, em Belém, a
presenca de um bailarino negro entre as filhas de santo, responsavel por conduzi-las

ao longo das dancgas, além de tirar pontos. Ao autor, a cena presenciada tinha ares
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de inovacao ou sobrevivéncia de outro culto africano, ao que registra o choque em si
produzido pelo incremento observado.

O Paré foi o primeiro estado no qual se buscou verificar a dispersao religiosa
iniciada no Maranh&o. Entretanto, essa perquiricdo ndo contemplou 0s municipios
paraenses, inobstante terem sido destino do processo de disseminacdo religiosa.
Convém registrar, na esteira da orientacdo de Galvao (1955), que a maioria das
crencas ndo catolicas do caboclo amazénico deriva do ancestral amerindio. No
processo de amalgamacao, foram modificadas e influenciadas com outras de origem
ibérica e mesmo africanas.

Acredita-se ser uma tarefa ndo muito facil perpassar o caminho historico
migratorio do Tambor de Mina até alcancar o Amazonas, mesmo com as
delimitacbes. Reflexo desse caminhar arduo pode ser confirmado em Luca (2003) e
Vergolino e Silva (1976). Noutro giro, reconstruir as religides afro-paraenses nas
suas mais remotas origens constitui ardua missao. Eis a razao que levou o presente
trabalho a nutrir-se, incialmente, de autores como Salles (1971); Figueiredo (1990),
dentre outros.

Relativo ao processo de reconstrucdo das religides africanas no contexto
paraense, beber na fonte de Salles (1971) é fundamental para entender a
inexisténcia de estatistica capaz de traduzir a realidade do trafico de pecas (negros)
da Africa para o Para, no periodo compreendido entre a segunda metade do século
XVII ao inicio do século XIX. Esse comércio, conforme anotacédo de Salles (1971, p.

27), era realizado sob diversos regimes, tais como:

i) Assento, ou alistamento compulsério de negros cativos da Africa; ii.
Estanque ou estanco, monopdélio atribuido as companhias de comércio; iii.
Iniciativa particular — realizado irregularmente durante todo o periodo de
trafico; Contrabando; iv. Comercio interno, também de iniciativa particular
(da Bahia para o Maranhdo e desta para o Para).

Relativo ao processo de substituicdo do indio pelo negro, no contexto
amazonico, interessante € a manifestacéo do proprio Salles (1971, p. 26), proferida

Nos termos que seguem:

Nao foi facil realizar a substituicdo do indio pelo negro na Amaz6nia, o
escravismo assumiu propor¢des gigantescas e ai ‘muita gente grande’ tinha
interesses comprometidos também na escravidao do gentio. Mas ha de se
distinguir claramente a dupla face do escravismo em que se assentou a
base da economia colonial: a indigena e a africana.
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O territorio era imenso e despovoado. As centenas de milhares de indigenas
nucleados ou dispersos em suas aldeias ndo constituiam uma populacdo que
efetivamente ocupasse o territério. Numerosas tribos indigenas ja haviam sido
extintas e outras se achavam em um rapido processo de extingdo, a imigracao
portuguesa, para esta parte do Brasil, também era inexpressiva (SALLES, 1971).

O Gréao-Para era, contudo, indesejavel para o negro e essa importacdo tinha
as vezes o carater de deportacdo, como bem lembrado por Freyre (1979, p. 28):
“Mando-te para o Par4 (ameacavam os senhores pernambucanos) quando o negro
dava para ruim ou malandro”.

Braga (1988) reforca que, criadas para desenvolver a regido, as companhias
de comércio estabelecidas no norte do Brasil possuiam a obrigacdo contratual de
introduzir escravos negros na Amazonia, a partir de S&o Luis do Maranh&o e Belém
do Para, na ordem de dez mil pecas ao preco de cem mil-réis cada, num prazo de
vinte anos, contados a partir de 1682.

No que diz respeito a influéncia africana no Pard, Luca (2003, p. 25) assevera
que “o Pard colonial contou com significativa presenca africana, mas nao se
conhece o legado religioso aqui implantado por essas levas. A bibliografia afro-
brasileira local constata a inexisténcia de um terreiro raiz”, este entendido como
fundado sob as mesmas caracteristicas da Casa das Minas ou da Casa de Nago.

A causa que justifica tal auséncia, de acordo com Vergolino e Silva (2000),
guarda relacdo com a reducao da presenca negra nos centros urbanos, em funcéo
dos movimentos de negros na direcdo das lavouras, rocados e fortificacdes militares
do Vale Amazdnico, espacos distanciados do ambito urbano.

A religido Mina ocupa, majoritariamente, o eixo principal das pesquisas e
estudos publicados sobre a influéncia africana no Estado do Para. Dois autores
merecem destaque: Napoledo Figueiredo e Anaiza Vergolino Silva, com vasta
producéo sobre a tematica.

A contar da década de 1980, desencadeou-se o inicio das reflexdes sobre um
processo emergente, a reclamar analise mais pormenorizada por parte dos
estudiosos. Trata-se da inser¢do do Candomblé em terras paraenses, tendo como
ponto de partida o processo ocorrido nas casas de Mina. E Furuya (1982) registra
dois processos: a umbandizacdo e a nagoizacdo e ja estabelece a mudanca na
nomenclatura, provavelmente, em funcdo da insercdo de novos tipos de culto em

terras paraenses, como o candomblé.
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Luca (2003) fez notar que se a documentacdo escrita pouco elucida sobre
esse impasse, a oralidade abre outras portas, conduzindo a outros questionamentos.
Trata-se de dois discursos sobre a mesma realidade que € dividida em duas
versodes: aguela contada pelos “intelectuais do santo” e a contada pelos “leigos do
santo”.

Salienta-se que, discurso que o “povo de santo” possui sobre sua histéria ndo
€ homogéneo e sua memoria possui uma profundidade temporal mais curta. Durante
o tempo de desconhecimento acerca das informacgOes precisas sobre o legado
colonial, outras solucdes foram adquiridas.

Debrucando-se sobre os periodos histéricos desse processo, Luca (2003, p.

26), destaca que:

O povo de santo paraense possui um discurso construido sobre sua
histéria. Trata-se de uma histéria dividia em quatro fases quais sejam: 1. O
periodo da ‘pajelanga’, 2. O periodo da chegada dos rituais afro-brasileiros.
3. O periodo da perseguicao policial. 4. O periodo da Calmaria.

Consoante Luca (2003), ao referimento mais antigo que se faz sobre a
implantacdo dos cultos é referente aos supostos fundadores da Mina no estado do
Para. De acordo com a memoria dos lideres religiosos ainda vivos, o primeiro culto
afro-brasileiro instalado em Belém foi a Mina Nag0, introduzido por maranhenses
radicados na Amazbnia, em meio a economia gomifera, que fundaram ‘terreiros’
hoje extintos.

Vergolino e Silva (2003) ressalta que ooutros terreiros pioneiros de fundacéo
mais tardia no Maranhdo, mas com relevancia na formacao da Mina no Para, foram
os Terreiro da Turquia, fundado por mae Anastécia, e o Terreiro do Egito, criado por
Massinoc6-Alapong. Outro grande centro exportador de tradicdo é a cidade de
Codé, no Maranhdo, forte no culto dos encantados.

Do Maranhéo, o transito migratério dos religiosos afro-brasileiros deslocou-se
para Beléem, em momentos e composi¢des diferenciados, conforme indicado por
Campelo e Luca (2007). A primeira ocasiao ocorreu com religiosos maranhenses
migrantes da economia gomifera e o segundo momento foi caracterizado por
paraenses que foram para o Maranhé&o buscar iniciacdo durante as décadas de 70 e
80 do seéculo XX. Contudo, a histéria paraense ndo é tdo clara quanto a

maranhense.



58

Essa realidade deixa a certeza de que no Para ndo existe um terreiro de raiz
fundado por africanas. Diferente de S&o Luis, onde é possivel conhecer as
caracteristicas das fundadora com suas marcas tribais.

Em Belém, essa auséncia é retratada pelos religiosos que, até pouco tempo
atrds, nem ao menos insinuavam as linhagens. Sao Luis era considerada a Meca
isto €, o ponto de convergéncia da Mina Paraense. Para Campelo e Luca (2007), se
houve um total esquecimento da genealogia, hoje o discurso também foi sofrendo
alteracdes.

Segundo Vergolino e Silva (2003), consta que em Belém, destacam-se trés
terreiros principais, a saber: Terreiro de Nagd Santa Barbara, atualmente extinto,
fundado em 1891 pela Sra. Rosa Viveiros (Mae Doca); Dois Irmaos, fundado em
1890 por Mée Josina; e o Terreiro de Mina Nagd Nossa Senhora Santana, também
extinto, fundado por Mée Inés.

Méae Doca, que recebia Toya Jotin, V6 Missa e Caboclo Inambé e atuava no
Bairro da Pedreira, era reconhecida pela comunidade afro-religiosa local como mito
de origem das religibes afro-brasileiras na Amazoénia. Foi iniciada pelo Nigeriano de
Nupé, Manoel Teu Santo, e irma de santo de mae Anastacia, fundadora do Terreiro
da Turquia em Séo Luis do Maranhdo.

Mae Josina, oriunda de Codo6 e que recebia o vodum Verequete, respondia
pelo Terreiro Mina Dois Irméos, antigo Terreiro de Santa Béarbara, situado no Bairro
do Guama. O espaco € o Unico terreiro centenario na capital paraense tombado pelo
Patrimonio Histérico Cultural (LUCA, 2010).

Nascida em Rosario, no Maranhao, Mée Inés fundou, no Bairro da Cremacéo,
o Terreiro de Nossa Senhora Santana, conhecido como Terreiro da Cocada. De
acordo com Luca e Costa (2020), Mae Inés, que recebia Loké Maia e VO Missa,
iniciou sua carreira religiosa pelas médos de Manuel Teu Santo, tendo-a concluido
“pagando obrigagdo” com uma sacerdotisa maranhense conhecida como Joana da
Castanheira.

Em relacéo a ascendéncia, Vergolino e Silva (2003) afirma que, mesmo com
poucos dados coletados pela narrativa oral, foi possivel, depois de um processo de
pesquisa documental e bibliografica minuciosa, construir duas genealogias. A
primeira liga Manuel Teu Santo a Benedito Saraiva, Pai Bené, e a segunda
estabelece um elo entre a africana Massinoko-Alapong, do Terreiro do Egito, a
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Orlando Machado da Silva, Pai Bassu, ao que acrescente a figura de Mae
Anastéacia.

Concorde Ferretti (1992), no final do século passado, Anastacia Lucia dos
Santos, no Terreiro de Manuel Teu Santo, localizado em S&o Luis, entrou em transe
com o rei da Turquia, assim gerando 02 (duas) interpretacdes: para uns, era 0
conhecido almirante Baldo; para os demais, seu filho Ferrabras de Alexandria.
Naquela época, no mesmo terreiro, segundo Santos (1989), eram observadas
manifestacdes de varias princesas turcas.

Em funcao da frequéncia de manifestacfes do rei da Turquia, foi para ele que
Méae Anastacia abriu seu terreiro, no dia 23 de junho de 1889. Apés um ano de seu
falecimento, em 27 de margco de 1972, Talabyan Lissanon, Euclides Menezes
Ferreira, Pai Euclides, assumiu Turquia até a sua morte (SANTOS; SANTOS NETO,
1989).

Acerca desses fatos, valida é a informacéo de Luca e Costa (2020, p. 190), ao

asseverarem.

A sacerdotisa faleceu com mais de cem anos e a deixou o terreiro da
Turquia sob comando de pai Euclides, fundador do terreiro de Fanth Ashanti
gue incorporava com trés encantados turcos, dentre eles seu Jaguarema. O
legado de mée Anastacia pode ser percebido pela difusdo do culto as
entidades turcas em quase todos os terreiros de mina e de umbanda no
eixo Maranhdo-Para.

Campelo e Luca (2007) defendem que a dupla descoberta (genealogias)
revirou o campo afro-brasileiro paraense por instituir um sistema de contagem
sucessOria que ndo era peculiar aos mineiros descendentes da primeira migracao,
bem como por fazer silenciar um dos fortes argumentos lancados aos mineiros no
eterno jogo por poder religioso, que era a falta de ancestralidade africana. Sob esse

contexto,

€ possivel observar, que o tambor de mina praticado no Estado do Para nao
possui as suas origens vinculadas aos primeiros terreiros Maranhenses, 0s
tradicionais Querebetd de Zomadonu (Casa das Minas) ou a Casa de Nagd.
Sua tradicdo remete ao Terreiro da Turquia através da figura de Mae
Anastéacia, fundadora do referido templo sagrado que constantemente
visitava a capital paraense com a finalidade de rever parentes religiosos,
auxiliar em processos iniciaticos e fundacdo de templos (LUCA; COSTA,
2020, p. 186).
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Na década de 30, trazida por um cruzamento de linha, realizado por mae
Maria Aguiar, a Umbanda entrou no Para. E nas décadas de 50 e 70, a sociedade
paraense foi apresentada a uma nova forma de adorar os deuses africanos -
estabeleceu-se o primeiro contato do Candomblé com o Par4d. (CAMPELO; LUCA,
2007, p. 13).

Varios novos sacerdotes reestabeleceram o vinculo com a antiga Meca, por
meio de dois terreiros religiosos mais conhecidos, de uma geragao de recentes
mineiros maranhenses. Esses espacos eram o Terreiro Tenda de Sao Jorge Jardim
de Oeira, nacdo Fanti-Ashanti, do Pai Euclides Menezes Ferreira, e o llé Axé de
lemanja, do Pai Jorge Itacy de Oliveira. Esses dois sacerdotes guardavam relacdes
com Mae Anasticia e, apOs falecimento desta, encaminharam providéncias no
sentido de resgatar o elo com o antigo centro, vez que, em Belém, j& existiam outros
terreiros.

Os dois sacerdotes anteriormente citados descendem de Massinok6-Alapong
e foram iniciados por M&e Maria Pia, fazendo parte, na descendéncia, dos Terreiros
do Egito. Sobre eles, importa registrar anotacdo de Campelo e Luca (2007, p. 14),

q uando asseveram:

Pai Euclides iniciou entre outras pessoas, Jodozinho de Mariana (falecido) e
Alfredo este dltimo filho de criagdo do religioso maranhense e herdeiro de
sua vocacao de pesquisador nativo. Pai Jorge Itacy, por sua vez, incorporou
em sua linhagem, pai Aluisio Brasil, pai Serginho de Oxossi, mde Solange,
mae Rosangela, mée Ercilia, mde Tania e pai Francelino de Xapana — este
ultimo, j& falecido, se estabeleceu em S&o Paulo onde morou com Crioulo,
um religioso, muito famoso no Para que teria “borizado” pai Bené, antes do
mesmo ser iniciado por Manuel Colago.

Com a iniciacao esses religiosos afirmam as autoras em guestdo, mantiveram
0 contato com a casa de origem, estabelecendo um vinculo completamente diferente
do da primeira geracado. A maior parte dessas pessoas viaja constantemente para o
Maranhdo em momentos litargicos importantes como cerimdnias funebres, [...] ou
grandes festas publicas. A familia-de-santo maranhense vinha com frequéncia ao
Para para auxiliar em “feituras”, acompanhar “obrigacdes [...].

Antes de se alcangcar o Amazonas, é relevante estabelecer a compreenséo do
conjunto de entidades que compdem o pantedo da Mina no Para, descrito por
Vergolino e Silva (2003, p. 22), nos seguinte termos:
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Tanto se cultua os orixads nagos (...) quanto aos voduns jéjes que podem
corresponder aos orixas nagos (...). De todos os orixas, lansé é sem dudvida
0 mais popular (...). Em Belém é amplamente conhecida como Babassueira,
Maria Barbara Soeira ou simplesmente Maria Barbara.

Fortalecendo a citacdo de Vergolino e Silva (2003), Luca e Campelo (2007)
explicam que tanto os orixas, quanto os voduns representam as forcas da natureza.
Conceituam-nas como entidades maximas no que tange a hierarquia do pantedo,
seguidas pelos nobres gentis nagds ou senhores de toalha, detentores do poder e
constituidos pela nobreza europeia, oriundos de paises cristdos, vinculados com a
expansao maritima e com a colonizacao do Brasil.

Hierarquicamente, sdo personagens importantes, referidos, muitas vezes,
segundo Luca e Campelo (2007), como os brancos, Rei Sebastido, D. José, D.
Manuel, D. Luis, D. Jodo, Marqués de Pombal e outros. S&o, sob outro olhar,
pessoas reais que cruzaram os limites da vida e passaram a ser adorados. Desse
pantedo, também fazem parte os surrupiras, descritos por Vergolino e Silva (2003),
como encantados locais, cuja mora assenta-se na localidade de Arapixi, municipio
de Chaves, na Ilha de Marajo.

Incrementando os integrantes desse seleto grupo, Vergolino e Silva (2003, p.

22), oferta a seguinte reflexao:

N&o menos importante, e que merecem ser citados sao os “cabocos” que
“sao encantados, ndo sdo espiritos de indios mortos” nem tampouco sdo
todos indios. Na verdade os “cabocos” representam o fildo mestico do
pantedo mineiro. em se tratando da mina no Para “tanto se cultua os orixas
nagbs [...] quanto aos voduns jejes que podem corresponder aos orixas
nagos.

Cabe registrar que o presente estudo ndo contempla outras tantas cidades do
Estado do Para, nas quais se registra a existéncia de quilombos remanescentes,
agui entendidos como elemento representativo da resisténcia africana no ambito da
histéria dos africanos no Brasil ou, na definicdo de Moura (1987, p. 14), “unidade
béasica de resisténcia do escravo”.

Em relacdo aos registros obtidos na pesquisa de campo levada a efeito nos
terreiros, importa mencionar que as informacgdes atinentes a quantidade de filhos de
santo feitos no terreiro por Made Emilia sempre foram prestadas com total indefinigéo,
ao que se destaca a inexisténcia de registro formal desse quantitativo, o qual, de

acordo com os filhos da matriarca, eram conhecidos com precisdo somente pela
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Méae. Esse cenario comprova, com propriedade, a preservacdo da ideia de que a
oralidade é o grande recurso da manutencéo das tradi¢des.

No Para, diferente de todos os outros grandes centros de influéncia africana,
nNao se registrou um terreiro raiz, com capacidade para exportar legitimidade. A
realidade observada no Estado dava conta da organizacdo de agrupamentos que
gravitavam no entorno de entes de natureza civil, como apontado por Luca (2003, p.
27):

Os grupos se formavam em torno de instituicbes de carater civil como:
Federagdo Espirita e Umbandista dos Cultos Afro-Brasileiros do Para
(FEUCABEP), Associacdo dos Amigos de lemanja (AAl), Unido de Tendas
(UT), o Instituto Nacional de Tradigdo e Cultura Afro-Brasileira (Intecab) e a
Associacdo dos Amigos do Ilé Omim Asé Ofa Kare (ALFAIA). Essas
instituicbes agrupam em torno de si religiosos que, em sua maioria,
possuem o0 mesmo habitus e disputam pela supremacia do campo religioso
afro-paraense.

O cenario em questdo, na inteleccdo de Luca (2003), é construido a partir de
aliancas e conflitos entre diferentes agentes, com fundamento em dispares
linguagens, por meio das quais se percebe ser a posse do capital simbdlico o objeto
de disputa. As casas-de-santo do Para organizam-se em associacfes, com
particularidades bem estabelecidas e assumem posi¢cdes na disputa pelo poder,

gerando, com isso, uma espécie de comércio, cujo item principal € a legitimidade.

1.3.1 O Negro na Amazbdnia e no Amazonas

Um dos delineamentos culturais mais relevantes que envolve a Amazonia em
sua multiplicidade é a contribuicdo negra. Debrucando-se sobre a questdo, Braga

(1988, p. 51) esclarece que a pesquisa sobre o tema é realizada com,

parcos estudos, ora porque 0s especialistas mais experimentados mantém
suas vistas voltadas para os chamados centros culturais do pais, ora pela -
escassez de documentacdo que leva a divulgacdo repentina de que a
participacdo negra na sociedade amazonense foi inexpressiva.

O contexto convida a revisitar a expressdo “pequena populagdo negra na
Amazonia”, a qual remete a duvida sobre se na regido houve escravidao, expressao

gue é desmistificada por trabalhos desenvolvidos por historiadores no século XVIII,
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contrariando a falsa e muito difundia ideia de que 0s negros tiveram pouca
importancia na histéria colonial amazonica.

E necessario esse olhar historico para preservar os aspectos antropoldgicos e
sociologicos dos fatos, inseridos na interdisciplinaridade. Fiel a esse pensamento,
Weber (2001) procurou estabelecer as condi¢cdes basicas para a garantia da
objetividade das ciéncias historico-sociais, entre pesquisa objetiva e juizo de valor, a
condicdo de objetividade do conhecimento através da analise causal, para a uma

determinacao objetiva, conforme excerto abaixo:

As ciéncias sociais, a medida em que sdo condicionadas pelo ponto de vista
do sujeito pesquisador, tém como ponto de partida a subjetividade, porém a
estrutura légica da explicacdo é a garantia da validade objetiva de suas
assertivas (WEBER, 2001, p. xxiii).

Trata-se de uma postura do pesquisador no inicio da pesquisa, porém em seu
percurso, essa subjetividade ou parcialidade no envolvimento com o campo, aos
poucos, vai deixando espaco para a objetividade, reflexdo e amadurecimento
cientifico.

Os primeiros africanos a pisarem em terras amazobnicas, com base em
indicacdo de Reis (1965), remontam ao final do século XVI e inicio do XVII, trazidos
por ingleses para empreendimento agrario de grandes propor¢cdes. Noutro giro,
Pereira (1979) atribui aos holandeses a iniciativa da introdugdo dos africanos na
regido amazonica em 1682. Quanto as politicas de incentivo ao trafico no extremo
norte, cabe registrar apontamento do Governador do Para, Luis Geolas de Moura
Carvalho, indicando que a escravatura no Estado equivalia a 30.000 (trinta mil)
individuos, sendo 592 (quinhentos e noventa e dois) 0 universo existente na
Capitania do Rio Negro, 592 (quinhentos e noventa e dois) escravos.

Em relac&o a transferéncia de cativos da Africa para o Para, Sampaio (2011,
p. 83) assevera que “seguramente, apenas a partir da segunda metade do século
XVIII, é que as reiteradas investidas da Coroa nesse campo comegcam a apresentar
resultados mais significativos”.

A inclusdo das mulheres pelas Companhias modificou as estruturas politico-
administrativas reinantes, incluindo a mulher escravizada nas regras de
miscigenacgéo oficial em padrfes facultados aos indigenas. O controle exercido

sobre a navegacdo, no comeércio e na aquisicdo de géneros coloniais provocaram a
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reducdo no preco do escravo nos portos internos do Norte. Inserida nesse contexto,

importante € manifestacdo de Braga (1988, p. 52), conforme segue:

[...], porém, em fins do século XVIII tinhamos na Amazénia cerca de trinta
mil negros. O Amazonas possui parametros que vao desde a carta de
Francisco Ricardo Zany ao imperador Dom Pedro I, em que refere a
presenca de quatrocentos negros integrando a populacdo da comarca do
Rio Negro, na qual o comercio escravo carecia de quem o0s pudesse
comprar, tal a situacdo de decadéncia local.

E pertinente retomar a expressdo a inclusdo da mulher escravizada do
paragrafo anterior, por remeter aos escritos de Munanga (1999), que qualifica o
Brasil escravocrata como uma heranca portuguesa, com valorizacdo da estrutura
patriarcal de familia. O autor salienta, ainda, o desequilibrio demografico entre os
sexos durante a escravidao, de 01 (uma) mulher para 05 (cinco) homens, articulado
com a relagdo assimétrica entre escravos e senhores, que levou os Ultimos a um
monopolio sexual das poucas mulheres existentes.

Ao referir sobre a figura feminina no contexto da escraviddo, Munanga (1999,

p. 91) leciona que:

Nesse contexto, as escravas negras, vitimas faceis, vulneraveis a qualquer
agressao sexual de senhor branco, foram em sua maioria transformadas em
prostitutas como meios de renda e impedidas de estabelecer qualquer
estrutura familiar estavel. [...] era absurdo apresentar o mulato que, na sua
origem, é o fruto desse covarde cruzamento de sangue, como prova de
abertura e saude das relagdes raciais no Brasil. Ele evoca o ditado popular
"branca pra casar, negra pra trabalhar, mulata pra fornicar" para apoiar a
ideia geral de que a mulher negra foi prostituida.

Reis (1965) explicita que em apenas 22 (vinte e dois) anos de Companhia,
foram colocados no mercado de Belém cerca de 12.587 (doze mil, quinhentos e
oitenta e sete) africanos. Encerrada a fase de atividades da Companhia, a imigracéo
dos africanos continuou. Entre o fim da atuacdo da Companhia (1778 e 1792), o
namero ascendeu a mais 7.606 (sete mil, seiscentos e seis) escravos.

Destes, apenas uma pequena parcela de escravizados foi transferida para o
Amazonas. Na distribuicdo dessa méo-de-obra escravizada na Amazoénia Colonial,
em especial, na regido que depois veio a ser a provincia do Amazonas, ha indicios
as cidades de Barcelos, Borba, Ega (Tefé), Serpa (Itacoatiara) e Vila Bela

(Parintins).
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Porém, ltuassu (1981, p. 11), afirma que “a escraviddo negra existiu no
Amazonas, quase sem ser percebida pela coletividade e hoje parece um deserto
falar no assunto”. A auséncia de registros, pesquisas, ndo € sinénimo da nao
existéncia de negros no Amazonas, contribui para a invisibilidade, silenciamento.
Quilombos, religides de matrizes africanas, terreiros, sdo evidéncias da existéncia e
resisténcia negra no Amazonas e na capital Manaus. “Solvente étnico” € uma
expressao utilizada hoje na tentativa de “embranquecer” o negro, o preto. Os efeitos
deste liquido ndo atingirdo os negros nos tempos atuais.

Como descrito por Braga (1988) em 1870, os registros organizados em todo
territorio nacional mostram o Amazonas como detentor de menor indice de escravos
negros, bastante abaixo de Mato Grosso. Dois anos depois, constavam 1.545 (um
mil, quinhentos e quarenta e cinco) escravos com assentamentos nos livros oficiais,
representando cerca de 3,3% (trés virgula trés por cento) da populacdo geral da
provincia.

O crescimento da populacdo escravizada, apesar das alforrias e de outros
tipos de baixa, determinou a existéncia de 1.501(um mil, quinhentas e uma) pecas
em 1884, ano da abolicéo provincial.

Na compreensdao de Sampaio (2011), avaliar o impacto social e a presenca
negra na sociedade amazonense apenas em funcdo do numero de cativos negros,
nao seria correto. Argumenta que o alvo da consideracao mais relevante é a propria
montagem, efeito de uma sociedade escravista cuja légica de reproducdo nado se
limita ao numero de almas disponiveis nos plantéis, mas antes se traduz na
repeticdo de relacdo de subordinacdo e poder que dao vida ao proprio sistema.

Em abordagem referente as relagbes com o0s negros subjugados, cabe
observar que, desde o0s viajantes estrangeiros, essa presenca nao passou
despercebida nas narrativas de William Bates, Louiz e Elizabeth Agassiz, conforme

Braga (1988, p. 52), que acrescenta:

As relacbes ndo foram e nem poderiam ter sido amistosas, a esse ponto, a
estrutura social ndo o permitia. Nao foram, entretanto, tdo duras e vis
guanto em diversas outras provincias. O escravo era um bem
economicamente ativo, quase todo voltado para os servicos domésticos nos
servigos domésticos ou de construcdo, a cada dia mais oneroso para seu
proprietario pela dificuldade de comercializacdo [...] e pela falta de
renovacao de bragos, o que se vé pelo nimero de escravos com mais de
cinquenta anos.
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Porém, nada disso significou a auséncia de pelourinhos, castigos corporais,
capitdes do mato, compra e venda, aluguel, acidentes em obras publicas,
recompensas generosas e até mesmo fugas. As estruturas estavam montadas. O
negro no Amazonas, como em todo o resto do pais, recebia tratamento considerado
apropriado, conquanto injusto e ilegitimo aos olhos progressistas de raros cidadaos

da época.

O pelourinho de Manaus foi instalado na praca D. Pedro Il, area do antigo
Largo da Trincheira; em Barcelos, a antiga capital, teve funcédo até fins de
1700, ndo sbé para escravos negros, COmo presos e criminosos em geral,
submetidos a agressdes em praca publica, com guilhetes nos pulsos e
correntes no pescoco. (BRAGA,1988, p. 53).

Conceitualmente, pelourinho era o nome dado ao local utilizado considerado
na época para punicdo de escravos condenados a penas leves. A historia registra
gue tais pecas eram amarradas em uma coluna de madeira, expostos e submetidos
a acoites. Em Manaus, de acordo com matéria publicada no Jornal A Critica, de 20
de setembro de 2016, “o lugar é evidéncia arquitetbnica e arqueoldgica para
pesquisadores e tornou-se patriménio histérico do municipio, por meio da Lei N° 656,
de 26 de maio de 1956, juntamente com o Paco da Liberdade”.

Diferente de outros estados do Brasil, os escravos ndo foram para a lavoura,
pois, consoante Braga (1988), no Amazonas elas ndo eram for¢ca econdmica, ou
pela legislagdo provincial, que proibia o uso de escravos negros nas col6nias
agricolas a serem criadas. Escravos e ‘africanos livres’ tinham ocupacdo acertada
como carpinteiros, pedreiros, serventes, bracais e domésticos.

Reafirma-se a relacdo material com o escravo, desde 1852, com a fixagao de
taxas sobre a compra e a venda de negros no Amazonas, como das primeiras
determinacdes juridicas na recém-instalada provincia. Tratou-se da compra e venda
pura e simples, da troca por bem de raiz, da aquisicao de liberdade e da relacao
comercial com outras pracas (BRAGA, 1988).

Em 23 de maio de 1884, cumprindo a proposta da imprensa amazonense,
Teodureto Souto, entdo Presidente da Provincia, conferiu as ultimas 186 (cento e
oitenta e seis) cartas de alforria que comprometiam a capital como nucleo
escravocrata. No dia 24, a populacdo estava reunida na Praca 28 de Setembro, no
Pavilhdo da Liberdade, especialmente construido para o ato da proclamacdo da

abolicdo da escravatura negra em Manaus.
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O mencionado Presidente da Provincia proferiu as palavras oficiais: “Nao ha
mais escravos na capital da maior provincia do Brasil. Manaus € uma cidade
sagrada” e que promoveria no dia 5 de setembro 1884 a abolicdo da escravatura
negra em todo o Amazonas.

N&o significa que a escravatura cessou no Amazonas. Ainda que tenha sido o
segundo estado a realizar a abolicdo, os rastros de servilismo perduram aos dias
atuais como em todo Brasil. Escraviddao do analfabetismo, do desemprego, da
perseguicao policial, mortes violentas, falta de oportunidades e discriminacgao racial

e politicas publicas de modo geral.

Manaus era o maior sitio escravagista da provincia. A condi¢do de capital
favorecia o aglomerado. O governo deu prioridade a abolicdo dos escravos
que nela haviam sido registrados ou residiam. Tudo se fazia com recursos
constantes do Fundo da Abolicio Amazonense, proposto em sessdo
legislativa de 27 de marco de 1884 pelo deputado Jo&o Meireles [...].
(BRAGA, 1988, p. 57).

O movimento de libertacdo foi orquestrado em todo Estado, imbuido da
intencdo de promover a libertacdo em todos os rios, vilas, lugarejos e municipios. O
més de junho do ano de 1884 marcou a libertacdo ocorrida no Amazonas, Coari
libertou em 10 de junho; Itacoatiara em 11; Manicoré em 18; S&o Paulo de Olivenca
em 21; Tefé em 9 de julho; Codajas em 10, e assim sucessivamente, até 0 mais
distante vilarejo dos altos rios.

Mesmo assim, ap6s a data oficial da abolicdo, tal providéncia ndo impediu
que ainda ficassem escravos sem liberdade em Manicoré, num total de 277

(duzentas e setenta e sete) pecas. A esse respeito, Braga (1988, p. 57) leciona que:

No interior, quando o processo de libertagdo necessitava ser efetivado com
urgéncia, para consumar-se inteiramente antes do afastamento de Teodureto
Souto da presidéncia da provincia, a magonaria teve participagcao decisiva,
guer nas comissdes de inspecdo que foram organizadas, quer no
agrupamento de liderancas interioranas para este fim e na composi¢cdo do
fundo financeiro necessario.

Emergem reflexdes sobre a presenca negra diversificada na Amazénia e no

Amazonas, Sampaio (2011, p. 8. 16) declara que:

Apesar de a regido estar inserida em um império escravista, o tratamento
dado aos negros continuou a ser acessorio, limitando-se a registrar essa
presenca reduzida e importancia limitada, especialmente no Rio Negro. Um



68

siléncio persistente que insiste em apagar memoérias, histérias e trajetérias
de populacdes muito diversificadas que fizeram parte desta regido, seu
espaco de luta e de sobrevivéncia. ‘Esta € uma divida que ainda reclamam
sua paga’. Sua obra, afirma a autora, nasceu com a ambicdo de quebrar

este inevitavel siléncio. [...] este inimigo, 0 esquecimento, precisa parar de
vencer. [...] e contribuir para o fim do siléncio sobre a presenga negra no
Amazonas.

A abordagem de Sampaio, corrobora para destacar a importancia da
presenca negra na Amazdnia e no Amazonas, muito embora esse cenario
historiografico apresente outro desenho. Refletindo sobre essa realidade, Funes

(2012, p. 1) assim se manifesta:

A presente obra se insere neste novo contexto e soma-se aquelas que
abordaram com pertinéncia a presenca negra na Amazoénia brasileira, em
especial no Para, onde Vicente Salles, a partir de documentacado inédita,
escreveu uma obra impar, O negro no Para, publicada em 1971. [...]. E,
sem duvida, um marco na historiografia regional sobre essa temética; leitura
obrigatéria para se comecar a entender a presenca da escraviddo e da
cultura negra na Amazonia.

Em entrevista com o Professor e antropdlogo aposentado Raymundo Heraldo
Maués, da Universidade Federal do Para, considerado um dos mais importantes
estudiosos das religibes na Amazonia, concedida aos professores Diego Omar da
Silveira da Universidade do Estado do Amazonas (UEA) e Marcos Vinicius de Freitas
Reis, da Universidade Federal do Amapa (UNIFAP) publicada na PLURA, Revista de
Estudos de Religido - Dossié “As religides na Amazonia” no ano de 2015 — Dossié,
intitulada “Estudos da Religido na Amazb6nia, um balanco”, foram postas questdes
das quais selecionamos algumas para esta argumentacao.

Acerca da presenca das religides de matriz africana no norte brasileiro, a
avaliacdo de Maués (2015, p. 20) sobre a producdo mais recente € proferida nos

termos que seguem:

A producdo ndo é tdo recente [...]. Os primeiros antropdlogos, o casal
Leacock, Napoledo Figueiredo e Anaiza Vergolino, deixaram suas marcas,
como pioneiros. Hoje, a producéo cresceu mais ainda com os trabalhos de
Marilu Marcia Campelo, de Taissa Tavernard de Luca, de Daniela Cordovil,
de Yoshiaki Furuya e de muitos outros, inclusive com dissertacfes de
mestrado e teses de doutorado, tanto na UFPA como na UEPA.

Vale ressaltar, como ja discorrido, que o Pard sempre protagonizou as
pesquisas sobre a presenca negra e as religides de matrizes africanas na Amazénia.

A resposta de Maués, nao foi surpresa seja para esta pesquisadora como para
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outros estudiosos, destacando os notaveis pesquisadores nas areas e de qualquer
maneira nomeando os herdeiros para a continuidade dos estudos no Para. E o
estudioso fundamenta os motivos pelo qual o Para se tornou protagonista ao
responder a mais uma questao.

Ao ser confrontando sobre a tematica de sua obra nos anos 70 e eventual
ligacdo com Charles Wagley e Eduardo Galvdo, Maués (2015, p. 12) destacou

seguinte:

A antropologia que se desenvolveu no Pard (mais especificamente em
Belém) é devedora desses dois importantes antropélogos. Charles Wagley
ndo s pesquisou na Amazbnia, mas também formou antropélogos que
trabalharam nela. [...] Galvao, discipulo de Wagley, foi por um breve periodo
professor da Universidade Federal do Pard e mais tarde fundou o primeiro
mestrado em antropologia na Universidade de Brasilia. Esse mestrado foi
extinto pela primeira grande crise da UnB, resultante da intervengcdo do
governo militar nessa Universidade, em 1965, o que levou Galvao a voltar
para o Museu Goeldi, onde dirigiu as pesquisas dos antropélogos dessa
instituicdo ainda por véarios anos. Galvdo também foi professor de Arthur
Napoledo Figueiredo, que durante muitos anos trabalhou como professor
catedratico de antropologia na Universidade Federal do Para, criando ali o
Laboratério de Antropologia que agora leva seu nome e onde atualmente
funcionam também parcialmente as duas pés-graduacdes em antropologia: o
Programa de Pdés-Graduacdo em Sociologia e Antropologia (PPGSA) — ao
qual pertenco e que ajudei a fundar — e o Programa de Pds-Graduacdo em
Antropologia (PPGA).

Ao discorrer sobre o fato de o Pard, por ser referéncia na producao de
analises sobre a religido, ter nessas publicacdes uma espécie de extrato da religido

amazobnica, Maués (2015, p. 16) assim se manifestou:

E realmente um problema. Talvez isso tenha acontecido porque Belém possui
um dos mais importantes museus de pesquisa cientifica do Brasil, que é o
Emilio Goeldi (o qual no préximo ano ira completar ird completar 150 anos, no
ano da comemoracado dos 400 anos de Belém), tendo aproximadamente a
mesma idade do Museu Nacional, no Rio de Janeiro e do Museu Paulista. Foi
la que trabalhou Eduardo Galvao, um dos pioneiros dos estudos de religido
na Amazonia (Santos e Visagens: um estudo da vida religiosa de It4, Baixo
Amazonas). Napoledo Figueiredo foi seu discipulo e, juntamente com sua
assistente, a professora Anaiza Vergolino, fez desde cedo pesquisas sobre
as religides de matriz africana em Belém, assim como os dois estudaram
também no interior do Para o catolicismo e a pajelanca. [...]. Outro fator muito
importante foi a criagdo mais ou menos recente do primeiro curso de
graduacdo em Ciéncias da Religido na Universidade do Estado do Para
(UEPA) que, pouco depois, criou um Mestrado também em Ciéncias da
Religido, tornando-se assim a primeira universidade publica no Brasil que
integrou os dois cursos.
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Apoés as exequiveis fundamentacdes de Maués quanto ao protagonismo das
pesquisas no Para, retoma-se Funes (2012) dialogando com Sampaio, em
paragrafos precedentes, afiirma em sua citacdo que certamente, sua obra
(SAMPAIO, 2011) é um convite a busca por melhor conhecer a verdadeira historia
da presenca negra no Amazonas, onde sua negacao ainda persiste; o siléncio,
camuflado ou ndo, reina. E urgente prosseguir com os estudos ja iniciados nas duas
maiores academias do Amazonas (UFAM) e (UEA).

Como contribuicdo ao exposto, Braga (2011) afirma que a situacao historica e
contemporanea do negro na Amazbnia, e em especial no Amazonas, merece, no

minimo, ser discutida, ao que acrescente.

Ha tempos que se ouve falar da insignificante ou nenhuma importancia da
escraviddo negra no Estado, muito embora registros histéricos provem ao
contrario. Quando se fala em uma cultura amazonense, as interpretacdes
tendem mais para a importancia indigenas em detrimento dos negros. [...]
desde que se considere que o discurso da nacionalidade brasileira foi
construido em detrimento do negro, exaltando uma visdo ufanista do indio e
triunfalista do branco apoiando-se na ideia equivocada de eugenia ou
melhoria das “ragas” (BRAGA, 2011, p. 157).

Pesquisas sobre negros, terreiros, quilombolas, festas de santos, religido de
matriz africana, afro-brasileira, indigenas, e outras religides estdo sendo
desenvolvidas na academia ainda que timidamente. Filhos e maes de santo
desafiam esse campo cientifico. Percebe-se um movimento de dentro para fora,
numa atitude de reconhecimento do construto literario e cientifico dos pesquisadores
amazonenses, oriundos, em sua maioria, da Universidade Federal do Amazonas
(UFAM).

Quanto a producdo académica nas universidades sobre a Amazbnia e o
Amazonas, urge questionar quem, melhor que seus filhos, sdo indicados para
realizar essas investigacdes? A resposta converge para os neofitos intelectuais.

Por seu turno, Braga (2019) sustenta que:

Soterraram seu nome do alto do Teatro Amazonas que havia sido gravado
em pedras revestidas de ouro, na lateral superior esquerda do prédio. Essa
placa s6 foi redescoberta em 2012, durante obras de manutenc¢&o do teatro
[...] para reforcar a tese de que Eduardo Ribeiro sofreu preconceito, por ser
negro, nordestino e de baixa estatura, e persegui¢cdo politica por parte das
elites politica e econémica da época (BRAGA, 2019). Buscar
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Rememorando Eduardo Gongalves Ribeiro (1862-1900), mesmo que este nao
seja amazonense, mas, por sua notoriedade quase sempre ameacada na historia do
Amazonas, trata 0os negros com o reconhecimento devido. Descendente de
escravos, maranhense, 160cm (cento e sessenta centimetros) de altura, militar,
abolicionista, republicano, positivista e anticlerical.

Afirma Braga (2019) que Eduardo Ribeiro chegou para servir ao exército, no
império colonial. Foi o primeiro negro a governar o Amazonas no periodo de 2 de
novembro de 1890 a 5 de maio de 1891, e de 27 de fevereiro de 1892 a 23 de julho
de 1896. E considerado o grande incentivador e executor das obras que
transformariam a cidade em uma metrépole com estilo art nouveau.

Com o intento de destacar e reforcar a presenca negra em Manaus, € 0
reconhecimento que a tirou da invisibilidade, recorre-se a pesquisa de doutorado de
Lucia Maria Barbosa Lira, intitulada Construcdo Identitaria da Comunidade do
Barranco: Festa de S&o Benedito, da qual se extraiu alguns fragmentos referentes
aos registros historicos da comunidade do Barranco de S&o Benedito, hoje Quilombo
Urbano do Barranco de S&o Benedito, localizado no coracdo do Bairro Praca 14 de

Janeiro.

1.4 QUILOMBO DA PRACA 14

Manaus, o coracéo e a capital do Estado do Amazonas depositario da maior
populacdo indigena do pais, dilata em frente aos negros um processo de
invisibilidade que se qualifica e configura como racismo, seja de cunho pessoal e/ou
institucional. Ao declarar a inexisténcia de negros na construcdo de sua historia,
social, politica e da prépria sociedade, chama a si e ressalta a invisibilidade dos
negros. Como em todo territério nacional, aqui também ndo seria diferente o
incentivo a ser reconhecido como “moreno/morena, que ndo € uma cor. Preto ou
preta, é a cor (GAMA, 2011).

Na pesquisa minuciosa de Lira (2018), o lugar onde os maranhenses se
instalaram quando chegaram a Manaus, no final do século XIX, era considerado
uma area distante do centro da cidade, um bairro periférico. Antes de 1893, o Bairro
Praca 14 de Janeiro chamava-se Bairro da Conciliacdo, onde viviam portugueses e
maranhenses. Esse bairro faz parte da identidade dos descendentes maranhenses,

pela resisténcia, com costumes, religiosidade e fé em S&o Benedito.
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A populacédo do bairro resolveu alterar, no mesmo ano, o nome do Bairro da
Conciliacdo para Praca 14 de Janeiro, devido a data historica da manifestacéo
popular, que deu origem aos seu nome. Sobre esse episddio, faz-se valido observar
a manifestacao de Mesquita (2009, p. 286), proferida nos termos seguintes:

Em 02.04.1891, o Presidente Deodoro da Fonseca nomeou Gregorio
Thaumaturgo de Azevedo para governar 0 Amazonas, 0 que provocou uma
revolta popular com protesto em praca publica a favor de Eduardo Ribeiro e
com o registro em ata de 363 pessoas. Mesmo assim, em 27 de junho de
1891, foi eleito Gregodrio Thaumaturgo de Azevedo como presidente do
Estado.

O Bairro Praca 14 de Janeiro esta localizado na zona sul da cidade, na area
central de Manaus, onde, nos meados de 13 de outubro de 1942, foi iniciada a
construcdo de uma igreja dedicada a Nossa Senhora de Fatima, padroeira do bairro
com ajuda filantrépica da mesma colbnia portuguesa de Manaus, e a Santa Sé
(Roma).

Em 13 de maio de 1982 passou a categoria de Santuéario, pelo entdo
arcebispo Dom Milton Correa Pereira, pela grande afluéncia de devotos e sinais
visiveis de grandes gracas obtidas.

A Comunidade do Barranco esta localizada a Avenida Japura, entre as Ruas
Duque de Caxias e Visconde de Porto Alegre, onde estdo assentados o0s
descendentes de Maria Severa do Nascimento Fonseca. Essas familias estédo
distribuidas em diversas casas em Uunico terreno, cujo proprietario era Felippe
Beckman. O registro histérico presente nessa trajetéria, como parte integrante da

memoria coletiva, € tratado por Le Goff (1990, p. 16) da seguinte forma:

Nas sociedades sem escrita, a memoéria coletiva parece ordenar-se em
redor de trés grandes interesses: a identidade coletiva do grupo, que se
baseia em certos mitos, mais precisamente nos mitos de origem; o prestigio
da familia dominante, que se exprime pelas genealogias; e o saber técnico,
gue se transmite por formulas praticas fortemente embebidas de magia
religiosa.

De acordo com Lira (2018), na histéria da construgdo do bairro, apesar das
dificuldades iniciais de instalagcdo em lugar pobre de Manaus, outros maranhenses
também foram chegando e povoando o espaco, foram formando lagos familiares,

casando-se entre si, 0 que culminou em uma comunidade de negros que, durante
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muitos anos, ficou conhecido como Bairro dos Pretos, Bairro dos Pretos
Maranhenses, Col6nia dos Maranhenses, dentre outros adjetivos pejorativos.

Uma das mais fortes tradicdes dessa comunidade é a religiosidade, no culto a
Sé&o Benedito, santo protetor da comunidade, celebrado todos os anos 40 (quarenta)
dias apdés o carnaval. Outras tradicbes identitarias relacionadas a esses
descendentes é a culinaria afrodescendente; a mulher no poder e no comando da
festa, as manifestacBes politicas de resisténcias, econdmicas e institucionais.

Para o reconhecimento da Comunidade do Barranco em Quilombo Urbano,
Lira (2018) recorre ao tempo e a memoria das primeiras pessoas protagonistas para
que, em 2014, a Comunidade fosse reconhecida como quilombola. Com a efetivacao
dos procedimentos pelos 6rgdos competentes, no dia 17 de setembro de 2014, a
Comunidade do Barranco foi certificada por autodefinicdo como descendentes de
quilombo, pelo Departamento de Protecdo ao Patrimoénio Afro-Brasileiro (DPA) da
Fundacao Cultural Palmares, vinculada ao Ministério da Cultura.

Como forma de cunhar cientificamente esse reconhecimento, a autora remete
ao antropologo Ademir Ramos, na afirmacéo “Certificacdo é afirmacdo”, em matéria
do Jornal A Critica, publicada no dia 19 de outubro de 2014, no Jornal A Critica, no

texto abaixo:

A certificagcdo é uma afirmacé@o e reconhecimento desse territério e dessa
cultura. Quando se reconhece que em Manaus h& um quilombo urbano, se
refuta as teses dos historiadores classicos que afirmam que no Amazonas
nao havia negros, que tentam desqualificar a histéria negra na Amazo6nia, a
participacdo deles na construcdo da nossa cultura e sociedade. Essa
titulacdo mostra que houve, sim, essa cultura migrante vinda do Maranh&o,
ligada ao governador Eduardo Ribeiro, que era maranhense e trouxe de la
para ca artifices negros que trabalharam na construcéo civil do Estado. Eles
moraram na Praca 14 e conservaram suas tradi¢cbes. Sado Benedito, nesse
ponto, toma uma grande dimenséo, porque os costumes foram mantidos ao
redor dessa religido,

gue tem a sua dindmica. Um santo, alids, proibido na igreja e festejado na
comunidade (CARVALHO, 2014).

S&o0 Benedito foi beatificado em 15 de maio de 1743 e, em 24 de maio de
1807, foi canonizado pelo Papa Pio VII, passando entdo a ser protetor dos
escravizados no Brasil. A festa religiosa de Sao Benedito, da Comunidade do
Barranco, na Praca 14 de Janeiro, foi declarada como Patrimoénio Cultural Imaterial
do Estado do Amazonas, por meio do Projeto de Lei N° 81/2015, no dia 26 de margo

de 2015, apés a Comunidade ter sido certificada como remanescentes de
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quilombolas, em 17 de setembro de 2014. A autoria do Projeto de Lei N° 81/2015 é

do parlamentar Jodo Bosco Gomes Saraiva que, no seu discurso, afirmou:

Este € um marco para a histéria do Amazonas. Neste Barranco mora a
resisténcia negra, o avanco da cultura, da manutencdo das suas matrizes,
raizes, histéria, e consequentemente da sua luta. No Quilombo de Sao
Benedito foi que Nestor Nascimento iniciou em um periodo dificil, o da
ditadura militar, a luta pela libertacdo social e racial; fazendo com que os
olhos se voltassem para a causa negra no Estado (SARAIVA, 2015).

Remetendo as conquistas desenvolvidas sobre o processo de luta dos negros
do Quilombo do Barranco, vé-se que

A aglutinacé@o e organizacdo da negritude tem inicio com o advogado Nestor
José Soeiro Nascimento, nascido em 1947 e falecido em 2003, portanto, o
pioneiro intelectual na luta pelos direitos dos negros da Praca 14 de Janeiro,
pois na década de 1960, criou o Movimento de Alma Negra, tempos depois,
outro movimento surge em defesa da histéria e da causa dos negros
descendentes de escravos a Associacdo do Movimento Orgulho Negro do
Amazonas (AMONAM) (PONTES e PONTES, 2016, p. 14).

Existem outros tantos quilombos na regido Amazobnica e no Estado do
Amazonas, o Quilombo do Tambor no Rio Jau, afluente do Rio Negro, municipio de
Novo Airdo, Amazonas que se constituiu a partir dos descendentes de escravos
vindos de Sergipe, por volta de 1907. Estes “pretos” (FARIAS JUNIOR, 2011) assim
chamados pelos proprietarios e descendentes da empresa extrativista® que
controlava a regido, ocuparam inicialmente a regido do Rio Paunini, posteriormente
conhecido posteriormente como “Rio dos Pretos”.

Na regido de Parintins e Barreirinha, onde se registra, conforme Gomes
(2017), os Mocambos do Arari e do Mururu, Terra Preta. Delimitou-se o Quilombo
Urbano da Praca 14 de Janeiro e nele todos os demais quilombos do Amazonas
encontram-se representados. A presenca negra na regido amazonica € permeada
de particularidades, quanto ao processo de afirmacdo da identidade dos
remanescentes de quilombos, na busca por politicas publicas para a defesa de seus
direitos e reconhecimento. Um exemplo desse reconhecimento identitario sdo é a

existéncia de terreiros de religides de matrizes africanas em Manaus.

® Empresa Bezerra & Irmaos, estabelecida em 1907, controlaram o Rio Jau até a metade do século
XX. Em 1925 a empresa Bezerra & irmaos passou a ser intitulada de Bezerra, Irmao &Companhia.
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1.5 TERREIROS E RELIGIOES DE MATRIZES AFRICANAS EM MANAUS/AM

Na discussao do item em pauta buscou-se conhecer o campo religioso no
Amazonas mais especificamente em Manaus onde a pesquisa processou-se,
recorreu-se a pequenos fragmentos, extraidos da obra “A Casa das Minas” (1979),
ja citada que a seu tempo desenvolveu pesquisa em Manaus. Trata-se da
“Comunicacédo de Geraldo Pinheiro”, datada de 1942 nos terreiros de sobrevivéncias
africanas em Manaus. Pinheiro considera que pode parecer estranho, dada a
relativa pequenez do contingente negro na populacao amazonica.

Com escopo meramente informativo, registra-se, a respeito de Geraldo
Pinheiro, tratar-se de um estudioso da Amazonia, nascido em 28 de maio de 1920
na Cidade de Manaus e falecido em 25 de marco de 1996. De origem humilde, seu
pai, filho de ex-escravizada, nascera no Maranh&o no dia 8 de novembro de 1890,
em Barra do Corda. Raymundo Nonato Pinheiro mudou-se para Manaus ainda novo,
em 1911. Foi em Manaus que conheceu Diana Maria Teixeira de Macédo, também
maranhense, com quem se casaria em 19 de maio de 1915.

Pinheiro (1979, p. 61) atesta que no Amazonas, na época da escravatura, a
penetracdo negra foi muito reduzida; vindo a revelar-se, porém, com o0 surto
migratorio da borracha, gerando “um maior ajuntamento em Manaus e a irradiacdo
pelas bacias do Madeira, Purus, Jurué e nos seringais dos rios Solimdes e Acre”.

A referéncia de Pinheiro é Manaus, onde 0S negros organizaram Seus
terreiros nos suburbios para cumprirem suas obrigacdes religiosas. Esses centros
sdo comumente nomeados pela designacdo de batuque e de tambor. O elemento
maranhense sobressaiu-se, podendo verificar-se nos quatro terreiros em Manaus,
exceto 0s que ja se extinguiram, dois que sao dirigidos por “Donas” nascidas e feitas
no Maranhd&o.

Em seus primeiros contatos com os terreiros, é perceptivel a grande lacuna
na bibliografia de assuntos afro-brasileiros pelo pouco ou quase nada existente
relativo a mitica e sobrevivéncia africana no Maranh&o. Prognosticava isto, quando
em frente aos elementos de dificil identificacdo, mas que excluiam, todavia qualquer
hipétese de pertencerem ao mundo mitico amazénico de base indigena. A casa das
Minas e principalmente a de Nagd, da Rua das Crioulas, entre outras, eram o centro

de disperséo das casas maranhenses em Manaus (PINHEIRO, 1979).
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E Pinheiro como comunicador, pois era jornalista, descreve a histéria. Mae
Quintina, feita em Casa de Nagd, substituiu ultimamente Mae Joana, maranhense
também, de um terreiro de Cabinda, portadora de um nome tradicional em Manaus,
conceituada por muitos que lhe conheciam de perto as exceléncias de uma alma
boa e abnegada, mas que enchia de terror, por sua vez, a nés outros, quando
criangas, a ouvir, nas noites fechadas, o som longinquo e noturno dos tambores. O

autor ressalta que:

Pelo que tenho apreciado dessa gente oriunda dos centros maranhenses,
guer da casa das Minas, evocada com certo respeito, quer da Casa de
Nagd como na do Caminho Grande, com a dona de terreiro chamada de
Maria Rita, outra dona de terreiro em Manaus, depreendi que o sincretismo
Minas jeje iorubano os dominava. (PINHEIRO, 1979, p. 61).

Assim, as pretas e donas de terreiro, que usufruem de especial autoridade
Nnos nossos nucleos suburbanos, impuseram certas normas e certos ritos, de fundo
africano, enquanto, por forca da aculturacdo, eram obrigadas, mesmo a contragosto,
a aceitar, do elemento nativo, crendices oriundas de outra mitica.

Pretas velhas rebelam-se contra tal estado, deixando perceber no esforgo, a
nota verdadeira de suas liturgias, cantando, ao togue dos tambores, certas
evocacOes. O desaparecimento desses batugues ou, pelo menos, a sua modificacédo
ja se anuncia para um futuro muito préximo.

Como previa Pinheiro (1979, p. 62), o elemento nativo haveria de vencer
(indigenas):

Tal previsao vista no terreiro de Ifigénia, o Negro Marcos, curador, agitando
convulso o0 seu maracd em uma sessao de cura tal qual utilizavam certos
pajés tupis executando apenas, na lenga-lenga algumas palavras referentes
aos Orixads. Mas nédo s6 nos batuques se verifica a influéncia negra em
Manaus. Apesar de j& considerado coeficiente reduzido, o Negro influiu
também no folclore da vida citadina e ndo s6 essas influéncias como
noticias histdricas elucidativas da penetracdo e da atuacdo de Negros e
mesticos ilustres na vida moral e intelectual da cidade.

O Terreiro de Ifigénia acima mencionado localizava-se, nos dizeres de Lira
(2018), na Praca 14 de Janeiro, tudo indicando que naquele Centro, praticava-se o
Candomblé de Caboclo.

Lira (2018), ao tratar sobre os Batugues em Manaus remete a Souza (2003),
qguando diz que os Batuques (lugar de festejos) sofreram mudangcas nos seus ritos

por influéncias de outros cultos inseridos na cidade, que, com a urbanizacdo e
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crescimento demografico, foram se retirando para as periferias, para 0s novos
espacos onde o culto pudesse ser praticado sem discriminacao.

Sobre os batuques em Manaus, Gabriel (1985) infere que o terceiro ramo de
pratica de culto misto € o dos batuques. A identidade do batugue em Manaus, hoje,
€ problematica, havendo uma discrepancia entre o ideal e a pratica. O autor defende
gue o uso dos tambores tem sempre sido visto como pratica de centros de tradicédo
“africana”.

Embora tido como um fenémeno a parte, a realidade € outra. Destaca-se que:

Em principio, a principal caracteristica distintiva € a presenca de tambores
nos batuques, e a auséncia deles nos outros Centros. [...] se isso era
verdade a uma certa época, ja ndo é mais: Muitos usam tambores. Outros
explicam ainda que as sessfes e ritos sdo “africanos”. [...] lembram as
origens do batuque nas casas de culto afro em S&o luis e Belém do Para
(GABRIEL, 1985, p. 109).

Com a morte de liderancas, na esteira do pensamento de Lira (2018), ndo se
ouve mais falar em “batuques” na cidade de Manaus, as casas mais antigas foram
fechando. A predominéncia sdo o0s centros ou casas de umbanda e/ou de
candomblé em diversos bairros de modo geral na capital, mas principalmente na
periferia, onde a aderéncia € maior.

Nunes Pereira realizou varias pesquisas'® de campo em terreiros, ou
batugues, na Amazb6nia. Aqui também far-se-a destaque a Nunes Pereira (1979)
com fragmentos que remetem ao Culto Mina Jeje — Nagd, em diversas capitais
brasileiras. Pereira (1979, p. 70) assim escreve:

Os Voduns que baixam ou se incorporam nas nochés, tobossis, gonjais e
noviches da Casa das Minas de S&o Luis do Maranhao e foram introduzidos
através do culto que lhes votam, nos terreiros de Belém, Manaus e Porto
Velho, e, ja hoje, no Rio de Janeiro, pessoas a ela afiliadas sdo os mesmos
do pantedo mistico do Daomé ponto. Ali, também, ainda se fazem
indicacdes a Voduns que ndo baixam mais, subiram ou regressaram a
atmosfera magica do continente africano, por haverem cumprido sua missao
na Terra ou envelhecido demais. (PEREIRA, 1979, p. 70).

10 Nunes Pereira possui 17 obras (livros) das quais destacamos aqui. Em 1951. O Sahiré e o
Marabaixo. (Tese apresentada ao 1° Congresso do Folclore, 1950). Rio de Janeiro: Empresa Grafica
Ouvidor S.A. 135p.; 2. ed., Recife: Massangana, 1989, 164p. Em 1967. Morongueta. Um Decameron
Indigena. Rio de Janeiro: Civilizag&o Brasileira, 2 vols. 840p; 2. ed. Civiliza¢&@o Brasileira/INL, 1980, 2
vols, 840p.Dentre outras comunicacBes em parceria ou mesmo individuais como em jornais. A
maioria referente a experiéncia e permanéncia no Amazonas como veterinario, e em Belém.
Participacdo em filmes como Nunes Pereira e A Casa das Minas, de Rolando Monteiro e José Sette,
1976. Fonte: Biblioteca Nacional - Secédo de Referéncia (Livros e Periédicos) e Secdo de Manuscritos,
RJ.
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Como destaca a citacdo, pode-se intuir a introducéo e a existéncia do Tambor
de Mina no Amazonas, em Manaus. O nome dos Voduns, pronunciados com
clareza, podem ser ouvidos naquele terreiro, na elevacdo dos canticos litirgicos, em
lingua africana, durante determinadas festas do culto, realizadas pelas filhas e filhos
da Casa.

Nesse contexto, Pereira (1979, p. 181) posiciona-se da seguinte forma:

Face as pesquisas por mim realizadas na casa das Minas, de S&o Luis do
Maranhdo e, para além de seu ambiente social e religioso, isto €, nos
terreiros fundados por muitos dos seus filhos e filhas, noutras areas urbanas
como Belém, Manaus, Porto Velho e Rio Branco (estado do Acre), como ja
referi, paginas atras, ndo me senti autorizado a definir o fenémeno, de efeito
individual ou coletivo, dito estado de transe ou possessao.

Com base no Censo do IBGE de 2010 (ap6s doze anos) no tocante aos afro-
brasileiros, Prandi (2013, p. 206) faz uma representacédo comparativa com 0S censos
de 1980, 1991, 2000 e 2010 uma representacdo nacional. Apresentamos apenas 0s
dados das religibes afro-brasileiras. Em 1980 (0,6); 1991 (0,4); 2000 (0,3); 2010 (0,3)
conforme censo demografico de 2010, populacdo residente.

De acordo com os dados, os poucos adeptos declarados das religides afro-
brasileiras representavam, em 1980, 0,6% da populacdo residente. Em 1991 eram
0,4%, em 2000, 0,3%, taxa que se manteve em 2010. Passaram de 6 em mil para 3
em mil. Nesses 30 anos, os afro-brasileiros perderam metade de sua fatia na divisdo
das religides. O declinio afro-brasileiro tem causas variadas, certamente associadas
as novas condicdes da expanséao das Religies no contexto do mercado religioso.

Conforme as representacdes acima constata-se que, em mais de uma década
essa realidade possa ter sofrido mutacdes sobretudo quanto a religido evangélica
classificada pelo Censo de 2010 (CAMPOS, 2010, p. 127), em Evangélicos de
Missdo; Evangélicos Pentecostais e Evangélicos Determinados. A presenca dos
evangeélicos nos municipios amazonenses vem ganhando destaque e avancando de
Censo para Censo. Santo Anténio de Ica € 0 municipio com maior
representatividade de evangeélicos com 45%. E o que que tem menor proporgao &
Santa lIzabel do Rio Negro com 8,6%. Entre 2000 e 2010 o maior percentual de
crescimento aconteceu em Boa vista do Ramos com 263%. E a maior queda foi
Japurd com 47% (G1 AMAZONAS, 2012).
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No campo da tematica em questéo, fragmentos da entrevista com Raymundo
Maués (2015, p. 19-20), complementam e se articulam com a teméatica em pauta na
composicao e visdo sobre o campo religioso no Amazonas e na Amazonia. Retoma-
se a entrevista com Maués por julgar-se pertinente ao acima exposto.

O ingresso das religibes evangélicas na seara religiosa da Amazonia, com

seu respectivo futuro, foi abordado por Maués (2015, p. 19) da seguinte forma:

A teoria conspiratdria de que os Estados Unidos da América mandavam de
propdsito missionarios protestantes americanos para a Amazonia, a fim de
se apropriar das riquezas dessa imensa regido, surgiu na segunda metade
do XIX. [...]. As pesquisas mostram ultimamente que:

as igrejas e seitas protestantes (sempre no sentido de tipos ideais
weberianos, sem nenhuma intengéo de ofendé-las) tém crescido muito (ndo
digo evangélicas porque os catolicos também se fundamentam no mesmo
evangelho. E verdade que hoje ndo temos mais, no pentecostalismo e
principalmente no chamado neopentecostalismo, a ética calvinista: temos
agora a ética arminiana, que é bem menos rigorosa. E verdade que hoje
ndo temos mais, no pentecostalismo e principalmente no chamado
neopentecostalismo, a ética calvinista: temos agora a ética arminiana, que é
bem menos rigorosa. Isso pode de fato ser um perigo, mas talvez nem
tanto. Em relacdo a atitude, temos de um lado os adeptos da teologia da
libertag&o, que buscam construir desde aqui na terra uma sociedade livre da
opressao, nessa tentativa de gerar neste mundo uma sociedade mais justa
(que de alguma forma antecipe o reino celeste). Do outro lado
(neopentecostal) temos a teologia da prosperidade: quanto mais se oferecer
dinheiro e outros sacrificios com valor monetario a Deus, mais ele se
tornara nosso devedor e, assim, poderemos receber de volta desse mesmo
Deus a prosperidade material que tanto almejamos.

Em relacéo ao risco de a Amazobnia atingir predominancia evangélica, Maués
(2015, p. 50) destaca que:

Ela j& €, porque a maioria da populacdo amazbnica se confessa cristd, seja
catllica, seja protestante, mas todas essas pessoas, a despeito do
sincretismo que praticam, continuam mantendo sua fé nas tradi¢cdes
guardadas por protestantes e catblicos e nos ensinamentos dos
Evangelhos, além de suas marcantes tradi¢cdes culturais.

Quanto ao entrelagar-se sincrético cultural e religioso, complementa
ALENCAR, (2013, p. 50):

A espiritualidade do xamanismo indigena, a pajelanca, o catolicismo popular,
0 espiritismo kardecista, 0os cultos aos orixds e 0os movimentos protestantes
de miss@es e imigracdes entrelacaram-se num sincretismo cultural religioso e
formaram o ethos brasileiro. E neste cenario que: “O Brasil sincrético dos
indigenas, catolicismo e cultos africanos € marcado por uma religiosidade
com muita abertura para a manifestagdo do éxtase e suas variantes, onde o
pentecostalismo encontra campo fértil.
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Em vista disso, € neste contexto multi-étnico-cultural-religioso, de mditiplas e
diversificadas religiosidades e espiritualidades, que passam a atuar os movimentos e
igrejas pentecostais que, no inicio do século XX, apareceram na Amazbnia
(WRIGHT, 2004). Desde entdo, ocorre, com mais intensidade nas duas ultimas
décadas, “um processo de pentecostalizacdo dos povos indigenas, de diferenciados
estagios de integracdo (aculturacdo e assimilacdo) na sociedade brasileira”.
(RODRIGUES, 2018, p. 908).

Sobre o0 contexto apresentado, percebe-se que o campo religioso no
Amazonas e em Manaus € composto também por outras religibes como o
catolicismo e por muitas outras, porém o protestantismo/pentecostalismo percorrem
as periferias de Manaus disputando espaco com as demais religibes. Em momentos
confrontando-se violentamente com as religides afro-brasileiras.

ApOs esta visao religiosa de contexto, percorreu-se o historico dos grupos de

culto em Manaus.

1.5.1 Manaus e seus Grupos de Culto

Os grupos de cultos em Manaus, assim definidos e constantes na obra
“Comunicacdes dos Espiritos: Umbanda, Cultos Regionais em Manaus e a dindmica
do Transe Mediunico” de Chester Gabriel (1985) apresenta uma descricdo da
organizacédo, ritual e crencas dos grupos de culto em Manaus contemporanea,
baseada nos relatos dos informantes e na experiéncia direta, destacando a mistura e
as mudancas encontradas pela influéncia da Umbanda na vida desses cultos
regionais.

Registre-se, por oportuno, que a obra mencionada, da lavra de Chester
Gabriel, foi desenvolvida ao longo de dois periodos: 1970 a 1973, onde entrevistou
lideres de cultos de 171 (cento e setenta e um) centros; de 1977 a 1978, num lapso
temporal de trés anos e meio. Ademais, foram consultados médiuns, clientes e, de
modo geral, os frequentadores dos centros.

Destaca-se o transe mediunico com uma distincdo (til entre transe de
possessdo e mediunidade ou transe mediunico. A possessao espirita € descrita
como “fendbmenos de comportamento social anormal que sao interpretados por
outros membros da sociedade como indicio de que o espirito esta controlando as

acOes da pessoa e, provavelmente, habitando o seu corpo” (VELHO, 1975, p. 94).
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A mediunidade espirita, na definicdo de Velho (1975, p. 94) é

a utilizagéo de tal comportamento por membros da sociedade como meio de
comunicacdo com o0 que supdem serem entidades do mundo espiritual”.
Tais grupos examinados apresentam em comum a crenca na existéncia de
espiritos e na capacidade desses espiritos de intervir nos assuntos dos
homens em varios graus e maneiras. As entidades e os tipos de espiritos
recebidos, bem como a maneira de recebé-los, podem deferir. Segundo a
autora, todos os grupos partilham algo das mesmas longinquas origens —
africana, amerindia e europeia.

Na histéria de Manaus, nos idos de 1967, com a criacdo da Zona Franca de
Manaus (hoje Polo Industrial de Manaus), presenciava-se o inicio de um novo ciclo
econdmico. Manaus foi atingida ndo somente pelos interioranos dos municipios do
Amazonas, que vieram para trabalhar na capital, mas pelos imigrantes do Brasil
inteiro principalmente do Nordeste.

Nessas circunstancias, cabivel é apontar que os grandes chefes das
empresas do Polo Industrial de Manaus ndo sdo do Amazonas, nem de Manaus. A
presenca de estrangeiros ainda € relevante, sobretudo chineses e japoneses. E
como se a mao de obra especializada de Manaus ndo fosse competente ou
inexistente. Existe em Manaus um contingente volumoso especializado em
Engenharia de Producgéo, Engenharia Elétrica, na area de Tl e que ndo é absorvida
pelo Distrito Industrial. E quando essa absorcdo acontece, a questdo salarial ndo
corresponde.

Conforme Gabriel (1985), a partir dessas indicacfes historicas, certamente
por volta de meados do século XIX e até antes, a presenca de grupos de culto misto,
isto é, de praticas de culto mediunico de base predominantemente indigena, porém
incorporados de elementos mistos do catolicismo, e praticas africanas era uma
realidade.

Fato historico apresentado por Gabriel € que, no meio do delirio econémico
da Zona Franca, a cultura da regido sofreu algumas mudancas, como dos imigrantes
nordestinos, que procuravam as casas de cura para suas enfermidades, pois nao
havia médicos disponiveis a atendé-los, conforme se observa a partir do excerto

abaixo:

nordestinos adotaram as praticas locais e recorriam aos curandeiros, ou
pajés, para tratar de suas inimeras doencas, como ainda acontece muitas
vezes. Talvez tivessem frequentado em seus Estados de origem, sessdes
de Catimbd, pratica cultural indigena. Para as novas sessdes de pajelanga
gue os novos imigrantes frequentavam no Amazonas, eles trouxeram as
suas proprias contribuicdes particulares do Catimb6, do qual se encontram
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ainda muitos elementos nos centros de Manaus, para Sservir seus
conterraneos. Ainda hoje se encontram, nas praticas dos centros de
Manaus, direcionadas a sessdes de mesa de cura, ao uso de jurema (planta
medicinal), garrafadas, remédios e banhos de erva engarrafados,
determinados cantos e até mesmo a aparicdo de entidades espirituais do
Nordeste (GABRIEL, 1985, p. 145).

O autor em questao encontrou trés variedades de praticas de culto misto em
Manaus: a) Mesinha de Cura ou Banquinha de Cura; b) Centros; e ¢) Batuques ou
Tambores. A diferenca principal entre Centros e Mesinhas esta no grau de
complexidade. Os centros tém geralmente uma casa separada para as sessoes, ou
uma sala grande numa casa para as finalidades do culto; ha um lider e, em Manaus,
certo niumero de membros que pode chegar a 50 (cinquenta).

Mesinhas apresentam-se, normalmente, como um local de consulta, com uma
pessoa s6 que faz a curall, e um minimo de equipamento, num espago minimo,
utilizando um canto da casa, uma prateleira na parede para fins rituais. As mesinhas
sdo associadas, frequentemente, as tradicbes mais indigenas, dos pajés. Ainda
nesta distincdo, a mais frequente é feita, entre os Batuques e ndo batuques.

O principal aspecto diferencial era o uso de tambores no Batuque, que eram
ligados as tradi¢cbes africanas, descritos como uma ‘“linha africana”, ou Angola, ou
simplesmente “africano”, sendo as vezes designados como Mina, ou Nagd, ou Mina-
Nag6, termos usados em Sao Luis e Belém para designar os grupos de cultos mais
africanos. Havia quem dissesse que o0s cantos eram em ‘lingua africana”,
acompanhados por tambores em ritmo africano (GABRIEL, 1985).

Os Batuques em Manaus, afirma Gabriel (1985, p. 87), “ndo apresentavam
nada disso; muito pouca coisa os distinguia como particularmente africanos ou de
tradicdo africana”. Qualquer que tenha sido a realidade no passado, 0s cantos,
atualmente, sdo cantados em portugués, como nos outros centros de culto, e os
espiritos e objetos gerais de culto sdo os mesmos encontrados nos Centros e
Mesinhas. Alguns Centros, em Manaus, usam tambores. Eles se referem a si
mesmos como centros de Umbanda, ou tambor de Umbanda, ou até mesmo como
Mesa de Cura Cruzada com Tambor.

Em Manaus, existe um centro, o Terreiro de Santa Barbara, localizado no
Bairro de Seringal Mirim. De acordo com Gabriel (1985), a informacao foi dada por

Margarida, encarregada pelo centro, a época da pesquisa realizada.

11 Conforme sera visto nos préximos capitulos, Mae Emilia, quando residia na Praca 14 de Janeiro,
possuia sua mesinha de atendimento.
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O batuque (Gabriel (1985), foi fundado em 1908 por Maria Rita Estrela da
Silva, filha de uma escravizada, nascida, criada e iniciada em S&o Luis do Maranhao
na casa de culto Casa das Minas. Diz-se que em um determinado dia ela gritou com
caboclo e a partir de entdo passou para a Casa de Nag0. Esta cuidava das questdes
espirituais do centro e Antonia Lob&do, cuidava dos aspectos materiais. Esta uUltima
também foi escravizada, quando crianca em Codd, no Maranhdo. Ambas vieram
para Manaus entre 1900 e 1906, permanecendo juntas por 52 (cinquenta e dois)
anos. Maria Estrela faleceu em 1960, aos 88 anos. Margarida afirma que o espirito
principal de Estrela a levou como castigo por uma desobediéncia.

Gabriel (1985, p. 112) continua com a explicacdo sobre o0s terreiros em

Manaus e sobre a mudanca de Casa e de culto de Maria Estrela:

[...] isto &, deu um grito tipico dos espiritos tipo caboclo mudando-se, por
isso, para a Casa de Nagd. Isso significa que Maria Estrela tinha sido
iniciada na casa tipo afro mais puro, mas, a certa altura, comegou a receber
0s espiritos caboclo dos centros de culto misto, o que a fez mudar para a
Casa de Nagbd que, segundo a explicacdo de Margarida, € uma casa de
culto desse género. E por isso, diz ela, que esse batuque é de Mina-Nagd.
Margarida afirma ainda que o centro esta registrado no Maranhao com uma
certa Mae Dudu,'? [...], e esta registrado em Manaus desde a data oficial de
sua fundacéo, 18 de janeiro de 1908.

Nessa linha de pensamento, no ano de 2007, Pai Ribamar de Xangd
concedeu uma entrevista a Afinsophia por ocasido da aproximac¢do, no inicio de
2008, do primeiro centenério do Terreiro Seringal Mirim, no Centro de Manaus, sito a
Rua Jodo Alfredo, 325 - Bairro de S&o Geraldo. Nessa entrevista, Pai Ribamar
explica, brevemente, a origem do Seringal Mirim e como ocorreu 0 inicio da pratica
do Candomblé em Manaus.

Na citada entrevista, apds fazer registros relativos ao advento do Terreiro e
seus integrantes primeiro, Pai Ribamar descreve a estrutura fisica da Casa em seus
primordios, construida em madeira e imersa numa regido de mata, préxima ao que
hoje € a Av. Djalma Batista, uma das mais movimentadas vias da capital
amazonense. Contudo, a época de sua fundacgéo, o lugar era distanciado do centro
urbano, o que contrata com o cenario atual, que inclui a localidade como parte

integrante da regido central da cidade.

12 Da Casa de Nago.
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Acerca de sua iniciacdo, Pai Ribamar teve seu processo vinculado a nacéo
Mina Jeje quando tinha 12 (doze) anos de idade, precisamente, no ano de 1956.
Destaca o sacerdote que, apds o 0bito de sua mae de santo, decidiu afastar-se dos
trabalhos inerentes a crenca, sendo, posteriormente, cobrado pelas entidades
espirituais, ocasido em que, por iniciativa de sua avo, foi levado a realizar
obrigacdes, com vistas a debelar a mencionada cobranca. Esse é o cenario que
emoldura a transicdo de nacdo protagonizada pelo babalorix4, ocasido em que se
originou o Pai Ribamar de Xango.

Ele destaca que as rezas de Xangd, a exemplo do que ocorre com outros
santos, sdo restritas ao espaco do santo, ao que menciona ser publico somente o
ritual do Candomblé, o xiré. Esclarece, ainda, existirem inUmeras versées sobre a
historia de Xangd, mas ressalta que se filia ao entendimento de o orixa foi rei de Oi4,
na Africa, onde possui 07 (sete) esposas, dentre as quais menciona lansd, Oba e
Oxum.

Quanto aos poderes de Xangd, considerado deus do fogo, eles estdo
vinculados ao fenbmeno do trovao. Com perfil de justica, o orixa é poderoso no
encaminhamento das providéncias devidas as vicissitudes da vida, as quais sao
determinadas por meio do jogo de bulzios.

No que concerne ao respeito, pelo Seringal Mirim, o sacerdote menciona que
sempre guardou, mesmo no periodo em que esteve em outra nagdo, inobstante
possuir raizes que o ligam diretamente aquele espaco, fundado por sua avé e outras
mulheres. Declara-se o quinto pai de santo do Terreiro, tendo assumido sua gestao
apos o falecimento da antiga lider, por nome Margarida. E acrescenta, ainda, ja
haver “tirado” varios filhos de santo, todos com casas ja abertas.

Registra o pai de santo que, para assumir a presidéncia da Federagao
Nacional dos Cultos Afro-Brasileiros — Seccional Amazonas, o babalorixa deslocou-
se, em 2004, ao Estado da Bahia, onde assumiu o compromisso de trabalhar em
favor da organizagdo formal de suas atividades. Tal organizacdo passa pela
congregacao dos terreiros de candomblé e umbanda, bem como pela transmisséo
dos conhecimentos inerentes a religido.

Outrossim, Pai Ribamar faz observagdes sobre os cuidados que devem ser
observados, nos terreiros, em relacdo a utilizacdo, manipulacdo e destinacdo dos
variados insumos utilizados nos diversos ritos, com vistas a preservar condicdes de

higiene e saude.
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Ao refletir sobre o respeito em relacdo as religibes de matriz africana, o
babalorixa afirma que o candomblé é palco de constantes dificuldades, o que, para
ele, é consequéncia da sua propria origem, vez que sua pratica ndo foi orquestrada
como aconteceu com o catolicismo. Acerca dessa situacao, o lider manifesta-se da

seguinte maneira:

O Candomblé nao veio de forma evangelizada, nao veio nenhuma ordem de
sacerdotes para fazer evangelizacdo no Brasil. Eles foram pegos no peito e
na marra, trazidos para o Brasil para trabalhar na mao-de-obra, na
construcdo do que é hoje o Brasil, pra trabalhar nas fazendas de algodéo,
de café, nas lavouras, nas plantacdes de cana-de-agucar, nos engenhos de
aclcar, nas minas de ouro, de pedras preciosas. Eles eram vendidos como
se fossem animais: tantas cabecas de gado, tantas cabecas de cavalo,
tantas cabegas de negros, eram tratados como mercadoria (XANGO, 2007).

De outro modo, a vinda daquela pratica religiosa chegou sob o0 mesmo manto
de preconceito que caracterizou a aportagem do negro no pais, destacando
observar que ainda existe muita discriminacdo em relagdo ao Candomblé e demais
religibes afro, as quais ndo sao vistas como religido. Acrescenta que muito desse
preconceito tem lugar entre os proprios adeptos, que veem o0s ritos e celebracdes
como diversdo, numa postura que 0s mantém distantes da compreensdo que
agueles elementos constituem uma religido, merecendo, portanto, o devido respeito.
O lider discorre, ainda, sobre a resisténcia de alguns terreiros a entender e aceitar
0s encaminhamentos da Federacédo, o que contrasta com uma verdadeira guerra de
egos e vaidades.

Ademais, o sacerdote reclama da falta de apoio do poder publico em relacao

ao terreiro, fazendo-o nos termos seguintes:

O governo, eles fazem restauracdes, mas para terreiro ndo. Eu sinto aqui
em Manaus que o tanto o governo quanto o prefeito ndo tém interesse
nessas coisas. Os interesses deles sdo outros, os interesses deles sdo mais
pelo poder que submete a massa, 0 povo, negécio de religido,
principalmente “afro”, ndo importa, eles ndo ddo importancia. Todo projeto
gue vai para prefeitura tem que passar pela Camara, e quando tu dizes
“terreiro”, eles emperram. Como eu estou te falando, eles ndo tém interesse
porque se tivessem eles faziam (XANGO, 2007).

Por fim, Pai Ribamar assegura que, atualmente, a luta ndo acabou e mantém
-se viva, materializada por questdes dispares daquelas vivenciadas pelos negros

escravizados, mas que imputam a religido a necessidade de resistir, num brado

retumbante de respeito.
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A partir de uma pesquisa na FUCABEAM por Gama e Anchieta (2011) foi

realizado um levantamento de terreiros associados e constatou-se a existéncia de

100 casas de santo. No quadro abaixo constam 11 casas.

Quadro 1 - Principais Casas de Santo identificadas

Casa Responséavel Nacéo
Centro. ) Espirita Nossa Senhora da Pai Jorge de Ogum Umbanda
Conceicédo
Tenda de Santa Barbara Pai Jodo de Cibamba Umbanda
Centro Espirita Zé Pilintra Mé&e Orni Oxum Apara Mina Gége Nagb
Casa de Xangd e Oxum Pai Dantas Candomblé de Angola
gggggigéoEspirita Nossa  Senhora  da Mé&e Maria de Jacalna Umbanda
Casa de Codo Pai Edson de Codoense Umbanda
Casa de Pai Arivaldo Pai Arivaldo Candomblé

Casa de Toy Azondelon de Xapana

Pai Jean Karlo

Mina Jeje-Nagd

Casa de Pai Alberlan Damasceno

Pai Alberlan Damasceno

Umbanda

Casa de Pai Tota

Pai Tota

Umbanda

Centro de Tambores de Mina Jeje-nagd Mae

Emilia de Lissa Mina Jeje-Nag6

Noché Hunjai Emilia de
Toy Lissa Agbé Manja -
Mée Emilia

Mina Gége-Nagd

Fonte: Adaptacéo da Autora (2022)13

Quadro 2 - Terreiros de lemanja em Manaus

Casa

Responsavel

Nacéo

Terreiro Mina Gége Nagb de Azaka

Pai: Julio/Dinho de Azaka

Mina

Terreiro de Dan Mina Gége Nagd

Pai: Joao de Dan

Mina Gége Nagb

Casa de Mina Gége Nag6 de Oya

Mae: Siria de Oya

Mina Gége Nagb

Kwe Noché Navé Mina Bewa

Vodunsi Agonjai Mary de
Noché Navé

Mina Gége Nagb

Sacerdote Lairton Brasil

Vodun Kwe Mina Nocbé Navezuarina Mina
Pai:  Miguel Arcangelo

Aykongban de Mina Jeje Nagé Kambida Amaral dos Santos (In Mina Gége Nagb
memoriam)

Fonte: Raizes do Tambor de Mina do Maranhdo: O Terreiro Do Egito (llé Nyame) Morro do Egito —
Itaqui-MA (2016)

O Quadro 2 foi extraido da relacdo de terreiros de varios estados do Brasil

apresentado pela pesquisadora Mundicarmo Ferretti, no ano de 2016 em versao

preliminar para informagdo e discussdo entre representantes dos terreiros e

pesquisadores em Sao Luis do Maranhéo.

13 Adaptacgéo elaborada a partir de Gama e Anchieta (2011)
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Apé6s os encaminhamentos da visdo do capitulo 1, que possibilitou maior
conhecimento como porta de entrada e sustentacdo tedrica ao tema, trilhamos a
histéria de vida de M&e Emilia, sua minibiografia; o Centro de Tambores Mina Gége-
Nagb de Tdy Lissa — Agbé Manja, no capitulo 2.
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2 NOCHE HUNJAI EMILIA DE TOY LISSA AGBE MANJA - UMA HISTORIA, UMA
VIDA

2.1 MINIBIOGRAFIA: A MINHA ESTRADA

Para dar maior relevancia a pesquisa e proporcionar compreensao aos
leitores, a presente tese fez um resgate histérico sobre a trajetéria de Maria Emilia
Souza Borges - Mae Emilia, como era conhecida. Essa narrativa foi construida a
partir de relatos de seus filhos biolégicos, servindo-se também de entrevista por ela
concedida, no dia 14 de janeiro de 2009, a Afinsophia, publicacdo da Associacéo
Filosofia Itinerante (AFIN), em matéria intitulada “A Trajetoria de Noché Hunjai Emilia
de Toy Lissa Agbé Manja (sic).

Com registros de fragmentos coletados por esta pesquisadora, das
observacdes, da fala das pessoas, dos informantes, nos poucos encontros com a
notavel, construiu-se o pensamento abaixo:

Parece oportuno trazer ao texto um pensamento em italiano que exprime toda
elegancia e importancia de Mae Emilia: “Una donna, un volto femminile, una
traiettoria di vita con nomi diversi che rivelano la sua personalita, la sua identita
nell'universo civile e religioso nei culti africani a Manaus/Amazonas”. Traduzindo o
fragmento, tem-se: “Uma mulher, um rosto feminino, uma trajetéria de vida com
varios nomes que revelam sua personalidade, sua identidade no universo civil nas
religides de matrizes africanas em Manaus Amazonas”.

Como procede com as grandes lalorixas ou outra identificacdo que se queira
utilizar, a sacerdotisa tinha pelo menos trés nomes: Maria Emilia Souza Borges, seu
nome civil; Mae Emilia, era seu nome popular, como carinhosamente a chamavam e
como era conhecida no bairro onde residia na Cidade Nova em Manaus/Am e nos
demais estados e fora do Brasil, alcancados por seu sacerdocio. Na religido recebeu
o nome de Noché Hunjai Emilia de Toy Lissa Aghé Manja.

Na composi¢cdo de sua identidade religiosa, Toy é, no contexto da Mina, o
grande Pai, a Divindade do Sol, que possui funcdo de mensageiro; Agbé Manja
representa a figura materna e divina, que se destaca por ser mae de Tay.

Maria Emilia de Souza Borges, nascida no dia 10 de janeiro de 1945, no
tradicional Bairro Praca 14 de Janeiro, em Manaus/AM; de ascendéncia portuguesa,

por parte de sua mae cearense, e africana, pelo seu pai maranhense, cuja avo e
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bisavo foram escravizadas. Residia na Rua Leonardo Malcher n. 1921 — Praca 14 de
Janeiro e desde os meados de 1980 consecutivos, sua residéncia oficial passou a
ser na Rua Pintassilgo, N. 100, Quadra 2, Nucelo 2, Cidade Nova Il — Manaus
Amazonas. Faleceu em 25 de setembro de 2020 no Hospital da empresa SAMEL
nesta cidade.

O contato de Méae Emilia com a espiritualidade remonta aos seus 07 (sete)
anos de idade, quando recebeu suas primeiras entidades. Sua mae, espirita, ao
perceber os acontecimentos com a filha, providenciou para que tais manifestacdes
fossem suspensas, em virtude de sua pouca idade e da fragilidade fisica, que a
levava a constantes desmaios. Sua experiéncia inaugural foi com o Rei da Lira, apos
0 que se manifestou o turco Tapindaré. Em sua passagem pelo espiritismo,
participou de volumoso trabalho com Dr. Bezerra de Menezes, médico renomado e
vigoroso defensor e divulgador da Doutrina Espirita, com quem manteve sempre
contato, mormente na realizacdo de mesa astral, para o tratamento de
comorbidades.

Apés aproximadamente 10 (dez) anos da interrupcdo de suas experiéncias
espirituais, Mae Emilia voltou a incorporar, sendo que novo intervalo nas
manifestacfes se estabeleceu a partir do momento em que ela decide seguir vida
religiosa, como freira da Congregacdo das Filhas de Maria Auxiliadora, em cujo
convento dava aulas de catequese. Contudo, em momento decisivo daquele
itinerario catdlico, quando deveria rumar para Belém com vistas a integrar-se a outro
convento, sua genitora ndo Ihe permitiu a viagem. A partir de entéo, egressa daquela
casa religiosa, permaneceu envolvida com as atividades catequéticas. Acerca desse
momento de sua trajetéria, Mae Emilia (2009) afirma o que segue:

O caminho da sacerdotisa comegava a adquirir rumos nao planejados. As
manifestacdes espirituais tornaram-se mais frequentes, com episédios, inclusive, no
interior de igrejas. Data dessa época um episodio que muito lhe abalou. Frei Felipe,
entdo bispo de Manaus, em conversa sua avo, a esta verbalizou perceber que o
destino da jovem Emilia ndo era aquele, acrescentando vé-la servindo a Deus de
outa maneira.

Desolada com o vaticinio do sacerdote catélico, Emilia passou a residir na
casa de uma madrinha, com quem permaneceu por muito, afastando-se somente
ap0s o0 casamento, em cujo momento inicial viveu um periodo de relativo

afastamento da espiritualidade.
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Ocorre que, decorrido pouco tempo daquele segundo distanciamento do
santo, a lider espiritual decidiu assumir sua missao, tendo, no entanto, o cuidado de
guerer conhecer o terreno onde suas inclinagcdes particulares fizeram-na pisar desde
a mais tenra idade. A partir daquela decisdo, as manifestacdes voltaram a acontecer
com profusao e ela recebeu de sua Cigana a promessa de protecao.

Essa parte do historico da Noché, é pela propria assim narrada:

Mas depois comegou a voltar tudo de novo, ai eu prometi a Deus que eu ia
voltar, mas que eu queria conhecer a vida espiritual pra saber onde eu tava
pisando. Eles comegaram a vir, comegaram a fazer curas maravilhosas, a
Cigana também tornou a vir. Ela dizia que era o anjo da minha guarda, que
ela ia me proteger, que eu ndo temesse. Tive sete filhos, mas nunca eles
me abandonaram. Ajudava muito meu marido, ele era fiscal de um banco. A
vida continuou, e chegou uma época, ja depois dos sete filhos, nés tivemos
— 0 destino da vida — uma separacéo; ele achou que tinha de caminhar com
outra pessoa. Eu disse que tudo bem. Se Deus achou que até aquele tempo
gue se tinha desenrolado em viver até a metade da minha vida com ele, e
tive as sementes que Deus me prometeu, eu vi que dali para frente ele tinha
achado que meu destino era outro (AFINSOPHIA, 2009).

O casamento hipotecou-lhe 07 (sete) filhos e o casal separou. Mae Emilia
entendeu o0 momento como um sinal divino de que seu destino ndo passava pelo
formato da familia tradicional, com os pais envelhecendo juntos, sob os cuidados
dos filhos. A separacdo representa um marco na caminhada de Méae Emilia que,
daquele momento em diante, sepultou o amor fisico, e entendeu como suficiente o
“amor a Deus e aos Orixas”.

Leal aquele entendimento, a Noché foi para o Estado da Bahia, onde iniciou
sua caminhada efetiva. Naquele Estado, ouviu de Mae Menininha de Gantois a
admoestacédo de ndo mudar, ndo se afastar da religiao, do fundamento que lhe fora
ofertado por Deus e da Cigana que lhe tomava o corpo.

Sua trajetéria levou-a a uma preparacao intensa, ao longo de diversos anos.
Apos o falecimento de sua mée de santo, Mae Nazare, Mae Emilia, como mostram
os relatos ela esteve com Mae Menininha na Bahia, porém nada se conhece do
ocorrido entre elas, isto €, em que consistiu esse encontro, somente que Mae
Menininha falou-lhe: “Seu destino é em ouro lugar”. Foi entdo que se dirigiu a Sao
Luis de Maranh&do para a casa de Dom Jorge, Jorge lItaci de Oliveira, seu pai de
santo, e a partir de entéo iniciou sua trajetéria na Mina Gége Nag6b. O percurso da
Noché mostra-se eivado de progresso e ap6s um quarto de século dedicado ao

santo, ela recebeu o ultimo grau de sua formacéo.
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Sobre o ingresso da Noché Emilia na religido Mina Jeje-Nag6, elucidativa é a

manifestacéo de seu filho bioldgico Lica (2021), proferida nos seguintes termos:

Quando ela resolveu se fazer no santo, alguém a orientou. Eu me recordo
porque, a época, eu era pequeno. Ela comegou aqui em Manaus, depois ela
fez uma viagem a Bahia e ao Maranhdo, (mais ou menos pelos idos de
1984), quando foi dar a ‘obrigagdo’ dela no Maranh&o. Ela foi no terreiro de
mae Menininha e, posteriormente, foi fazer no Terreiro do Tambor de Mina-
Nagbd de lemanja na Fé em Deus, em Sao Luis do Maranh&o, terreiro de
Dom Jorge, Pai Jorge Itaci de Oliveira.

Noché Emilia declarava-se grata por tantos sacerdotes com quem conviveu e
aprendeu. O aprendizado deu-lhe a conviccdo do conhecimento acerca de sua
pratica e conferiu-lhe a autoridade para transitar com desenvoltura dentro da
religido, seja em seu aspecto politico, seja em sua natureza preceitual. A gratiddo a
Deus e & sua Cigana eram elementos constantes em sua vida. E o que se

depreende de pronunciamento da prépria, conforme segue:

Recebi muita formacdo e preparacdo para a vida religiosa como
sacerdotisa. E hoje, dou gracas a Deus e a estes sacerdotes que se
passaram, com quem tive o conhecimento que eu queria. Ai eu acreditei
gue eu sabia o que eu estava fazendo; eu tinha entrado numa coisa que
ndo era nada demoniaco, era aquilo que Deus me determinou na vida. E até
hoje eu estou, tenho sessenta e quatro anos de idade, dentro da religido ja
vi do pior e do melhor, e continuo tendo mais surpresa na vida. Eu procuro
sempre respeitar a Deus acima de tudo, porque sem ele ninguém é nada,
por isso essa Cigana que eu carrego, eu digo pra ela: “Quem tu és?” Porque
€ um anjo da minha guarda, que me protege todos esses anos. Nos
momentos mais dificeis da minha vida, quando eu fiquei desesperada, ela
sempre tava do meu lado, e me dizia: “Minha filha, ndo temas; nada vai
acontecer contigo nesse mundo” (AFINSOPHIA, 2009).

Profissionalmente, Mae Emilia trabalhou em uma conhecida maternidade de
Manaus, o que nao Ihe conferiu tranquilidade financeira, a ponto de ela perder sua
propria casa e experimentar dissabores das mais variadas dimensfes. Sua historia é
testemunha da reconquista dos bens perdidos e da conquista de outros, processo no
gual ela sempre reconheceu a providéncia divina e a generosidade de seus pais.

Com orgulho, a Mae narrava um episédio ligado a sua aposentadoria do
nosocomio em que trabalhava. Acometida por um problema de ordem cardiaca, que
a fez afastar-se em definitivo de seu labor profissional, a lider buscou tratamento em
Sédo Paulo, onde os médicos afirmaram restar-lhe apenas 03 (trés) meses de vida.
Com aquele anuncio de morte iminente, A religiosa retornou para Manaus, tendo

recebido de seus guias a informacéo de que o Obito anunciado pelos profissionais de
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Séao Paulo nao iria acontecer, vez que tinha ela, ainda, uma missao grandiosa para
cumprir. E naquela divergéncia de opinides, as manifestadas pelos elementos
espirituais adquiriram concretude.

A sacerdotisa entendia sua Cigana e demais guias com 0s quais trabalhava
como mensageiros de Deus, por meio dos quais a existéncia divina era “viva”. Para
ela, seus guias eram protetores e defensores de sua integridade, diante de um
mundo submetido, constantemente, a acdo “de uma forca da terra”.

Em relagéo aos caminhos adotados até encontrar-se em sua area de conforto
religioso, Noché Emilia transitou em outras denominac¢des. No Espiritismo, doutrina
codificada por Alan Kardec, ela foi desenvolvida, tendo atuado no Centro Espirita
Sao Tomas de Aquino, até hoje em funcionamento na Cidade de Manaus. A
posteriori, experienciou a Umbanda, a Omolocdé e estacionou no ponto onde
acreditava ser o reservado para si por Deus, ou seja, na Mina Jejé Nagd. Seu
caminhar espiritual possibilitou-lhe o conhecimento de todas a linhas, o que |he
conferia bastante seguranca para discorrer sobre as mesmas e justificar sua
permanéncia na Mina.

Nas palavras da propria sacerdotisa, percebe-se a seguranca de haver

chegado aonde lhe reservara a Espiritualidade:

Eu tinha que conhecer cada religido, para poder eu ficar nessa. Como que
eu poderia ajudar o préximo, se eu nado tinha conhecimento? E hoje, gracas
aguele 14 de cima e as maos santas destes sacerdotes que me deram essa
oportunidade de eu conhecer, até hoje eu estou aqui com essa Cigana, ela
tem uma histéria que ela conta para as pessoas, desde a minha infancia.
Ela tem um nome de segredo dela, mas s6 ela pode me autorizar de dar o
nome dela. Hoje, dentro do santo, eu sou uma Gonjai. O que é uma Gonjai?
E como se fosse um bispo, um papa. Made Emilia de Toy e Lissa Gonjai. E
um titulo. Eu preciso dar titulo pra esse povo antigo, eles precisam ter uma
histéria aqui no Amazonas pra contar, que jA& vem de muitos anos, gente
gue veio de fora pra ca, porque no tempo deles era o tempo da pajelanca,
gue ninguém conhecia ninguém, ninguém homenageava ninguém. Por que
gue eu tive que ir para fora? Porque na minha terra ninguém preparava
ninguém, so era pajelanca, eu fui a pajelanca.

Do exposto, verifica-se que ela perseguia a informacdo, uma vez que a via
como requisito fundamental para garantir-lhe condicdes de lideranca. Alias, para ela,
0 posto de gestdo passava, obrigatoriamente, pelo conhecimento. Somente apds a
formacdo bésica dentro da Casa, € que se dava inicio as atividades voltadas a

avaliar as condi¢des do interessado em desempenhar as fungdes sacerdotais.
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No santo, Made Emilia declarava-se Gonjai, que, numa analogia com a
nomenclatura catolica, corresponde a um papa, ou seja, a um posto de comando.
Quanto ao nome Méae Emilia de Ty Liss4, ela explicava tratar-se de um titulo, ao
que refletia acerca da necessidade de dar designacdo para o povo “antigo”, na
perspectiva da formacdo de uma identidade amazonense. Esse desejo era
justificado no desconhecimento geral que caracterizava as manifestacdes religiosas
de tronco africano no Estado, fortemente marcado pela pajelanca, que nao formava
ninguém.

Em 2009, ano da entrevista retromencionada, Mde Emilia declarava-se feliz
pela missdo até entdo executada, ao que ressaltava a constante preocupacdo em
“saber mais” e estar sempre disponivel para interceder por seus amigos e pelos que
se julgavam inimigos.

Em suas manifestacdes verbais, Noché Emilia refletia sempre a necessidade
de unido e paz dentro e entre as religibes como requisito para a preservacdo da
esperanca entre 0os humanos e para o0 necessario fim do preconceito e da
intolerancia religiosa.

A entrevista de Mae Emilia para a Afinsophia finalizou, por parte da redacéo,

com o paragrafo abaixo:

A Mée Emilia, € de se observar a linha continua de preservacdo e
autenticidade do culto e no cuidado com as religides afro, uma vez que,
além das suas responsabilidades particulares do seu terreiro, ela exerce um
papel politico-religioso na relagdo entre os terreiros, entre as diversas
religibes com os cultos afro e destes com o poder publico (AFINSOPHIA,
2009).

Assim escreveu o coordenador-geral da Articulacdo Amazénica dos Povos e
Comunidades Tradicionais de Terreiro de Matriz Africana (ARATRAMA), Pai de
Santo Alberto Jorge:

Mae Emilia foi uma sacerdotisa do Tambor de Mina Gegé Nagd, de uma
importancia muito grande para a cultura religiosa. Fez sua casa dentro da
sua tradic@o, [...] no mato. Construiu seu terreiro na Zona Norte de Manaus
num momento que ainda estava se iniciando o movimento no Estado. A
umbandista foi um exemplo de vida, pois ela manifestou sua crenca e se
manteve firme, criando seus filhos dentro da cultura do axé, morrendo
dentro de sua sacralidade, lamentou Alberto Jorge (PACHECO, 2020).
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Dentre as responsabilidades sociais que Mae Emilia desempenhava na
sociedade, além de seu terreiro, destacou-se que ela foi fundadora e presidente da
Federacdo de Umbanda e Cultos Afro-Brasileiros do Estado do Amazonas
(FUCABEAM) com tipo matriz. Essa empresa, com o CNPJ 05.107.524/0001-08,
iniciou suas as atividades na cidade de Manaus no dia 29/05/2002.

Em relacdo ao fato de Noché Emilia haver fundado a FUCABEAM, cabe
mencionar ndo ser possivel confirmar a data exata do ato, portanto, remetem ao ano
de 2002, como de inicio das atividades em Manaus

A principal atividade econdmica dessa empresa € “atividades de organizacdes
religiosas ou filosoficas” e estd localizada a Rua Pintassilgo, 100 - Nucleo 2 -
Conjunto Cidade Nova 2 - Flores — Manaus/AM - CEP 69094-010 — Brasil.

Além de presidente da FUCABEAM, a lider foi ativista dos direitos
afrodescendentes, sendo de extrema importancia e relevancia para o Movimento
Negro, ao povo umbandista e comunidades tradicionais de terreiros africanos no
Estado.

2.2 CENTRO DE TAMBORES MINA GEGE-NAGO DE TOY LISSA — AGBE MANJA

ApoOs os relatos da histéria de vida da Noché descrever-se-a, brevemente,
sobre seu terreiro, o espago sagrado denominado Centro de Tambores de Mina
Gége-Nagb de Toy Lissa — Agbé Manja, situado a Rua Pintassilgo, 100 - Quadra 2 -
Nucleo 2 — Cidade Nova Il — Manaus Amazonas — CEP 69094-010 — Brasil.
Conforme relatos de um membro da familia, o terreiro teve inicio no ano de
1988/89.14 A seguir, a fachada do terreiro.

14 A informante ndo soube precisar a data de inicio das atividades do terreiro, informacdo nao
confirmada em vista da impossibilidade de acesso a documentos.
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Figura 4 - Fachada Frontal do Terreiro de Mae Emilia

Fonte: A Autora (2019)

Situado na Zona Norte de Manaus, a Cidade Nova € um bairro do Municipio
de Manaus, capital do Estado do Amazonas. E considerado o bairro mais populoso
da cidade, com populacdo, segundo dados constantes do Anuario Estatistico do
Amazonas 2020, da ordem de 121.135 (cento e vinte e um mil, cento e trinta e cinco)
habitantes. Em Manaus, capital do Estado, a populacédo € de 1.802.014 (um milh&o,
oitocentos e dois mil e quatorze) habitantes, conforme informacées do ultimo censo,
realizado pelo IBGE, em 2010. O bairro faz limites com os bairros de Parque 10 de
Novembro e Flores, ao sudoeste; Colonia Santo Anténio e Novo Israel, ao oeste;
Coldnia Terra Nova, ao noroeste; Nova Cidade e Monte das Oliveiras, ao norte;
Cidade de Deus e Novo Aleixo, ao leste; e o bairro do Aleixo, ao sul.

Surgiu a partir de um planejamento habitacional, no ano de 1979, pelo entao
Governador do Amazonas, José Bernardino Lindoso. O objetivo de sua criacdo deu-
se para abrigar os migrantes do interior do Amazonas e de outros estados, que
chegavam a Manaus para trabalhar no Polo Industrial de Manaus.

Seu planejamento envolvia a criacdo de um total de 24 (vinte e quatro)
ndcleos que, juntos, formariam o bairro. Suas residéncias tinham o mesmo padrao
de construcdo. Entregue a populacdo em 1981, recebeu o nome de "Cidade Nova",
por acreditar que o bairro tornar-se-ia uma nova cidade, desmembrada da capital,

fazendo parte da Regido Metropolitana de Manaus, o0 que, a rigor, nao ocorreu.
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Como escreve Fabio (2021), no bairro da Cidade Nova, ficam locais e
instituicdes importantes como o Terminal de Integracéo 3, o Instituto Médico Legal, o
Hospital Universitario Francisca Mendes, o Sumauma Park Shopping, o Centro de
Convivéncia Padre Pedro Vignola, o Parque Estadual Sumauma. A Cidade Nova
esta inserida na zona Norte, onde ficam O Jardim Botanico Adolpho Ducke, o Musa
(Museu da Amazobnia), o Centro de Treinamento do Detram Amazonas, o Hospital
Delphina Rinaldi Abdel Aziz e o Shopping Manaus Via Norte. A zona Norte transita
entre o crescimento e a constante luta por melhorias nas condi¢des de vida de seus
moradores.

Destaca-se pelo seu alto indice de Desenvolvimento Humano (IDH), da ordem
de 0,762 (zero virgula setecentos e sessenta e dois). Possui grandes espacgos
verdes, diversos condominios, comeércios e areas de lazer, além de inUmeras
empresas. E um dos maiores bairros em éarea territorial e 0 maior em populacao.
Seus bairros sdo autdbnomos, ou seja, 0s bairros sdo organizados em ndcleos
independentes, com escolas, igrejas e infraestrutura completa. A Cidade Nova
divide-se em vinte e quatro nucleos e cinco subdivisées: Cidade Nova |, II, I, IV e V.

O Bairro Cidade Nova Il, onde esta localizado o Centro de Tambores de Mina
Gége-Nagb de Tdy Lissa — Agbé Manja, é uma subdivisdo do bairro Cidade Nova.
Estende-se desde o limite com o bairro Parque 10 de Novembro ao limite com a
zona Leste, com uma populagéo aproximada de 60.000 (sessenta mil) habitantes.

Sao destaques no Nucleo Il, a garagem da TransManaus, a maior empresa
de transportes da cidade, o Parque Estadual Sumalma, o Sumauma Park Shopping
e o Centro de Convivéncia do Idoso Padre Pedro Vignola, dentre outras.

Porém, o Centro de Tambores de Mina Gége-Nagd de Toy Lissa — Agbé Manja
inserido em meio as habitacbes do bairro sua residéncia faz parte do complexo do
terreiro e as relagcdbes com a comunidade e desta para com o terreiro, € bem
amistosa. Algumas pessoas quando perguntado se conheciam a casa de Mae
Emilia, estes devolviam a pergunta: “Da macumbeira®? Se houve intrigas, violéncias
em outros tempos e até mesmo atualmente, ndo foi narrado. Como define Santos
(1986, p. 33): “O terreiro, ultrapassa os limites materiais (por assim dizer polo de
irradiacdo) para se projetar e permear a sociedade global”.

E um bairro bem servido por escolas, Escola Estadual Dom Jodo de Souza
Lima; Escola Estadual Professora Sebastiana Braga (Ensino Médio) na Avenida

Timbiras; UBS -Unidade Basica de Saude Balbina Mestrinho; igrejas catélicas,
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evangélicas ou de outras denominacdes; quadra de esportes; comeércios em geral,
dentre outros.

Ao fundo do Centro de Tambores, passa a grande Avenida Governador José
Lindoso, conhecida como Avenida das Torres, que é uma via arterial no municipio.
Inaugurada em duas etapas: a primeira em 2010, com 6,3 (seis virgula trés) km, e a
segunda, em 2018, com 11,1 (onze virgula um) km. E a maior avenida da regiéo
Norte do Brasil, com um total de 17,4 (dezessete virgula quatro) km de extensao.

Nas proximidades do Centro, de acordo com informag¢des de filhos biol6gicos
de Méae Emilia, a instalacdo irregular de um nudcleo habitacional, resultante de
invasdes, provocou o desaparecimento de um igarapé, até entdo utilizado para
banhos e cerimbnias outras. Quanto a origem religiosa do terreiro, foi descrita no
capitulo 1.

Na viagem a Sao Luis, em setembro de 2021, durante a pesquisa de campo,
dentre as pessoas recomendadas pela familia de sangue de Méae Emilia naquela
cidade, estivemos, no dia 21, na residéncia de Bediga onde foi colhido o seguinte
relato:

Conhecia muito bem Mae Emilia, sua familia, filhos de sangue dentre outros
do santo. Lembro de sua ligagdo com Pai Navarro, que era da Umbanda.
Em sua trajetéria, Emilia sempre foi uma pessoa muito amavel, serena,
tranquila silenciosa e preocupada com os outros, buscava fazer sempre o
bem, muito dedicada a religido, seguindo austeramente a doutrina Mina
Nagb. Emilia deitou na barraré de Pai Jorge lItaici de Oliveira do Terreiro Fé
em Deus — Monte Castelo (BEDIGA, 2021).

Como constam em outros relatos, acrescentou:

Mé&e Emilia e Maria de Nazaré Castro (mde Nazaré), conheceram-se na
Bahia antes de mae Emilia chegar a S&o Luis do Maranhdo. Esta teve
grande importancia em sua vida, com quem iniciou sua trajetéria. Assentou
na Mina, a casa aceita pelos orixas. Ela recebia Maria Légua de Codo.
Dono da casa de M&e Emilia. Com o falecimento de M&e Celeste [...] Emilia
recebia lemanja. Toy Lissa — Oxalad. Bardo de Baré — Orixa. Linhagem
familiar (BEDIGA, 2021).

Os relatos acima, certamente, ndo serdo encontrados em documento escrito,
em que pese estarem repletos de informacdes que compdem e dao significado a
histéria de vida Da Noché. Sdo informacgdes que exigem distanciamento e andlise
critica, também para a compreensao do passado, com a oralidade construindo a

historia. Sob essa compreenséo, foi necessario sair da “bolha” de Manaus e ir ao
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encontro de testemunhas oculares em outro estado do Brasil, para escutar o

indescritivel, descrito por Joutard (2000, p. 33) nos termos seguintes:

N&o se pode esquecer que, mesmo no caso daqueles que dominam
perfeitamente a escrita e nos deixam memorias ou cartas, o oral nos revela
o0 "indescritivel", toda uma série de realidades que raramente aparecem nos
documentos escritos, seja porque sdo consideradas "muito insignificantes" -
€ 0 mundo da cotidianidade - ou inconfessaveis, ou porque sdo impossiveis
de transmitir pela escrita. E através do oral que se pode apreender com
mais clareza as verdadeiras razdes de uma deciséo.

“‘Eu pisei em todas as linhas pra chegar aonde eu cheguei” (Mde Emilia,
2009). Isto é, pelos idos de 1984, ela deu sua primeira obrigacdo, com Mae Nazaré
(mina nagd). Com o falecimento desta mée, a religiosa foi encaminhada para a casa
de Pai Jorge lItaci de Oliveira — Babalorixd (Mina Nagd Cambinda) onde concluiu
suas obrigacGes e fez-se no santo no Terreiro do Tambor de Mina Jeje-Nag6 -
lemanja- denominado YIé Axé lemowa ABE de lemanja!® pela imposicdo das méaos
deste sacerdote, na Fé em Deus, em S&o Luis do Maranh&o, tornando-se uma de

suas filhas (Noché) de santo mais velha.

-

Fnte: https://tinyurl.cém/449yzsjd

15Ylé Axé lemowa ABE Terreiro de Mina lemanja. Denominacao atual (setembro/2021).
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Durante a visita a Casa de Pai Jorge, adentramos ao saldo, ao Comé.
Segundo Jotim, vilva do Babalad, foi nesse espaco fisico do terreiro, do templo
sagrado, que Mae Emilia foi feita no santo, deitou. Em seguida apontou para o
quarto do segredo, do recolhimento, das obrigacées que ninguém, que ndo seja
iniciado na religido, pode adentrar, conhecer.

Como pesquisadora de um tema considerado “delicado” de pesquisar, porque
pouco conhecido pela investigadora e que é digno de muito respeito, essa foi uma
das experiéncias mais profundas e plenas de significado na Casa de Pai Jorge
naquela tarde. Estar ali, no espaco historico, cultural e sagrado da feitura na religido
Mina Gége Nagb da consagrada remeteu a muitas reflexdes.

Parei por momentos a observar, imaginar e contemplar o mistério, a grandeza
mistica, mitico e cultural daquele espaco fisico, que fez parte da histéria de vida e ao
mesmo tempo, por ter conhecido esta nobre e humilda mulher. Como, a partir
daquele local, teve continuidade sua dedicacdo aos Voduns, seu compromisso com
a religido, pode-se dizer, que o momento de reflexdo foi um fenémeno inexplicavel.

Talvez aqui pairem interrogacdes e respostas sobre a santidade, enquanto
manifestacdo de fé e religiosidade desenvolvidas e expressas no ser e agir da
reverenda. Situacdes notaveis de atencdo durante os encontros e festas no terreiro.
A vivéncia da religido parecia transcendé-la, pois a vivia com compromisso,
serenidade e entrega.

Abdicou-se de muitas coisas e, como mde de familia, e religiosa, sempre
soube diferenciar as duas realidades. Seus Voduns, Orixas, Guias, demais
entidades e, sua familia biolégica, ocupavam um lugar especial em sua vida. Apés a
separacédo de seu esposo, a religiosa dedicou-se totalmente a religido.

Dos fragmentos sobre a santidade de Mae Emilia, um dos aspectos
consideraveis em sua historia € o aspecto da rendncia (abdicar-se). Para atender o
Terreiro, preparar as festas; narrou-se que ela renunciava a passeios, viagens e
outros encontros de lazer, como expressado por Nana (2021): “Festa de final de
ano”. Algumas vezes ela nao participou, porém, a familia entendia, pois, nos dias 01
e 02 de janeiro havia sempre atividade no Terreiro ou em Manaus.

Tais narrativas que remetem a memodria e esquecimento, adquirem seu
fundamento como maneiras para firmar o presente e o passado na historia. Meihy
(1996, p. 66) escreve:
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A memoria, contudo, € fundamental também para firmar o presente, pois
sem ela ndo podemos garantir as regras da vida social que se baseiam em
repeticdes de atitudes definidas do passado. Ademais, como viver sem
esquecer? Ha, por tanto uma relagdo direta entre a memoéria e o
esquecimento, e é importante observar um para entender o outro. O que
ficou “esquecido”, porque, como e quando.

Pelas narrativas, didlogos, os tragos, as virtudes de sua vida que serviram de
“égide” a sustentacdo e desenvolvimento da religido Mina Gége Nagb no Centro de
Tambores Mina Gége — Nagd Agbé Manja na cidade de Manaus, parecem estar
bem presentes se considerarmos o tempo de sua passagem que ainda é recente.

Por quanto tempo Mae Emilia bebeu nessa fonte da Mina jeje-Nag6? Antes
pertencia a Umbanda, com Pai Navarro onde ficou 20 anos. Sem descrever detalhes
da transicdo entre a Umbanda e a Mina Jeje-Nag0, isto é, quem a orientou a deixar
a Umbanda? Os orixds? Como tudo aconteceu, ndo foi possivel obter tais
informagdes. O que se conseguiu foi uma linha de tempo mais geral a partir de 1984
em S&o Luis do Maranh&o como elucidado em outras partes do texto.

Porém, como narraram alguns filhos (as) biolégicos a matriarca permaneceu
20 anos em formagdo na Casa do Babalorixa, seu pai de santo, até receber o
decalogo para tornar-se Noché. A banalizacao e a falta de respeito, o preconceito
desenvolvido pela sociedade para com esses religiosos, com o préprio culto, € de
perseguicao imensuravel.

Pergunta-se: Quem das pessoas que se dizem religiosos (as), liderancas
religiosas como se intitulam, ou responsaveis por igrejas ou até locais sagrados
assim denominados, receberam uma formacédo de 20 anos antes de assumir um
compromisso como esse da sacerdotisa em questdo e que continuava viajando para
Sdo Luis e outros locais em busca de conhecimentos? Esta-se diante de uma
sociedade que fala, julga, age, sem conhecimento de causas.

Esse mesmo cuidado e responsabilidade com a formacgéo era transmitido e
exigido aos filhos na religido que pretendiam abrir suas casas. Nao se trata aqui de
‘endeusar e nem de trata-la como a mulher mais perfeita ou concebé-la como
heroina”, mas, de reconhecer quéo importante era a lideranca espiritual, social e
politica dessa mulher. O sagrado presente nas pessoas, nas ritualisticas.

Nas conversas/didlogos com alguns lideres de terreiros em S&o Luis do
Maranhdo/2021, varias vezes a descreveram como uma pessoa Séria, no sentido

gue honrava seus compromissos com rigor, arraigada a tradicdo, aos ensinamentos.
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Agir dentro dos principios com calma, sabedoria, humildade e unido. Unir pessoas
sempre foi seu carisma. (JOTIM, 2021).

Para dimensionar esse aspecto carismatico de reunir e unir as pessoas,
Jotim, assim chamada pelos filhos biolégicos de Mae Emilia, ao tratar sobre a festa
do Divino Espirito Santo, hoje com data moével, na Casa Fé em Deus, narrou: “Méae
Emilia costumava vir para essa festa, trazendo consigo muita gente de Manaus e fez
referéncia a uma de suas filhas na religido que também abriu uma casa em Manaus.
Eu cedia meu quarto a ela com todo conforto possivel. As demais pessoas eram
hospedadas na mesma casa, em diferentes espacos” (JOTIM, 2021).

Das narrativas de Jotim, concluiu-se que a Noché, continuava ligada as raizes
da casa de Pai Jorge — terreiro de lemanja e mantinha essa chama acesa em seus
filhos e filhas, despertando e estimulando o sentido da pertenca a familia religiosa.
As narrativas se entrecruzam e, unir as pessoas sempre foi seu carisma.

Confirmacédo esta seja das pessoas distantes geograficamente, como de
filhos religiosos. E o que se constata na narrativa a seguir, referente a sua relagéo
com suas filhas de santo, quando viajavam a Sao Luis.

Contava uma filha de santo sua, por ocasido da missa celebrada em memoaria
da Noché pelo primeiro ano de seu falecimento, no dia 25 de setembro de 2021,
que: “quando as filhas que iam para a Casa Fé em Deus com Mae Emilia, queriam
sair, passear, ela ndo permitia. E quando iam lavar roupas na parte de baixo da
casa, ela acompanhava a lavagem da varanda da casa. Era muito zelosa.
(informante néo identificado/a).

Analisando as narrativas, sobressai 0 aspecto carismatico de sua lideranca,
ao mesmo tempo em que é décil e meiga, é firme em suas decisdes, refletindo a
firmeza de seu carater que permeia as narrativas. Zelosa com as pessoas que
estavam sob sua responsabilidade. Pode-se imaginar, também, 0s custos
financeiros despendidos nessas viagens, por isso, 0 terreiro fazia iniciativas como
feijoada dentre outras atividades.

Carisma, lideranca, sdo constitutivos a funcédo ou a carreira de um (a) lider
religioso(a). Subtende-se que em uma casa religiosa exista uma administracao,
organizacgédo juridica e religiosa. O poder, a burocracia, a organizacdo do terreiro
precisam ser compartilihadas. Compreende-se também que, cada casa possui sua
forma de governar, administrar, sua hierarquia aspectos estes que seréo tratados

nos proximos capitulos.
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O culto, a ritualistica, € de competéncia do sacerdote ou da sacerdotisa,
estando muito claro nas atividades, celebracdes, festas no terreiro pesquisado.
Refletindo sobre o paragrafo as despesas com viagens dentre outros, observou-se
que os adeptos ou frequentadores do terreiro, nem todos possuiam um poder
aquisitivo elevado, por isso a preocupacdo de Mae Emilia em organizar também a
parte financeira para evitar exclusdo. Dialogando com essa realidade, tem-se que
Weber (2001, xvi) “ndo sé se preocupou em analisar como o econémico influi no
social, no politico, no religioso, mas também como reagem ao econdmico”. (inser¢ao

Sobre o papel de lideranca de um dirigente de terreiro, Joaquim (2001, p. 39),
com base em Berger e Luckmam (1983, p. 141), aproxima o sentido de lideranca

carismatica dentro de um universo simbdlico ao escrever:

a mae-de-santo € uma lideranga carismatica dentro de um universo
simbdlico concebido como matriz de todos os significados socialmente
objetivados e subjetivamente reais. Os universos simbdlicos sdo produtos
sociais que tém uma historia e se quisermos entender seu significado
teremos que entender a sua historia e a historia de sua producao.

Como aprofundamento a questdo em foco, Weber (2001, p. xvi), em
abordagem sobre a antinomia burocracia versus carisma, que € central na

civilizacdo moderna, busca desenvolver conceituacdes diferenciadas ao inferir que

burocracia significa a rotina, a estabilidade, o estatuido, a obediéncia as
regras, enquanto carisma significa a irrup¢do violenta de personalidades
exemplares que se julgam portadoras de uma missdo de salvacdo. O
carisma constitui no inicio, um fator revolucionario. Ele nega o existente, é
com sua rotinizacdo e integracdo no cotidiano que o carisma se torna
hereditario, de sangue, de cargo, deixa de ser atribuido a uma pessoa para
ser transferido a uma instituicdo ou a um cargo (grifo nosso).

Na citacdo de Weber, o significado de “carisma” corresponde a irrupgao
violenta de personalidades “exemplares” que se julgam portadoras de uma missao
de salvacdo Compreende-se sim, como irrupcao violenta na vida de personalidades
e ndo somente a consequéncia violenta “de personalidades”, isto é, de suas ac¢odes.
No caso do carisma, as acOes, transformacdes vém em consequéncia. As acdes de
mae Emilia como sacerdotisa, pessoa publica reconhecida, vinham em funcdo de

seu carisma, de sua func&o ou missao.
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Apoés anos de preparacdo, como descrito em capitulo anterior, ela recebeu
seu Decéa para a missdo que |he aguardava. Deveria iniciar e levar até os ultimos

dias de sua vida em Manaus, ho Amazonas, € no mundo afora.

O Deca, que em ioruba significa algo como “o tempo foi contado”, é o
coroamento de uma sequéncia de obriga¢Bes que inclui, depois da feitura, a
obrigacdo de um ano, a de trés anos e finalmente a de sete anos, tudo
definido numa escala de tempo ocidental (PRANDI, 2005, p. 53).

Quanto a organizagdo do Terreiro, referente a hierarquia, néo foi possivel ter
acesso. A informacdo obtida € a de que Mae Emilia era a lider, sacerdotisa, a
Noché; Pai Pequeno e Mae pequena da Casa, que sempre estiveram ao seu lado.
Isso no tocante a organizacao religiosa dos cultos. Outros filhos de sangue, de
santo, mas com relacao a parte juridica, legal do terreiro, ndo foi possivel ter acesso.

Quando perguntado a Jotim (2021) na casa Fé em Deus, sobre como
funcionava a organizacdo da casa Fé em Deus e de outras casas Mina jeje-Nago,

ela respondeu:

Na Mina existe uma hierarquia: Mae de Santo; Guia; Contra Guia. Por
exemplo: M&e Florenga faleceu. Quem responde por essa casa atualmente
€ a senhora Tocé, que se encontrava em viagem a Belém com uma equipe.

No encontro com Made Emilia em 18 de junho de 2019, com relacdo a

hierarquia religiosa da casa ela explicou:

Primeiro vem a sacerdotisa da casa (eu), a lideranca € minha, a hierarquia
maéaxima, mas a lideranca € do Senhor. Depois vem a Mae pequena e a Mae
criadeira (que cria 0s outros) para preparar os rituais para a iniciagdo (Anjo
da Guarda; Bori), e quando eu chego ao local esta tudo pronto. Sou sempre
eu quem faco os rituais. Quando ela tiver a sua casa, eu darei 0s primeiros
passos para ela fazer seus filhos em sua casa (BORGES, 2019).

2.3 ASPECTOS FiSICOS DO TERREIRO

As casas sagradas ocupam um espaco, isto é, estdo localizadas em um
territério. Conforme Foucault (2006, p. 413), “estamos em uma época em que O
espaco se oferece a n6s sob a forma de relagBes de posicionamento”. O destaque €
para as relacbes de proximidade entre os pontos e elementos que compdem o

espacgo. Na compreensao de Foucault (2006, p. 414),
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N&o vivemos no interior de um vazio que se encheria de cores com
diferentes reflexos, vivemos no interior de um conjunto de relagBes que
definem posicionamentos irredutiveis uns aos outros e absolutamente
impossiveis de ser sobrepostos. Assim sendo, os espagos religiosos em
guestdo, mais do que marcar a paisagem urbana como locais de um dado
processo de sacralizagdo sdo, também, locais que possibilitam o encontro
de diversas subjetividades, a medida que essas religidbes se encontram
cada vez mais abertas a todos os publicos, [..] especialmente os
Candomblés.

7

Com as configuragcdes de Foucault, é relevante compreender como 0s
espacos religiosos afro-brasileiros experimentam os espac¢os urbanos a medida que
ele ndo se configura mais como um projeto Unico, ou um drama com comeco, meio e
fim, recheado de previsibilidade.

Para Machado (2016, p.69),

essas religides contribuem para tornar a cidade, analogamente, uma obra
aberta, podendo conter sempre novos pulsantes pontos de constru¢do de
significados e de abertura para outras possibilidades de enunciagdo do
sagrado.

Embasado em tais fundamentacdes, descreve-se o espaco fisico do Terreiro
ou do Centro de Tambores, como um ambiente arborizado, envolto em plantas de
bambu, uma mangueira muito grande e, inclusive, a cajazeira ou caja (existente no
terreiro) também existente na Casa das Minas descrita como “arvore sagrada de
maior importancia na sobrevivéncia do culto mina-jeje de Sdo Luis - uma
Anacardiacea muito conhecida noutros Estados do Pais” (PEREIRA, 1979, p. 37).

Enfocando sobre o tema, Salles Janior (2011, p. 114), oferece a seguinte

reflexao:

Um lider religioso tem seu templo, sua casa, seu terreiro assentado em um
pedaco de terra, um bairro, um quarteirdo, isto é, um territério geografico
demarcado também pela religido. Os processos de urbanizacao [...] ndo se
conciliam com a organizagéo dos “espacos negros”, que estrutura tanto pela
forma como pela condicdo subalterna que a populagdo negra foi e é
submetida ao longo de séculos. Ademais, as teorias urbanisticas e as
metodologias de estudo sobre o espa¢o urbano ndo levam em conta as
caracteristicas étnico-raciais das/os afrodescendentes e as especificidades
geradas pelo seu histérico e pela sua cultura, criadores de seu espaco
urbano, desconsiderando a questédo da integracdo dos espagos negros nas
cidades.

A construcdo do Terreiro é toda em acabamento de alvenaria, cobertura em

telhas; com portas e janelas gradeadas e pintadas na cor vermelha, prédio em bom
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estado de conservacao, pintado recentemente. Na parede central externa, existe a
pintura da imagem de lemanja na altura da parede. A porta que da acesso ao interior
do saldo é pequena, tem uma bacia ou jarra com agua na entrada.

Ainda no encontro do dia 18 de junho de 2019, com a Mé&e, ao perguntar
sobre o significado da bacia com agua que fica na entrada do saldo do terreiro e que
os filhos tocam na agua e fazem um gesto, ela falou: “é para fazer reveréncia ao
dono da casa, homenagem para salvar, pedir licenca para entrar, dar passagem. O
Orix& chega e vai salvar a casa. Ali é o0 esteio da casa. Tem alguém ali esperando. O
orixa da casa” (BORGES, 2019).

Figura 6 - Porta de Entrad do Saldo do Terreiro — a bacia com agua

Fonte: A Autora (2019)

O salao é espacoso, com as laterais divididas por uma mureta formando um
corredor, onde, em dias de festas, sdo colocadas cadeiras para 0s visitantes.
Sempre muito bem ornamentado e de acordo com o motivo da festa. Ao lado direito
de quem adentra e na parede lateral do fundo estéo os varios altares dos santos.

A organizagéo fisica do terreiro esta assim distribuida: ao centro do barracéo,
esta o assentamento, pedra fundamental da religido, do terreiro. Dentro tem o peji
(quarto onde é guardada a obrigacdo dos filhos); um roncéd (onde se recolhem os
filhos); uma saleta para concentracdo antes da entrada nos dias de festa e para
onde se deslocam os filhos durante a incorporacdo; e outra sala, onde ficam as

comidas dos jantares.
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O terreiro, em sua amplitude, tem varias funcdes, além da celebracdo do
culto. Considera-se aqui os espacos fisicos, exceto o Comé, onde se encontra o
assentamento. Esse espaco € uma construgdo que se observa ao frequentar o
terreiro, sendo um lugar de acolhimento. As pessoas vao chegando como visitantes,
simpatizantes, em situacdes adversas. Sentem-se bem acolhidas (0s) e retornam,
experimentam a alegria e, por determinado momento, podem até esquecer seus
problemas. As festas publicas, com a participacdo dos externos, e a comunhdo,
partilha apos as festas, sdo os momentos que fazem do terreiro a expressdo mais
realista de seu significado e do simbolismo religioso.

A definicdo de terreiro de Hoffmann (2015, p. 228) faz uma aproximacéo ao

descrito:

como moradia autoconstruida das camadas populares, €, de certo modo, o
abrigo contra as tempestades do sistema econémico; € o espa¢o onde se
arquiteta a chamada estratégia de sobrevivéncia; e o lugar de assentamento
do sagrado, de depdésito de axé. Como solucdo habitacional que abriga o
sagrado e o profano, o templo e a casa, 0s orixas e as pessoas, o terreiro,
apos determinado momento, pode representar um dispéndio monetario
extremamente baixo por parte da familia proprietaria, restrito aos gastos de
manutenc¢éo da moradia e do axé.

E como define Santos (1986, p. 33), “o terreiro, ultrapassa os limites materiais

(por assim dizer polo de irradiacdo) para se projetar e permear a sociedade global”.

Figura 7 - Saldo em Dia de Festa

Fonte: A Autora (2019)
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Aproximando a descricdo dos espacos fisicos do terreiro de mée Emilia as
descricOes da Casa das Minas feita por Nunes Pereira (1979), € possivel aprofundar
as duas descrigoes.

Em seus escritos, na abordagem sobre o Comé, o Pegi e os Voduns, Pereira
(1979, p. 29) descreve:

No corpo do edificio, conhecido pelas denomina¢ces de Casa Grande das
Minas, Casa das Minas, Casa de Mde Andresa Maria, ha uma sala que se
denomina Comé. [...]. Dentro de sua simplicidade, no entanto, negros minas
“assentaram” ha séculos, 0 seu santuario ou pédome ou pegi mina-jejé. A
figura geométrica desse pegi é a de um tridngulo isdsceles, nitidamente
tracado no chdo do Comé (grifo nosso).

Figura 8 - Altar no Comé - Casa das Minas, em Sao Luis (MA)

Fonte: A Autora (2021)

Na descricdo da Casa das Minas, o0 autor, que parece tdo familiarizado com a
casa, explica que ela possui sua fisionomia exterior, aquela que todo mundo tem
logo diante de si. “A outra, a espiritual, a que intimamente se relaciona com o culto,
com a sua historia, com a sua tradicdo e a sua liturgia, s6 a Noché e as Noviches,
filhos e filhas da Casa Grande, conhecem” (PEREIRA, 1979, p. 38).
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Figura 9 - Placa de Identificacdo da Casa das Minas, em Sao Luis (MA

Fonte: A Autora (2021)

A casa possui duas fisionomias. Nunes Pereira denomina-a de casa, porque
realmente é uma casa muito grande, habitada por pessoas até o presente. A casa é
o terreiro. A casa exterior, a visivel, o prédio, assim como o terreiro de Hunjai Emilia.
Mesmo que fique cercado por muro alto, é visivel que ali tem um terreiro, um templo.
A diferenca é que a residéncia da mée fica no espaco do terreiro, ao lado, como
informado.

A fisionomia espiritual, que se relaciona com o culto, somente poucas
pessoas conhecem, pois esta ligada com a tradicdo, com a liturgia, isto &, a parte
interna da casa, do culto. No terreiro da religiosa néo € diferente; existem espagos
no templo que quem ainda ndo € iniciado, ndo conhece. Permanece-se com 0

conhecimento externo.
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Figura 10 - Fachada da Casa das Minas, em Sao Luis (MA

Fonte: A Autora (2021)

Quando da visita a Casa das Minas, em Sao Luis/MA, em setembro de 2021,
surgiu o interesse em conhecer o “pegi” da casa, pois jA nos encontravamos no
saldo de onde se visualizava a porta fechada do Comé, onde esta assentado o
“‘pegi”.

O interesse era grande em saber o que havia atras da porta, mas ndo se
ousou pedir e nem perguntar por causa da sacralidade da religido e por respeito aos
seus segredos. De pé, contemplava a porta que dava acesso ao interior do quarto
como remetendo ao que la existia. Ja era o suficiente para ter contato com a riqueza
religiosa e cultural da religido Mina.

A corroborar com o argumento, ao discorrer sobre conhecimento cientifico
versus conhecimento religioso, quanto a metodologia da pesquisa a ser adotada
pelo pesquisador, Ferretti (1996) infere que em estudos de Antropologia da Religido,
sobretudo nessa éarea, parece fundamental a analise detalhada das formas de
relacionamento entre pesquisador e pesquisados para evitar futuros problemas.
Salienta Ferretti (1996, p. 43) que

€ necessaria uma atitude equilibrada e cautelosa do pesquisador para
ndo ferir susceptibilidades. A curiosidade e as perguntas insistentes nao
sdo, de modo geral, bem recebidas nos ambientes religiosos dos terreiros,
especialmente no decorrer das cerimbnias. O conhecimento religioso é
adquirido aos poucos, por longa convivéncia, sendo transmitido mais como
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uma doacdo a alguém em quem se tem confianca, quase como um
presente, um dom ou uma troca. O conhecimento religioso, de modo geral,
€ considerado um mistério transmitido a poucos iniciados, por isso muitas
religides possuem um dominio reservado de segredos (grifo nosso).

Tendo presente as orientacbes de Ferretti, buscou-se em outras fontes o
conhecimento sobre o “peji”. Destarte, em Memoria de Velhos — Depoimentos. Uma

contribuicdo & memoria oral da cultura popular maranhense, com a descri¢ao:

O peji é o0 quarto dos santos, quarto privado ou quarto dos segredos, lugar
onde se preservam objetos importantes, se realizam rituais privados e onde
ficam os assentamentos das divindades nas casas de culto afro-brasileiras
de tradicdo nagd. E denominado comé, na tradicdo jeje do Maranhdo
(MARANHAO, 1997, p. 198).

Quarto privado, ou quarto do segredo. A transposicdo de conceitos,
descricOes parecem ser relevante na pesquisa por isso buscou-se a concepcao de
peji no terreiro de Mae Emilia, na Mina Gége-Nag6, que significa “o quarto de
segredo, local que guarda IBAS (cabacga) dos voduns, assentamentos do vodum da
casa como loucgas, potes, tigelas, pratos, sopeiras, jarras utilizadas durante as
feituras — encantados” (DECE, 2021).

E Santos (1986, p. 37) confirma a narrativa de Decé ao afirmar que:

Todos o0s objetos rituais no “terreiro”, dos que constituem os
“assentos” até os que sdo utilizados de uma maneira qualquer no
decorrer da atividade ritual, devem ser consagrados, isto é, ser
portadores de asé. Os objetos tém uma finalidade.

Para Ferretti (1996, p. 303),

Peji é o quarto dos santos, quarto privado, quarto dos segredos, ou come,
em jeje. Lugar onde se localizam rituais reservados, onde se conservam
importantes objetos nas casas de culto afro-brasileiros, e onde ficam os
assentamentos das divindades cultuadas.

Fez-se questdo de investigar e transitar sobre a concepcéo de “peji” nos
autores relacionados e comparar a conceituacdo emitida por Decé e observou-se
que a definicdo emitida estd em sintonia com os outros dois conceitos. Para quem
pesquisa a veracidade dos termos, das comparacdes, do sentido, em especial por

narrativas de membros do terreiro, isto €, a oralidade, sua autenticidade é

confirmada, a significar que sua lider, mae-de-santo, investiu na formagéo de seus
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liderados para que conhecessem a religido e se munissem dos conhecimentos e sua
aplicabilidade.

Em tal contexto, como por exemplo, nas visitas a Casa das Minas e a Casa
de lemanja na Fé em Deus, nesta Ultima que acolheu Mae Emilia, e a consagrou na
religido, onde recebeu formacdo na tradicdo religiosa Mina Jeje Nago, foi de um

deslumbre Unico pisar nos locais sagrados.

Figura 11 - Lateral do Comé. Yle Axé lemowa Abe Terreiro de Mina lemanj& - Fé em Deus - Sdo Luis
(MA)

Fonte: A Autora (2021)

Foi um aproximar toda a historia de vida de reverenda ao lugar que ela
chegou a atingir o grau maximo na religido, como ela dizia: a sua graduacdo. Como
pesquisadora, experimentei as limitagdes humanas, e € muito dificil ndo se envolver
nos acontecimentos, estar vigilante as emocdes sentidas, em contextos com valor
simbdlico e representativo do sagrado que faz parte da vida de uma lider de religido.

Ver, tocar, ndo fazia mais sentido, importava ter viajado de tdo longe e, em
poucos dias, estar ali, contemplar, ainda que do lado externo da porta - como Moisés
(Exodo 3), ao aproximar-se e contemplar o fendmeno da sarca ardente, que ndo se
consumia - mesmo com as orientacdes e exigéncias para tal. Estas sdo as
oportunidades como pesquisadora, pude experimentar ndo somente em sua
materialidade, mas com a transcendéncia de espirito, em uma dimensao reflexiva e

espiritual. A presenca do sagrado.
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O momento era suficiente para compreender a exigéncia de uma porta
fechada, as regras de uma casa religiosa, tendo como objetivo a pesquisa,
mantendo a indiferenca, concebida pelos Exercicios Espirituais de Inacio de Loyola,
que dizia: “Pois ndo € o muito saber que sacia e satisfaz a pessoa, mas o sentir e
saborear as coisas internamente” (LOYOLA, 2006, p. 11).

Ainda que entre ciéncia, religido, fé, conhecimento cientifico e conhecimento
empirico haja cisdo, uma reflexdo sobre sentir e saborear emite significado
internamente. Dir-se-ia que 0 pesquisador também faz experiéncias humanas,
espirituais, misticas, vivéncias ndo somente no campo material, mas a propria
pesquisa € ancorada na vida do pesquisador que aos poucos, vai se transformando
internamente. Ao final de cada dialogo com os informantes, ou nas visitas as casas
sagradas em S&o Luis, eu ndo era mais a mesma. Parar, refletir, escrever sobre o
vivido iam aos poucos transformando meu modo de olhar e conceber muitas vezes
revestido de preconceitos.

E por isso, mesmo mantendo distanciamento necessario do objeto de
pesquisa e a0 mesmo tempo envolvida por ele, numa dualidade, sua (minha) tese
reflete tracos de sua (minha) alma, seu lugar de fala, sua histéria. Ainda que a
neutralidade seja uma exigéncia da pesquisa cientifica, fazer pesquisa com a
Histéria Oral, com ensaios etnograficos, é construir, € fazer ciéncia com outras
exigéncias que, com a neutralidade. Impossivel ao pesquisador, ser neutro neste
tipo de pesquisa. A escrita reflete e reverbera as experiéncias, o conhecimento e o
gue é possivel fazer de melhor para o outro, engrandecé-lo a partir de um tema, no
caso, a tese.

A experiéncia na Casa das Minas e na Casa Fé em Deus, deixou marcas com
relagdo a trajetoria de Mae Emilia. Ter tido contatos com os varios ambientes da
casa de culto da religido Mina Jejé e Mina Jejé Nagd, com as pessoas que a
conheceram, fica dificil transcrevé-la. Nesta imersdo, a teia de conhecimentos
concebidos agregou diversos valores na feitura da tese.

Quando um dos membros da Banca de Qualificacdo, sugeriu que se fizesse
um paralelismo da historia de vida da pesquisadora com a trajetéria de vida da
investigada, por ambas terem feito parte da vida religiosa na igreja catdlica, devido a
identificagdo de crengas e valores de fé, tentou-se buscar nesta linha de

compreensao, elementos comuns das duas trajetorias.
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Um paralelismo com a formacéo religiosa e espiritual da perquirida, referente
ao itinerario formativo na religido, organizado em meses e anos, remete-se as varias
etapas, periodos distribuidos em dias, semanas e més dos Exercicios Espirituais
realizado pela investigadora com a Companhia de Jesus'®, (Jesuitas) dos mais
breves, de um dia, ao retiro espiritual de 30 (trinta) dias em Roma, no ano de 1990,
que foi um marco para os votos definitivos na vida religiosa, professados na Africa.
Assim como os cinco anos entre a formacao inicial antes dos primeiros votos, isto é,
de minha consagracédo como religiosa.

Os exercicios espirituais de 30 dias, foi uma experiéncia de Deus, ainda muito
jovem, que sedimentou e continua renovando minha vida de fé e das pessoas com
quem a compartilho. Chamamos a guisa, a experiéncia de Moisés, com a sarca
ardente, como um preambulo preparatorio para uma missédo: libertar o povo do
Egito. Assim, os 30 (trinta) dias de retiro espiritual foram para mim uma preparagao a
missdo na Guiné Bissau, no continente africano, assim como todo o tempo investido
por M@e Emilia em sua formacgao como lider religiosa.

Ter conhecido Mae Emilia ainda que brevemente, e aprofundar sua
espiritualidade, foi um aproximar-se e identificar-se com a minha trajetéria formativa
para a vida religiosa (1980-1995). Fazendo uma releitura e analisando as narrativas
dos filhos(as) informantes, descortinam-se o0s elementos comuns entre a
investigadora e a investigada que sdo a espiritualidade, a entrega, doacao a Deus
no servigco. Do encontro do dia 18 de junho de 2019 as 14h, como citado, destaca-

se da fala de mae Emilia.

Existe um mistério, um segredo de sabedoria que somente as vilvas, livres,
ou solteiras, podem conhecer sobre a vida espiritual: a sabedoria espiritual,
gue somente um sacerdote ou sacerdotisa com idade avancada e madura
pode receber e conhecer. Sao as revelagfes. Sinto que vocé ja alcancou e
cultiva estas caracteristicas e por isso irei lhe ajudar na pesquisa, minha
filha (BORGES, 2019).

Era exatamente sobre esse mistério que aspirava conhecer. Algo téo
profundo existe, misterioso, positivo, interno, que envolve a religido, o ser religioso,
as pessoas. A lalorixa falava com humildade, sabedoria, como um ser iluminado, na

busca e luta diaria pela purificagdo, santidade para desenvolver seus trabalhos, dar

16 Citamos os Exercicios Espirituais de Santo Inacio, por ser a espiritualidade que a pesquisadora
cultiva como mulher cristd, profissional, desde o tempo de formacdo na Vida Religiosa, em 1980, aos
dias atuais.
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continuidade na conducédo da casa, da sua missdo como disse ter recebido mesmo
com 73 (setenta e trés) anos. Enquanto conversavamos, ela parecia ausente de si,
em outra dimenséo transcendente, tipica de lideres espirituais. Eu a escutava com
atencao, saboreando sua conversa.

Revisitando o video e o caderno de campo desse encontro, hoje, possuo
outra visdo sobre alguns assuntos por ela abordados. Ao momento, eu escutava,
perguntava, registrava. Percebe-se em suas afirmacdes, firmeza na voz, convicgao
em determinados principios de sua religido, especialmente ao fazer referéncia a
seriedade necessaria com a religido, o respeito. Ela deixava aquele ar de fragilidade
e se revestia de poder, empoderamento.

Insistia no preparo adequado para a feitura, seguindo todos o0s passos,
quando j& estivesse pronto, a saber: a primeira obrigacdo o anjo da guarda; a
segunda, o Bori; e assim preparar-se para as demais fases observando os preceitos,
fazendo as oracles diarias e suas obrigacdes, levando a sério suas obrigacoes.
Uma verdadeira Mestra, cheia de sabedoria. Todos esses ensinamentos eram feitos
pela transmisséo oral, uma vez que nao existem livros. Ressalta Santos (1986, p.
47) que “a palavra é interacdo dinamica no nivel individual porque expressa e
exterioriza um processo de sintese ao qual intervém todos os elementos que
constituem o individuo”.

Em conversa com uma familia amiga sua em S&o Luis, veio a tona essa
questao da identificacdo da pesquisadora com a mae. Um(a) jovem, filho(a) dessa
familia se manifestou: “Busque essa identificacdo em lemanja, vocé ira descobrir’ e
indicou uma bibliografia”(APOJI, 2021). Um dos elementos de identificacdo foi viver
a vida, os empreendimentos, enfrentar as peripécias da caminhada, sozinha, sem
entregar-se as situacdes e sem jamais desistir.

Esta mulher corajosa, como descrito, apds a separacdo de seu esposo, criou
seus sete filhos sozinha e depois construiu um legado. Coragem e confianga estéo
imbuidos nessa identificacdo. No mito de lemanja, algo semelhante acontece. Com
a bagagem de conhecimentos adquiridos na viagem a Sao Luis, & possivel
apreender mais até mesmo com as narrativas, as explicagbes de Decé sobre o
terreiro investigado.

Prosseguindo, sobre a area externa do barracdo, no entorno, existem varias
casas dos orixas e outras entidades em meio as arvores. Essas casas sobressaem

em meia lua, como a abragar e proteger o barracdo. Na frente, ao lado do portédo
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principal, estd a casa de Ogum e, em seguida, as casas de lansa e de Navé. Ao
lado, a casa de Nand e Obaluaié; a casa de Da.

Em sua obra, ‘Os Nagb e a morte’, Santos (1986, p. 33) diz que “na diaspora,
0 espaco geogréafico da Africa genitora e seus contetidos culturais foram transferidos

e restituidos no terreiro, o qual

contém dois espacos com caracteristicas diferentes: Um espaco qualificado
de urbano, compreendendo as constru¢cées de uso publico e privado; e um
espaco virgem, que compreende as arvores e uma fonte, considerado como
0 mato, equivalendo a floresta africana [...].

Com este foco interessa-nos apenas 0 espago mato, sendo que na area
externa do barracdo, existem muitas arvores, mato. E Santos (1986, p. 34) destaca
que, “o espaco “mato” [...] “é cortado por arvores, arbustos e toda sorte de ervas e
constitui um reservatério natural onde sdo recolhidos os ingredientes vegetais
indispensaveis a toda pratica litrgica. Destacou-se esse aspecto espa¢o mato do
terreiro, pela existéncia de um arvoredo com plantas altas, grades no entorno do
Centro de Tambores.

Atras, nos fundos, bem centralizada, encontra-se a casa de Seu Ubirajara, a
casa de Exu e a casa de Dona Cigana, com portas em vidro, ornamentada com
tecidos coloridos, flores. A casa de Seu Ubirajara tem assentamento. Foi a primeira
casa a ser erguida com o mesmo formato atual, redondo, com uma porta central. No
inicio foi feita em palha e chéo de barro batido (DECE, 2021).

Atualmente, é em alvenaria e no segundo semestre de 2021 passou por
reforma para a reabertura do Terreiro para o Tambor de Alegria. As demais casas e
todo o terreiro foram pintados. Um fato que despertou curiosidade foi uma rachadura
de enorme dimensao e profundidade no chéo, na casa de Seu Ubirajara. Hoje em
cimento, a rachadura partiu do centro, onde esta localizado o assentamento, em
direcdo a lateral, deixando a ideia de uma cova profunda, oca. Talvez, fatores

climaticos da regido de Manaus tenham influenciado apés quase um ano fechada.
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Fonte: Fonte: A Autora (2021)

2.3.1 Casa das varias Entidades

Figura 13 - Casas de Ogum, lansa e Nocé Navé

»
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Fonte: A Autora (2021)

Fonte: A Autora (2021)
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Fonte: A Autora (2021)

2.3.2 O calendéario das festas do Centro

A seguir serdo apresentados dados sobre o calendério das festas com datas
celebradas no Centro de Tambores de Mina Gége-Nagd de Toy Lissa — Agbé Manja.
As informacdes foram coletadas durante a pesquisa de campo pela informante Nana
(2021). Tais festas no terreiro fazem da casa de culto um ambiente religioso, social e

politico, de respeito e confianca na comunidade da Cidade Nova e em toda Manaus.



Figura 17 - Festa de S&o Sebastido

Fonte: https://tinyurl.com/bdfndwnc

119

Observando os registros fotograficos das festas, disponivel nas redes sociais,

praticamente o terreiro celebrava quase todos santos da igreja catdlica que, porém,

na religido afro, possui outro significado. As festas eram muito bem preparadas e

participadas, principalmente a de Sdo Sebastido — Ox0ssi. Essa tradicdo perdura

desde os primérdios da fundacédo do terreiro. A busca, o levantamento do mastro; as

cantigas, doutrina, novena, defumacdes, procissdo e derrubada do mastro em

homenagem ao Rei Sebastido dos Lencgois?!’.

Quadro 3 - Festas Religiosas

Festas

Datas

Na religido

Observacfes

Sao Sebastiao

20 de janeiro

Oxossi

Com novenario

O dia de lemanja

02 de fevereiro

Orixa africano

Festa das tobossis,

42 fejra de cinzas —

Ultimo tambor — inicio

Fechamento do

princesas, princesas data moével da Quaresma terreiro por 40 dias.
S;Slnta fera do Lava Data movel A comunh&o-Ofura?!® Obrigacédo

i a
Cana Verde Data movel Obrigacéo interna 15 dias antes da 6

feira santa

17 Sugestdo de Video: Derrubada do Mastro De Sdo Sebastido Tambor De Mina.MPG. Festa de Sao
Sebastido no Centro De Tambores De Mina Gége/Nagb Toy Lissa Agbé Manja em Manaus. 24 de
janeiro de 2012. Disponivel em <https://www.youtube.com/watch?v=u_rm9axXJfHU>. Acesso em: 12

set. 2022.

18 Mae Emilia explicou que é feito o Ofurd, de um dia para o outro, para todos comerem, em virtude
da respectiva obrigagéo dentro do terreiro.


https://www.youtube.com/watch?v=u_rm9aXJfHU
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Festa das luzes.

Ap6s 40 dias da

Sabado de Aleluia Data movel Abertura do Terreiro Quaresma
. L . 30 e 31 de julho e 01 Dias de preparagao Tres d~|as de :
Aniversario do Terreiro interna para as participacéo publica
de agosto S : )
obrigacdes dos filhos intensa

Cigana do Oriente

31 de agosto

Festa de renovacéo

Aberta ao publico

Normalmente para

Sao Cosme e Damido 27 de setembro Festa das criancas criangas da
comunidade
Santa Barbara 04 de dezembro Oia-lanséa Orixa loruba

Nossa Senhora da
Conceicdo

08 de dezembro

lemanja/Oxum

Santa de mae Emilia

Santa Luzia

13 de dezembro

Oxum Navezuarima

Tradicdo sobre a cura
dos olhos

Fonte: Adaptacdo da Autora (2022)1°

Nand fez algumas consideracdes, referentes a administracdo e manutencdo

do terreiro, as despesas das festas, das feituras e como eram custeadas.

Acerca de Dona Cigana, Mae Emilia (2009) descreve:

Ela é uma Cigana oriental, sempre que ela vem ela danca com qualquer
espirito que tiver, mas ela é uma Cigana Oriental. Ela veio do Egito. Ela ndo
trabalha somente como cigana, ela trabalha como aquela mulher
maravilhosa, uma enfermeira, uma médica, que cura [...], dizia mae Emilia.
(AFINSOPHIA, 2009).

Figura 18 - Mesa para Dona Cigana

19 Adaptacgédo elaborada a partir de didlogos realizados com Nana.


https://tinyurl.com/2nptrcne
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Figura 19 - Mae Emilia na Festa de Dona Cigana do Oriente

Fonte: https://tinyurl.com/2nptrce

2.3.3 Administracdo e manutencao do Terreiro

Entdo, ela mantinha suas coisas pessoais com seu préprio sustento - com sua
aposentadoria; agora, as coisas espirituais, conforme Nana (2021), ela dizia que, se

a pessoa tinha condicfes, ela passava uma lista elaborada:

E dizia: figue a vontade, se vocé comprar certo material que precisa ira
precisar (para as iniciacdes), ou entdo vocé pega, se quiser deixar, eu vou
la e compro e depois eu mostro a vocé tudo o que eu gastei. Ela era assim,
ela ndo cobrava, ela s6 fazia dizer: aqui estd essa lista para fazer um
determinado banho, por exemplo, e a pessoa ia la e comprava o banho.
Esse era o sustento, ou entdo a pessoa dizia: mae, o que esta precisando
para a festa? E ela: Se vocé quiser dar, tem isso e isso faltando, e a pessoa
ia la e contribuia. Ela nunca era de impor ou entdo: eu estou precisando
disso ou entdo porque todos que vinham aqui tinham essa percep¢éo de
querer ajudar. Era mais das pessoas mesmo que vinham aqui ou entdo
dessa maneira que ela fazia de passar a lista de materiais, de dizer o que
precisava comprar. A pessoa ia |4, comprava e trazia. (NANA, 2021)

Continua Nana:

Nunca era pego dinheiro em maos, e os blzios que ela cobrava, certo? Era
mais para manutencdo do terreiro como vela, as vezes contribuir com um
banho que estava finalizando. Entdo o dinheiro € em prol do terreiro. E, mas
tem a parte de luz, agua, manutencdo de limpeza, do terreiro, porque

terreiro é, luz, quando tem festa entdo, o terreiro é grande. Compra de
tecidos, que ela arrumava com bastante cuidado. Todas as cadeiras ela
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tinha um cuidado com cada detalhe. E era isso. Festal Nossa! (NANA,
2021)

Tendo presente as narrativas de Nana, e sem conhecer como funciona ou

funcionava o aspecto administrativo da terreiro, se faz necessario chamar a reflexao,

que, como em toda casa, empresa, familia existe a necessidade de uma

organizagao e gestdo administrativa, também no terreiro se faz necessario conforme

0 autor abaixo conceitua a administracao.

Para Stoner (1999, p.4), a “Administracao € o processo de planejar, organizar,

liderar e controlar os esforcos realizados pelos membros da organizacdo e o uso de

todos 0s outros recursos organizacionais para alcancar os objetivos estabelecidos.”

O prazer dela era tirar filho de santo:

O prazer dela era tirar filho de santo, fazer filho de santo, dar a obrigacao.
Ela tem muitos filhos de santo. Em Santa Catarina, Obidos no Para, S&o
Paulo, Juazeiro, Parintins, Nhamunda. Em Manaus é o local onde mais tem
filhos de santo. Talvez bem mais de 60 filhos de santo, exceto os que ja
faleceram. Muitos filhos sdo da redondeza, alguns ja afastados e néo
frequentam mais.

A Ultima obrigacao e a ultima feitura na casa:

A Ultima obrigacéo que ela fez foi na pandemia. Os filhos foram recolhidos
no dia 05 de maio e sairam no dia 13 de maio de 2020. E, sairam assim [...]
ndo com saida de festejo, porque ndo tinha condi¢des, ndo podia, mas uma
saida interna para nos, familia de sangue, que estdvamos aqui. Ela
recolheu uma filha de sangue, que estava afastada, concluindo suas
obrigagdes. Recolheu um membro mais novo da familia com o anjo de
guarda; recolheu ainda outro membro também jovem, com o anjo da
guarda. E foi a Gltima obrigagdo de feitura de filho de santo que ela fez, com
a filha dela carnal, em 2020. Ela queria tirar saida na festa de terreiro,
porém nao aconteceu festa do terreiro.

Com o fio condutor das narrativas de Nand, € oportuno chamar neste espaco

como complementacdo, outra narrativa sua sobre as etapas de reclusdo, as quais

citadas no Terreiro de Mae Emilia. Nand (2021) narra de maneira simples e

compreensivel:

[...]. Mas, de obrigacbes abertas, feituras, a Ultima que teve foi em janeiro.
Ela fez a obrigagdo de um ano porque na religido tem como falei, cargos, e
esses cargos sédo dados como determinadas obrigagdes. O Anjo da Guarda
gue é a primeira obrigagcao. O Bori, que é a segunda obrigagdo. A feitura
gue é a obrigacdo de confirmacgédo do seu orixa, do seu vodum e depois em
seguida os anos para completar: 1 ano, 2 anos,3 anos, 5 anos, 7 anos onde



123

ja se recebe um cargo alto. Existe a obrigacdo de 13 e a ultima obrigacéo
com 21 anos (de santo).

Nana (2021) continua explicando:

Quando vocé entra, comeca a contar. Quando vocé confirma seu vodum, a
partir daquele momento da sua obrigacdo, vocé comeca a contar esses
anos. Se vocé quiser seguir direitinho, conquistar um cargo alto na religiao.
Conquistar um cargo alto na religido, na minha concepcao, ndo é algo que
eu diga: O meu Deus! Eu preciso daquele cargo alto, mas antes de tudo é
cumprir a sua religido, como mae Emilia concluiu a sua faculdade que é
uma religido. Entdo, quanto mais anos mais conhecimento, mais
ensinamento?°.

2.3.3 Despesas para o tempo de recluséao - iniciacao

Quanto as despesas necessarias para o tempo de reclusdo, 0os que nao
tinham como contribuir se preparavam igualmente; ela passava uma lista contendo o
gue precisaria para o dia da festa, ajudando em algumas ocasides. Sobre isso, Nana
(2021) empresta sua voz para narrar a fala de filhos:

Eu precisava comprar minha roupa e no dia a mae me deu minha roupa. Eu
precisava comprar um pote, a made me deu um pote. Entdo findava que
sempre ela dava alguma coisa e isso ficava marcado na vida do filho de
santo. Entdo ele dizia: a mde me deu esse aqui e eu acho que era deles
mesmo assim. E o orix4 as vezes dizia: olha que é uma coisa que vai ficar
marcada na vida deles que vocé deu para eles, né?

Das narrativas feitas por Nand, surgem alguns questionamentos atrelados a
organizacdo econdmica, financeira do terreiro ao tempo de Mae Emilia pois, com
sua auséncia, o terreiro continua funcionando e ndo se tem conhecimento sobre sua
gestdo. Porém, sdo outros tempos, quase que impossivel sustentar uma casa de
culto com todas as despesas citadas, sem entradas fixas para custea-las.

Mé&e Emilia era muito generosa, tinha largas relacdes e aprendeu a lidar com
todo tipo de pessoas dentre eles, a classe politica. Narra um de seus filhos
bioldgicos, que enquanto sacerdotisa, lider de religido, na passagem da casa da
Praca 14 para a Cidade Nova, recebeu ajuda para o inicio da construcdo do

Centro/terreiro do entao Governador Gilberto Mestrinho:

20 Sobre carreira na religido, serd abordado em outro capitulo.
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Tudo comecou ali, primeiro foi construido 14, e era de barro; ela
conseguiu um senhor na época para trabalhar. Logo, com a ajuda do
Governador Gilberto Mestrinho foi feito o piso e isso ajudou a diminuir
a poeira. Foi quando ela comegou a fazer aqui essa parte de madeira.
Mas o centro foi a primeira casa feita porque era uma obrigacéo dela
e como ela contava, os santos tinham dito isso: “Primeiro construa a
nossa casa depois vocé vai ter a sua casa” (LICA, 2021, grifo nosso).

Lica (2021) fez algumas narrativas a respeito da administracdo de sua mae:

Se ela quisesse tirar vantagem de muita gente, ela teria tirado. Dos
politicos? Minha amiga, o que esses politicos ofereciam a ela. E ela
dizia: “Meu filho, n&o, meu filho”. O que essa gente oferecia a ela [...].
Ofereciam porque como estou te falando de gente que entrou aqui
guerendo se matar, num desespero total. Ela como muitas vezes agia
como psicéloga, psiquiatra, mas quando a pessoa saia daqui, porque
eu ndo tenho, ndo sei assim [...] as pessoas saiam confortadas, o
retorno para elas proprias, quando a situacdo se resolvia e, ficavam
com aquela divida que ela disse: “Meu filho”. Eterna. Exato. Entédo
tem muito disso (grifo nosso).

Lica (2021) foi quem mais narrou sobre a vida financeira da familia, as
dificuldades que sempre acompanharam a familia, seja a familia biolégica, como
explicitado em outras narrativas, como religiosa. Nao obstante ela insistia em levar
em frente a religido e, pelo que se percebia indo além, preocupando-se com a
formacao dos adeptos. E um detalhe faz a diferenca: a formacao das mulheres, das
filhas de santo.

Em situacbes como estas, sugestdes poderiam ser bem-vindas, como
desenvolver projetos comunitarios visando a sustentabilidade do terreiro e da
comunidade local. O questionamento continua: Como desenvolver uma
administracdo/gestdo que gerasse sustentabilidade? Certamente outras iniciativas
foram desenvolvidas, notorio é que, as viagens a Sdo Luis/AM eram realizadas. As
festas no terreiro como a derrubada do mastro de S&o Sebastido com muitas
despesas de frutas dentre outras.

Lica (2021) tras mais um depoimento a respeito das doacdes (formas de

pagamento) ao terreiro. Ele inicia a narrativa assim:

Eu lembro de um homem que era fazendeiro, muito forte de poderes, ndo
sei se era daqui de Manaus ou sei 4 de onde ele era, que chegou aqui num
desespero e ela o ajudou. Minha querida, ele passou anos e anos, se ela
pedisse 100 galinhas vivas para obrigacdo ele doava; se ela pedisse 300
cartelas de ovo por dia, ele mandava mesmo. Quando ela ndo o procurava
ele vinha aqui. Eu me lembro bem dele. “Maezinha, “ndo esta tudo bem?
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Sim, mas a senhora nunca mais me falou nada”. “Meu filho esta tudo bem”.
Depois de sua passagem, ndo sei como ele esta.

Independentemente de qualquer concepcdo de gestdo, timidamente se diria
que, faz-se necessario repensar a organizacdo da gestdo dos terreiros no Brasil,
neste caso em Manaus, em razdo da forma com que sdo agrupadas e divididas as
tarefas dentro de tais grupos e organizagdes. Distribuir as responsabilidades como ja
posto em outro espaco. A gestdo religiosa e a gestdo administrativa sobretudo
qguando o terreiro for de grande porte como o investigado.

Nesse contexto, cabivel € a anotacdo de Maximiano (1992, p. 25), consoante
“‘uma combinacdo de esforcos individuais que tem por finalidade realizar propdsitos
coletivos, por meio de uma organizacdo, torna-se possivel perseguir e alcancar
objetivos que seriam inatingiveis para uma pessoa”.

Com relacdo as despesas para o periodo de reclusdo Nana (2021) fez uma
breve descricdo em sua narrativa sobre a listagem dos itens necessarios e dos

procedimentos como segue:

Entdo ela passava a lista do que iria precisar para se manter. As vezes eles
traziam um rancho para se manter porque as comidas eram bem leves.
Consistia em cha de manha, uma bolachinha, bem leve para que a pessoa
estivesse com seu com corpo bem, para receber uma entidade que vem.
Eles faziam, custeavam a festa, custeavam as suas vestimentas. A lista era
entregue até para ndo extorquir ninguém para que nao digam: “Olha, viu? O
gue seria se eu gastasse com tudo, quanto seria”? E assim as vezes ela
enquanto sacerdotisa deixava até a sua ‘salva’ de lado. Salva, dentro da
religido é uma contribuicdo que o religiosos e/ou a religiosas recebe uma
salva para pagar o chdo, para as despesas do terreiro. Mas as vezes ela
ndo cobrava e dizia: “N&o, eu fiz para esse filho(a) porque precisava”.
Entdo, quem dava essa salva? Os filhos que estavam sendo feitos.

Tem que ter seu enxoval, para tomar banho e se trocar todos os dias. E
nesse periodo, pessoas ficam disponiveis para preparar alimentacéo; a Mée
Criadeira e o Pai Criadeiro da casa tinham que estar disponiveis para
ajudar. E uma vida a quem ela se dedicou. A dedicac&o aos filhos aqui no
terreiro durante as feituras era de 100%. A Noché confiava os filhos de
santo a pessoa para passar (transmitir) também os ensinamentos, uma vez
gue aquela pessoa ja havia aprendido com ela.

Tratava-se da Mae Pequena da casa a quem ela havia preparado estando
apta a passar o que havia aprendido; ndo era mais necessario que ela
estivesse presente. Na verdade, a Mae precisava estar ali porque a
responsabilidade era toda dela; o filho de santo € dela, mas ela confiava,
estava ali para dar um suporte observando o filho sendo guiado.

Nas conversas com a lider em junho de 2019, em seus discursos ela sempre

aludia a importancia do dominio do conhecimento que os filhos de santo devem
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obter, principalmente, antes de pensar em abrir sua casa de culto, uma vez que ser
lider religioso ndo é um titulo pelo qual a pessoa tenha que se envaidecer. Ao
contrario, deve ter humildade para buscar conhecimento e pratica-lo. No tocante ao
conhecimento religioso e cientifico dos filhos de santo, Ferretti (1996, p. 55) escreve:

O conhecimento religioso e o conhecimento cientifico, por diferentes que
sejam possuem, em outros, o ponto comum de serem ambos iniciaticos,
exigindo longa convivéncia que possibilite uma assimilacédo lenta e gradual
de procedimento adequados.

Como narrou Nana (2021), era uma confianca que ela depositava nesses
cargos especificos e para tudo isso ela se preparava, fazia uma programacao. O
orixa escolhia junto a ela, essas pessoas. Entdo, ela pedia uma orientacdo aos
orixas e eles diziam: “Determinada pessoa, certamente”. A escolha acontecia com

auxilio deles). Neste sentido, pertinente é a observacédo de Ferretti (1996, p. 43):

O conhecimento religioso, é adquirido aos poucos, por longa convivéncia,
sendo transmitido mais como uma doacdo a alguém em quem se tem
confianca. O conhecimento de modo geral, é considerado um mistério
transmitido aos poucos iniciados, por isso muitas religides possuem um
dominio reservado de segredos. No tambor de mina, como nas religides
afro-brasileiras em geral, h4 inUmeras férmulas, invocagbes ou palavras,
rituais que sdo secretas. [...] a oralidade é uma das caracteristicas da
cultura afro-brasileira.

Antes de adentrarmos para o proximo topico, ressalta-se algumas credenciais
de Mae Emilia junto & comunidade do bairro e da sociedade manauara que eram a
honestidade e a transparéncia em suas acdes. Pessoas da comunidade
independente der ser ou ndo de seu terreiro, até mesmo catdlicos, sempre
destacaram esses aspectos como alguém dedicado a religido sem visar lucro, em
enriquecer e muito aberta a cooperacao.

Por informacgdes, tomou-se conhecimento de sua amistosa e saudosa relacao
com Padre Vignola, no inicio da fundacao do bairro e em outras épocas quando era
titular da Paroquia de Sao Bento — Cidade Nova. Mantilha viva as articulagbes que

era uma maneira de gerenciar e administrar seu terreiro.?!

21 para aprofundar o tema das relacdes culturais, religiosas na Mina Jeje Nagb, a maneira de
administrar sua casa, sugere-se o video: Festa no Terreiro de 21 de setembro de 2016 pelos alunos
do 3° periodo curso de Comunicacdo - Jornalismo - UFAM. Disponivel em:
https://lwww.youtube.com/watch?v=v96z30Bg9bo. Acesso em 10, set., 2022.


https://www.youtube.com/watch?v=v96z30Bg9bo
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Dando continuidade a essa construcao textual, no proximo item, discorrer-se-
a sobre o ritual funebre ‘Tambor de Choro’ da Noché, ocorrido no dia 25 de
setembro de 2020 concatenando com aproximacdes e conceituacdes inerentes ao
sentido da vida e da morte sob a cosmovisao religiosa da existéncia.

2.4 TAMBOR DE CHORO

Para descrever a passagem da Noché Hunjai Emilila de Toy Lissa Agbé
Manja - Mae Emilia e, assim, narrar a realizacdo dos rituais, recorre-se a memaoria
daquele dia histérico. Dia este que fez parte de um tempo no qual o mundo inteiro
atingido pelo drama do fendmeno do coronavirus, que ainda persiste aos dias atuais,
mudou o curso da vida e da historia.

No transcorrer da pesquisa de campo, até meados do més de setembro de
2020, néao foi possivel visitar nenhum terreiro. Era o novo normal que se apresentava
e impunha suas regras. Todos os terreiros, templos religiosos, foram fechados por
decretos municipais e estaduais. Os contatos e a comunicacdo eram poucos e
virtualmente.

No dia 25 de setembro de 2020, eis que surge a noticia em varios veiculos de
comunicacdo e na midia: “Morre aos 75 anos Mae Emilia, presidente da Federacéo
de Umbanda”. Segue a matéria: “Morreu na manha desta sexta-feira, dia 25 de
setembro de 2020, aos 75 anos de idade, Maria Emilia Souza Borges” (BORGES,
2020).

Em poucos instantes, a noticia espalhou-se. Mde Emilia, como era conhecida,
era uma ativista em defesa dos direitos da populacéo afrodescendente. Ela deixava
07 (sete) filhos e uma geracao de filhos de umbanda, frequentadores, simpatizantes
e parte da classe politica do Estado.

A morte segundo a matéria noticiada foi em decorréncia de complicacbes
provocadas principalmente pelo diabetes e ndo pela covidl9, embora ela tivesse
sido acometida, porém tratou, conforme familiares. Encontrava-se em tratamento
domiciliar e teve o quadro de saude agravado na segunda-feira, dia 21, quando foi
internada em um hospital de Manaus.

Para uma abordagem reflexiva sobre a morte, servimo-nos de alguns
fragmentos da obra ‘Os Vivos e a Morte: Uma “Sociologia da morte” no Ocidente e

na didspora africana no Brasil, e seus mecanismos culturais’ de Jean Ziegler (1977),



128

construida em cinco capitulos. Na 12 aba da obra o autor coloca uma indagacéo: E
possivel escrever uma sociologia da morte? Ao longo dos capitulos dessa grandiosa
obra de Ziegler, sdo descritos e aprofundados varios temas dessa construcao que
devem ser lidas, discutidas e refletidas com liberdade e criticidade para
compreendé-las, tal é a profundidade dos temas. Aqui trar-se-ao apenas fragmentos.

Segundo Ziegler (1977), “é nulo o conhecimento direto que temos dela, no
entanto, nada inspira e domina mais profundamente uma cultura do que o lugar que
ela confere a morte” (Aba 12). A obra foi construida a partir do contraste entre a
cultura do negro brasileiro, onde a morte € cultuada e integrada, e a cultura industrial
do Ocidente, que procura negar a morte em proveito do produtor-consumidor.

Dentre as vérias tematicas desenvolvidas, ao tratar sobre o instante da
morte, explica de que existe uma contraposi¢cdo entre a tanatopraxis, isto é, aos
procedimentos, técnicas e métodos utilizados para conservar, embalsamar,
higienizar, restaurar e cuidar da aparéncia de um cadaver para os rituais funebres,
observando os preceitos religiosos e legais da sociedade empresarial, capitalista,
com fins lucrativos, a do universo africano. O autor chama a guisa o significado da

morte Nago:

A morte nagd é uma lenta viagem, um rio tranquilo que transporta uma
consciéncia de crianga, mais tarde de adulto, & serena permanéncia no
Orun. Nenhuma ruptura ocorre nesse percurso - o homem nao cessa jamais
de ser. Vivo, ele dan¢a na roda dos Orixas; morto, realiza o périplo noturno
dos Egun. Deste lado da morte recebe os Orixas no transe. Do outro,
continua a viver; de vez em quando volta para aqueles a quem deixou,
apodera-se do homem em transe e por sua boca fala aos seus
descendentes (ZIEGLER (1977, p. 173).

Conforme argumenta o autor, diferente do universo africano, o homem da
sociedade mercantil vive uma aventura totalmente diversa e infinitamente mais
precaria: vive até um momento preciso e utiliza-se de artificios para negar a morte,
realidade que aflige também a atualidade, usufruida, porém por quem tem um poder

aquisitivo para pagar um plano funerario. Este homem da sociedade mercantil,

adianta-se até um limiar e depois oscila no nada. A linguagem social o
mantém como vivo, jamais como defunto. Escoria da sociedade mercantil,
seu cadaver recebe alguns cuidados rapidos. Quanto a sua consciéncia,
mais ninguém dela se ocupa, uma vez que se destina a partilhar a sina da
estrutura celular (ZIEGLER (1977, p. 173).
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A morte de Mae Emilia, segundo a matéria noticiada foi em decorréncia de
complicagcBes provocadas principalmente pelo diabetes [...]. Como afirma o autor em

questao,

ainda que, se 0 processo de morrer segue-se as vezes a doenca, ao
acidente, ao descontrole do organismo, em suma, a uma série patolégica de
acontecimentos, é, de certo modo, por acaso, pois nenhuma causalidade
sendo a aparente o liga a doenca e a morte. O processo de morrer € um
processo sui generis (ZIEGLER, 1977, p. 242).

Nesta linha de argumentagdes, o autor desenvolve uma reflexdo sobre o eu
escatolégico que segundo Jacques Le Goff (1990, p. 325), “provem do termo
‘escatologia’ e designa a doutrina dos fins ultimos, isto é, o corpo de crencas
relativas ao destino do homem e do universo”.

Ziegler (1977, p. 275) afianca que,

uma dissimetria profunda existe entre a morte certa do corpo e a morte
incerta da consciéncia. A prova é que na maioria dos homens a
aproximacao da catastrofe fisiolégica ndo destroi de maneira nenhuma a
intensa vontade de viver. A dupla existéncia dissimétrica de uma
consciéncia destinada a perdurar e de um corpo marcado pela finitude
conhece manifestacdes sociais diversas. Os mortos continuam a agir para
além da morte. Os cadaveres se dissolvem, mas as obras que eles criaram,
as instituicbes que animaram, as ideias que lancaram ao mundo, os afetos
gue suscitaram continuam a agir e a fermentar. Quando o corpo volta ao
nada, a consciéncia segue um destino social entre os vivos. E coisa
estranha, o destino social péstumo da consciéncia €, em determinados
casos precisos, mais vigoroso, mais amplo e mais brilhante que o destino
Vivo nha companhia do corpo.

De uma profundidade imensuravel a realidade de continuidade da vida
refletida pelo autor. Os mortos continuam a agir para além da morte. Os cadaveres
se dissolvem, mas as obras que eles criaram, as instituicbes que animaram, as
ideias que lancaram ao mundo, os afetos que suscitaram continuam a agir e a
fermentar. [...] o destino social péstumo da consciéncia [...]. A pessoa continua
presente nas boas obras realizadas, nas ideias que contribuiram para mudar a rota
de uma vida, de um pequeno ou grande lugar. Impressionante. E uma chamada a
revisdo da vida e a concepcgao da morte. O além, é construido nesta terra.

Uma narrativa de Lica (2021) fortalece o discurso de Ziegler sobre o construto

nesta terra ao contar:
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Um caso de um rapaz de Santa Catarina, com muito dinheiro, milionario; a
familia dele vinha aqui com ela que cuidou muito dele. Quando tomou
conhecimento do seu falecimento no dia 25 de setembro, comprou
imediatamente, sabe la quanto custou a passagem, sabe la onde ele estava
e veio para ca. Chegou de mala aqui quando ela estava no caixdo. Esse
rapaz posta nas redes sociais coisas impressionantes sobre a mée, mas se
vocé me perguntar o que ela fez por ele, eu néo sei Ihe dizer. Mas d& para
imaginar, porque ele busca palavras para tentar agradecer o tanto, pela
gratiddo. Talvez gratiddo seja a palavra mais certa.

Viu-se confirmadas as ponderagbes de Ziegler sobre o fato da morte e da
presenca que continua nos feitos. Em consideracdo as alega¢fes acuradas e para
mediar a compreenséo escatoldgica do exposto, serve-nos o exemplo memoravel de
simbolismo escatologico, apresentado por Ziegler (1977, p. 277) em referéncia ao

filosofo e sociélogo alemao Karl Marx (1818-1883):

Marx foi o homem mais odiado e mais caluniado do seu tempo. Os governos,
absolutistas e republicanos o expulsaram de seu territério. Os burgueses,
assim como os conservadores e os ultrademocratas, rivalizaram-se entre si
para cobri-lo de callnias. Ele ndo as levou em conta, ignorou-as a todas, ou
s6 respondeu em caso de suprema necessidade. Morreu amado, venerado e
chorado por milhdes de revolucionérios, de companheiros, de operarios das
minas, desde a Sibéria até a California, de todas as partes da Europa e da
América e se ouso dizé-lo, embora tivesse muitos adversarios, ndo conheceu
inimigo pessoal. Seu nome, assim como a sua obra, atravessaram 0s tempos.

O corpo material, a irma terra consome, se esvai como uma folha embalada
pelo vento, porém as ideias de um grande homem e de uma grande mulher,
permanecem na histéria, continuam movendo o mundo. Varios sdo os testemunhos
espalhados que continuam vivos no tempo. Ninguém jamais podera aprisionar uma
ideia.

Ainda sobre a questdo da morte na compreensdo dos antigos iorubas, Prandi
(2005, p. 53) assim se reporta:

Para os antigos iorubas, vida e morte fazem parte de um ciclo que sempre
se repete; a crianga que nasce € o velho que retorna [...]. Vida e morte se
alternam e se completam. No candomblé, ha um mundo em que os homens
vivem em contato com a hatureza, o0 nosso mundo dos vivos, que eles
chamam de Aié, e um mundo sobrenatural, onde estdo os orixas, outras
divindades e espiritos ancestrais, o Orum. Os que morrem vao para 0O
mundo intermediario, de onde podem retornar ao Aié, nascendo de novo.

A concepcdo de morte apresentada por Prandi (2005), dos antigos iorubds,
reflete uma cultura e uma mentalidade de conceber a morte, que difere de outras

culturas. Sem duvida, a vida possui um ciclo que inicia com o nascimento, chegando
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a morte; nao significa que a morte alcance o homem apenas em sua idade
avancada; ao contrario dessa afirmativa, a morte concebida como passagem, chega
a qualquer idade e em qualquer momento.

Nos estudos de Ferretti (1996, p. 162), “quando morre uma pessoa que tenha
sido dancante ou tocador na Casa das Minas, como nos outros, realiza-se a
cerimdnia denominada Tambor de Choro, também chamada de Zelim ou Zeli, entre
0s jeje”.

Eduardo (1948, p. .120) assim explica:

Quando o falecimento ocorre em certas épocas do ano como na Quaresma
ou em periodos de realizacdo de alguma festa, ou quando a pessoa residia
em outra cidade e toma-se conhecimento posteriormente, o tambor é
realizado alguns meses depois e denomina-se sirrum, ou tambor de choro
de corpo ausente.

Por seu turno, Ferretti (1996, 162) leciona:

o sirrum € o tambor de choro em rito angolano. Quando o morto foi vodunsi
gonjai ou tocador-chefe, tocam trés tambores. Para os demais tocam-se
apenas dois. Quando o corpo esta presente, é colocado para ser velado no
qguarto funebre, que fica atrds do comé, e onde normalmente ninguém
costuma dormir. Na Casa dizem que o tambor de choro nao é feito para o
vodum da pessoa que morreu, pois este ndo se aproxima do corpo do
morto. Em geral ele vem dias ou meses antes da morte. Considera-se que o
tambor de choro é para despachar o espirito do morto, para que ele tome
consciéncia de que ja morreu.

Em outro lugar da obra em questao, Ferretti, define o0 Axexé como Tambor de
Choro, ceriménia funebre realizada apds o enterro de iniciados em rito nagb. Na
Casa de Nago, s6 se faz de corpo presente. Observa-se algumas divergéncias na
definicao e pratica dos rituais.

Prandi (2005), diferente de Ferretti, infere que no Brasil, nas comunidades
religiosas afro-brasileiras que seguem mais de perto a tradicdo herdada da Africa, a
morte de um iniciado € denominada axexé na nacao queto, tambor de choro nas
nacdes mina-jeje e mina-nago, sirrum na nagao jeje-mahim e no batuque, ntambi ou

mukun-dun na nagéo angola. Assim, o axexé tem por finalidade:

a) Liberar o ori, que fixado e cultuado na cerimdnia do bori, ou ebori;

b) desatar os lacos do morto com o seu orixa pessoal, 0 que significa
também desfazer seus liames com toda comunidade do terreiro,
incluindo os ascendentes (mée e pai-de-santo) os descendentes (filhos
-de-santo) e parentes-de-santo colaterais; e
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c) despachar o egum do morto, para que ele deixe o Aié e va para o
mundo dos espiritos. O axexé pode ser pensado como um grande ebg,
uma grande oferenda festiva ao espirito do morto, no qual se juntam
objetos rituais (PRANDI, 2005, p. 59).

Sobre o Tambor de Choro, Pereira (1979, p. 41) explica uma diferenca entre
as duas casas mais antigas de S&o Luis do Maranhao, com relacdo as dancas no
tambor de choro. “Quando morre alguém da Casa das Minas, toca-se tambor, bem
como o ferro e as cabacgas. Nado dangcam em frente, nem ao redor do morto como faz
a ‘gente de Nago’ (grifo do autor).

Recorre-se a outra fonte em uma abordagem sobre a morte e a importancia
dos rituais funebres baseada no Capitulo X da obra ‘Os Nagd e a Morte: Pade, Aesée
e o Culto Egun na Bahia, de Santos Juana Elbein, (1986). A autora expende sobre
‘Existéncia Individualizada e Existéncia Genérica: A Morte’. Analisar o processo
inverso, (nascimento x morte) ou complementar, a passagem iniludivel dos seres do

aiyé para o orum gque segundo a autora categoriza como,

uma passagem que significa uma nova transformagdo dos elementos
relacionados com a diferenciagdo da matéria. Esta passagem & marcada por
ritos complexos: aqueles que correspondem aos funerais propriamente ditos,
isto &, os concernentes & manipulacdo dos elementos-simbolos ou espirituais;
dos ritos de passagem, da reacomodacdo da ordem social que provoca o
desaparecimento de um membro do egbé. Esse acontecimento concerne nao
s6 aos membros de sua familia, mas também as relagdes complexas da
addésu com seu 0Orisa, por um lado, com os outros membros da cadeia
hierarquica, por outro lado e, finalmente, com a o asé do “terreiro”. Uma nova
estrutura de relacdes deve ser estabelecida, mais ou menos complexa de
acordo com a posi¢cdo da adosu falecida. Quanto mais proeminente, tanto
mais havera vinculos a cortar (nada deve reter o morto no aiyé). E havera
mais situacdes para reequilibrar. (SANTOS, 1986, p. 220, grifo do autor).

Ao final da citacdo a autora destaca que havera mais situacdes para
reequilibrar. Subtende-se que uma dessas situacfes remeta a sucessao da lalorixa
seguindo a tradicdo. Santos (1986), descreve detalhadamente essa situacdo de
sucessado. Porém, para compreendé-la é necessario que se tenha compreenséo dos
conteudos entregues e refletidos nos capitulos anteriores da obra em questdo. Na
concepcao de Santos (1986, p. 221) quando recorre a morte e a substituicdo de uma

lyalérisa [...].

Se se concebe que tudo o que contém o “terreiro” passou por suas maos e
recebeu de asé, pode-se ter uma ideia da quantidade de objetos e do
namero de seres dos quais deverd ritualmente ser separada e os cuidados
gue serdo tomados para sua partida e posterior “assentamento”. [...] Seu
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asé nao desaparece, que, ao contrario, passara a integrar o poderoso asé??
dos ancestrais do “terreiro” (grifo do autor).

O elemento constitutivo para a sucessao ou substituicdo € sinalizado primeiro
pelo grande respeito, em seguida, pelo conhecimento da histéria de lideranca do
sagrado do falecido(a). Conhecer e ter o dominio dos ritos de passagem da tradicédo
religiosa. O que esta em questdo € exatamente se as pessoas, a hierarquia do
terreiro conhece os procedimentos da tradicéo religiosa.

Relatos apresentam conflitos familiares quando a questdo da sucesséo nao é
bem analisada e resolvida. Soube-se que a questao da sucesséo no terreiro de Mae
Emilia de Tdy Lissd em Manaus, passou por momentos conflituosos entre os filhos
de sangue. N&o se trata apenas da sucessédo?® administrativa ou de heranca, mas
em particular, religiosa, isto €, passar o asé, a lideranca religiosa 0 que gera
credibilidade em seus seguidores. “Os problemas de substituicdo de uma lyalase ou
sacerdotisa de um grau elevado, apesar de complexo, obedecem a regras bem
precisas”. (SANTOS, 1986, 221).

O argumento da sucessdo da sacerdotisa perpassava o0s discursos, as
narrativas, os dialogos no periodo da pesquisa de campo posto que, a abertura do
terreiro se aproximava. Ao falar sobre a sucessdo da Méae, ou quem assumiria a

lideranca do terreiro, Lica (2021) manifesta seu pensamento:

Entdo a conquista dela foi muito prazerosa, porque ela fez uma coisa, ai vem
a questdo do legado, dia 25 completa um ano, conforme a religido, tem que
fazer a obrigac&o dela, e vai se dizer se vai abrir ou ndo a casa. Se tu me
perguntares aqui, agora, por que nao abriria? Vou te dizer porque: A minha
mae foi tdo fora do comum numa religido tdo espinhosa, e nés somos
preconceituosos nesse pais, a discriminagdo existe mesmo, contra a religido,
contra negro, contra tudo. Ela conseguiu transitar nesse meio de uma forma
que é dificil de acreditar, eu estou falando que as pessoas veem aqui das
mais diversas cores, situacbes financeiras, religides, ela conseguiu reunir
catélicos, evangélicos, muculmanos, ela fazia encontros, é dificil isso, ela
conseguiu. Esse colegiado existiu na época. Agora as pessoas queriam estar
com ela. Existem outras pessoas que sao do culto afro, um monte de terreiros
agui, mas eles queriam estar com ela, por ela, eles faziam isso. Eu néo
acreditei quando ela conseguiu fazer isso e ela rindo & com eles. Mas eu
tenho essa preocupacéo com ela enquanto filho porque eu vi a construcao,
eu vi as dificuldades, eu vi 0 percurso, eu acreditei nisso, as pessoas que
ajudaram a fazer o alicerce dela eu me lembro bem, e ela dizia: Meu filho,
quando eu concluir isso aqui eles ndo vao estar mais aqui.

22 Ser4 mantida a grafia escrita por Santos (1986) nos termos especificos como: lyalérisa, asé,
dentre outros.
2 Na situacdo de Mae Emilia trata-se de sucesséo e nao de substituicéo.
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Nas narrativas de Lica (2021), este deixava transparecer certa preocupacao
sobre quem poderia ocupar o lugar da matriarca com todo o legado alcancado na
religidgo e como essa conquista aconteceu. Quem? Essa preocupacao foi
manifestada também por outros filhos biolégicos, pelos filhos homens. A
continuidade do terreiro, sem tornar o nome de Méae Emilia desacreditado. O
preambulo da citacdo abaixo estd fundamentado na narrativa anterior, ou seja, na
construcdo do seu legado, na unidade das religides, no antirracismo. E Lica (2021)

expoe:

Mas vocé teme? Eu temo, eu temo. Porque cada pessoa vai ter o seu modo
de direcionar. Exatamente. Eu digo eu digo, com todo o meu coracéo, eu
adoro meus irméos todos os descendentes filhos dela, mas eu tenho essa
preocupacédo, eu até falei: manos eu ndo quero porque eu vi, eu sei, eu sou
negro, eu sofro com isso ela conseguiu fazer uma forma de eu transitar
sem eu baixar a cabeca para ninguém nunca, mas de um jeito sem
machucar ninguém, sem revolta, ela, ela conseguia fazer (grifo nosso).

Tudo teve um retorno a familia:

Porque dizer assim, tudo teve um retorno pra gente, pra familia dela, para
os filhos, digo sem medo de errar porque apesar de a gente ter passado 20,
25 anos em uma dificuldade, talvez um pouquinho mais, uma dificuldade
muito grande, mas depois muita cosia foi clareando, nés fomos crescendo,
comegamos a trabalhar, a nos ajudar, ela passou a fazer tudo aquilo e as
pessoas nos ajudavam (LICA, 2021).

O processo de sucessdo de um lider religioso nas religides de matrizes
africana, é ou deveria ser diferente de uma sucessao do mundo civil ou de outra
ordem. Os orixas e voduns no caso do terreiro de Mae Emilia, deveriam se
manifestar sobre quem seria indicado (a) para sucedé-la, ou talvez, exista outra
maneira de eleicdo. Por isso, € importante saber ouvir e interpretar a voz, as
manifestacdes das entidades. A exemplo da Casa das Minas que desde o ano de

1914 (ultima feitura) a casa aguarda a manifestacdo do vodum. Weber (1999, p.

335), discorrendo sobre a sucesséo do portador do carisma, assim se pronuncia:

Mas se o portador do carisma, por sua vez, deixou de designar um sucessor
e faltaram as caracteristicas externas univocas, tal como costuma mostrar o
caminho nas encarnagdes, 0os dominados tendem a crenca de os
participantes de sua dominacdo serem os mais indicados para reconhecer o
préximo qualificado. Por isso, ndo é dificil para eles, ja que tém de fato em
suas maos todos os meios de poder, apropriarem-se deste papel, na
gualidade de um “direito”. No entanto, como o carisma tem a fonte de sua
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eficacia na crenca dos dominados, ndo se pode prescindir do
reconhecimento do sucessor designado por parte deles (grifo do autor).

Ao tratar sobre o Tambor de Choro, Ziegler (1977) remete a morte em S&o
Luis do Maranhdo de onde retirou exemplos?4, e narrou o desenrolar desse ritual.
Transcreveu-se apenas fragmentos que elucidam a compreensdo do tambor de
choro de Mae Emilia. Na citacdo abaixo o autor se detém mais na duracao do ritual

gue na sequéncia que remete ao candomblé.

O rufar do Tambor de Choro dura uma semana quando morre um residente
da casa. Dura trés meses se 0 morto pertencer a uma hierarquia sacerdotal
ou governamental do terreiro. E finalmente um ano completo se é o
Babalorixa quem desaparece. O termo designa, na verdade, duas séries
distintas de acontecimentos: de um lado, Tambor de Choro quer dizer
ligeiramente Tambor de Pranto no francés: “Tambour d’Afflicition”. [...] Mas o
Tambor de Choro sé designa o tempo da morte. Contém a figura dialética da
morte por inteiro: enquanto os orixas se calam, os homens, bloqueados numa
pura imanéncia, ocupam-se pela Ultima vez do corpo e da consciéncia que o
abandonou, agora em viagem para o Orum. Esse corpo, essa consciéncia,
essa pessoa, em vias de mutacdo tem necessidade dos mais atentos
cuidados, da ajuda prudente e eficaz daqueles a quem acaba de abandonar
(ZIEGLER, 1977, p. 28).

A narrativa originéria ioruba é limpida afirma Ziegler (1977, p. 29): “A morte é
uma espécie de criagdo ao universo. O homem foi criado por seu Orix& para viver na
terra, [...] terminado. Ele volta ao Orum mas ndo entre as maos do Orixa criador”. A
reencarnacdo é uma ideia estranha a tese ioruba.

E ainda,

O homem cuja vida terrestre termina segue para junto de Oxala, criador dos
criadores de homens. E ali, que se relne ao seu Ipori, cabeca primeira
depositada de Orum. Ser imperecivel, que agora goza de uma vida precaria.
Os que se encontram reunidos em volta de seu atalde, sabem-no muito
bem. Nesse dia da partida prestam homenagem a Oxala e ndo ao Orixa que
deu vida ao defunto. Nesse dia prestam homenagem ao Oxala e ndo ao
Orixa que deu vida ao defunto (ZIEGLER, 1977, p. 28).

7

Relevante € o lugar das narrativas dos ritos funebres, e a veleidade de

aprofundar o conhecimento deste e de outros rituais funebres na mina Jeje Nago.

24 O ritual fGnebre — Tambor de Choro ao qual o autor faz referéncia ocorrido em agosto de 1972, na
casa de Abassa de lemanja, na travessa Fé em Deus, n. 46 em Sao Luis/MA, trata-se do ritual de sua
mae para despachar o Egun da falecida que foi ordenado pelo Babalorixa filho de Xangd — Jorge
Itarcy de Oliveira Gomes iniciado aos mistérios de seu Orixa pela lalorixa M&e Pia, filha de escravos
fugitivos, nascida no Quilombo de Egito e falecida na Baixada em 1968 com 118 anos. Uma ressalva
ao atualmente referenciado de Jorge Itaci de Oliveira. Trata-se da mesma pessoa (Cfr. Ziegler, 1977
p. 28-29).
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Relembrando que esta pesquisa foi marcada por dois rituais importantes na Mina
Jeje Nag6: O Tambor de Choro (ritual funebre) e o Tambor de Alegria, da Noché
Emilia de Toy Lissa.

Deve-se externar que, até o momento do ritual do Tambor de Choro, como
pesquisadora eu ainda estava distante de compreender o que ali se passava.
Somente com a pesquisa pos morte (dialogos com a casa) e com tedricos que nos
precederam na tematica, a compreensao, que parece mais um mistério, lentamente
foi se construindo. No terreiro, ndo constam escritos referente aos rituais, por se
tratar de uma religido onde a oralidade faz-se presente. Ziegler (1977), progride com
as narrativas detalhadas sobre o Tambor de Choro suscitando aprofundamento do
tema.

Como explicitado, no curso desta pesquisa atravessamos dois rituais; em
atencdo aos rituais funebres, recorreu-se as narrativas da concepcdo e como tais

rituais foram vivenciados na casa religiosa. Decé (2022) assim se posicionou:

O tambor de choro é feito com o corpo presente, quando a pessoa falece e
se faz aquele ritual todo, ou com o corpo ausente que também se faz o
tambor de choro. Sirrum é uma coisa e o tambor de choro € outra coisa O
sirrum é o nosso axexé, e é feito apds o término de um ano de luto.

Os textos apostos tiveram por objetivo trazer, antes de tudo, um
conhecimento aos leitores que desconhecem ou pouco conhecem sobre 0s ritos
funebres fora da religido catélica, do cristianismo ou de outras religibes. Todas as
religibes possuem seus rituais funebres. Nesta tese, buscou-se fundamentacao
tedrica em autores que escreveram sobre o tema, para compreensao que remeteu a
maior reflexdo e compreensao sobre os rituais desta reverenciada. O conhecimento
€ uma luz que guia a bussola para novas gquestoes.

Apés a confirmagdo da morte, feitos os rituais necessarios, Zeigler (1977, p.
30) descreve a sucessao esquematica, e provavelmente falha, dos atos rituais
executados em particular durante o periodo que vai do cessar da respiracao até o
explodir da festa publica. Desta sucessdo de ritos, interessa-nos apenas um ao

momento. Ao tocar o corpo pela segunda vez, se

nenhuma das maos que o tocam sentir 0 menor estremecimento, a
menor reacdo, o corpo é declarado morto pela segunda vez. A Mae
Pequena manda entdo preparar ervas proprias para o Orixa do
defunto. O corpo é cuidadosamente lavado com a agua do cozimento
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das ervas, para que nenhuma poeira, nenhum traco terrestre
permaneca sobre ele na viagem que vai encetar. Ao redor do corpo
sdo dispostos os colares proprios de seu Orixa e que constituem
protecdo para o caminho e a sua entrada no Orun.

O texto acima elucidou quanto aos rituais funebres, no referente a preparacao
do corpo de Mae Emilia. Todo o preparo foi feito na funeraria. O corpo foi banhado
por um preparado com ervas feito por Mde Emilia. Durante o banho se fez os orikis
(rezas) dos Voduns Lissa e Agbé Manj4, segundo a tradicdo Mina Jejé Nag0. Esse
ritual de preparacéo do corpo foi realizado por Mae Pequena da Casa com a ajuda
de um(a) filho(a) biolégico. Destacou-se que o ritual de preparacdo do corpo foi
ensinado pela Noché. (DECE, 2022). S40 esses aspectos e gestos proféticos na
histéria desta Méae, que desperta interesse em estuda-la. Ela ensinou Mae Pequena
a preparar o corpo de um filho(as) para o funeral e por fim para sua passagem final.

Quanto ao critério para a escolha de sua vestimenta mortuaria, tem-se o
seguinte relato: Todas as vezes que conversdvamos ela expressava o desejo de
vestir sua melhor roupa de rechilié ou rechilieu (francés) branco, como se fosse para
a festa. Assim foi feito, na ocasido ela havia mandado confeccionar uma roupa nova
de rechilié (de bordados abertos com desenhos de flores, folha) para as festas de
dezembro (DECE, 2022). “As ceriménias flnebres que precedem o ato publico de
despedida sdo acessiveis apenas aos iniciados. Mais precisamente, a cada grau de
hierarquia [...]" (ZEIGLER, 1977, p. 30).

As narrativas demonstram além de todo carinho, respeito e cuidado com o
corpo da Mae, a fidelidade das filhas de santo e de sangue em seguir a tradicédo
religiosa por ela repassada para o Ultimo momento. O fato remete a reflex@o que, em
consequéncia da pandemia, quantos pais, maes, filhos de santo, foram enterrados
sem nenhum tipo de cerimdnia. A situacdo pandémica foi um fato considerado um
periodo negacionista da dignidade humana pelos governantes do Brasil, nao
somente para com os religiosos que nao puderam chorar ou sepultar seus mortos
com dignidade, mas para todos os cidad&os do Brasil e do mundo.

Complementando, Ziegler (1977, p. 34) pontua com o seguinte pensamento:

Muitos homens, de fato, morrem sozinhos, sem filhos, nem amigos, sem
parentes, nem aliados. H& os que morrem de fome nas ruas de Sé&o Luis e a
guem a policia recolhe pela manha para atira-los a vala comum. Ha também
0s que, perseguidos pela miséria, partem para a Amazdnia, seus caminhos,
suas florestas. Muitos dentre eles morrem sem que ninguém saiba onde ou
como. Todas essas pessoas que desaparecem na estrada do éxodo ou nos
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caminhos da fome e da doenca tornam-se Egun errantes no mundo. E
guando nalgum ponto soa o Tambor de Choro, eles afluem, esperando
obter do terreiro enlutado um passaporte, um despacho, para Orun. Neste
ponto, as praticas diferem no préprio Maranhéo.

Ademais, “na Casa de Nagd da Rua de S&do Pantaledo, a casa - mae dos
candomblés nagd da ilha, todos os Egun errantes, venham de onde vierem, séo
acolhidos quando soa o Tambor do Choro” (ZIEGLER, 1977, p. 34).

No momento do vel6rio,(Tambor de Choro), os ensaios etnogréaficos foram
feitos a partir das 11h, quando a pesquisadora adentrou ao local do funeral, isto é,
no barracdo. Segundo informantes, a urna funebre com o corpo da religiosa chegou
muito cedo ao terreiro, lugar onde foi velado.

Na sequéncia sera apresentada a narrativa de Nana (2021) sobre o Tambor
de Choro de M&e Emilia, no dia 26 de setembro de 2020:

O Tambor de Choro de M&e Emilia, teve inicio as 13h de sabado dia 26 de
setembro de 2020. Foi um ritual interno da Nagdo Mina Jeje Nagd, com a
muita participacao talvez por ser sabado. Por preceito interno da religido, os
filhos de sangue ndo poderiam fazer os rituais. Decidiu-se entdo que Mae
Pequena faria. Antes de iniciar, esta explicou que era um ritual interno para
os filhos de santo e de sangue, um tambor, o ultimo tambor de corpo
presente da pessoa. Foi aberto espaco para que todos vissem a Mae e
solicitou-se que se possivel ndo tirassem fotos e nem saissem comentando
como sobre o ritual e que ndo fizessem registros em nenhum momento.
Gracas a Deus isso ndo aconteceu, pelo menos nédo foi visto ninguém
gravando, filmando, tirando fotos. Apesar da quantidade dos presentes,
todos respeitaram o momento pelo qual fomos gratas. Mae Pequena iniciou
e noés fizemos todo o ritual at¢é o momento da saida do féretro para o
cemitério Sao Jodo Batista, encerrando-se assim o ritual no terreiro pois no
cemitério ainda foram feitos outros rituais.

Sobre este ritual funebre, em dialogo com Decé (2022), foi relatado:

O tambor de Choro era pra ter sido feito pelos irmdos mais velhos dela que
viriam de outro estado; como ndo conseguiram chegar, tive que assumir o
ritual, recebi toda as orientagdes dos meus tios, desde ao que deveria
preparar para por no caixdo aos canticos que foram entoados.

O Tambor de Choro, a festa funebre publica, processa-se em diferentes niveis
de visibilidade. Enquanto no terreiro se invocam os Orixas, toda uma série de atos
realiza-se no proprio recinto da casa mais discretos (ZIEGLER, 1977, p. 34).

Das observacdes realizadas durante o ritual fanebre, poucos elementos
referente a tradicdo e doutrina foram coletados. A frente da urna no chio estava
exposto um pote de barro que segundo Decé (2021), nele estavam contidos os
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fundamentos dos conhecimentos passados aos iniciados. Os filhos de sangue em
volta do caixdo e um siléncio profundo penetrava o local.

O ritual de despedidas iniciou-se pelos filhos de sangue envolto em um
siléncio profundo. Antes da saida da urna, cantou-se uma cantiga que ela gostava
muito (india) de Roberto Carlos, enquanto a urna deixava o terreiro sendo
transportada até o carro fnebre que aguardava no campinho da casa. A medida
em que a urna ia se afastando, nos arredores de sua residéncia que fica no mesmo
terreno, as pessoas iam jogando pipoca, que também representa fundamento de
conhecimento dos iniciados, ao longo do campinho até o portéo lateral. Apos a saida
do féretro as pessoas também foram se retirando do local.

Em tentativa de compreensdo e aproximacao dos rituais, chama-se Ziegler
(1977, p. 30) que narra como foi a despedida do morto apds a confirmacgéo de sua
morte e dos rituais funebres: “Os vizinhos, os amigos e conhecidos, 0s curiosos
também se aglomeram a porta. Despedindo-se do morto, enviam-lhe um udltimo
adeus. O corpo é entdo transportado em seu caixao, as vezes numa rede, até o
campo santo, o cemitério”.

No cemitério na hora do sepultamento da sacerdotisa foi colocado pipoca,
milho branco e a soltura de um pombo branco. Muitos rituais fanebres foram se
modificando, se adaptando as regides, e a realidade econémica também. Este ritual
descrito por Decé (2021) é do Tambor de Mina Gége-Nag0.

Posteriormente, ao perguntar o significado tanto do pote, como da pipoca no
ritual do Tambor de Choro, Decé (2021) respondeu: “Tem coisas que somente 0S
iniciados tém o conhecimento, ai ndo se pode repassar, a ndo ser a outro iniciado”.
Certamente, foi preciso respeitar os segredos da religido e evitar invasoes,
curiosidades, ainda que tais elementos sejam importantes a pesquisa.

E Ziegler (1977, p. 76), arremata:

O rito é celebrado no limiar do cemitério civil dos brancos, baseado este na
convic¢do de que uma parcela de terra que acolhe um corpo de homem nao
se parece com nenhuma outra. Ela se chama Ago, cerimbnia da
“permissdo”. Por meio de cantos e preces, 0s iniciados invocam 0S seus
respectivo Orixas, pedindo-lhes permissédo para entrar na “terra dos Egun”
(grifo do autor).

Na concepcéo do autor,
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A morte faz do homem um “desaparecido”, um agente que “desaparece” do
sistema e cessa de funcionar, pois a morte ndo pode ser recuperada senéo
em relacdo aos parametros indicados. Nenhuma consciéncia da identidade
governa agora as relacdes entre os homens. Entre a vida e a morte, toda
reversibilidade é abolida. A vida ja ndo passa nem de um homem para o
outro. Nem de um vivo aos mortos. Nem de um morto aos vivos (ZIEGLER,
1977, p. 307, grifo do autor).

Ziegler (1977) na obra citada em um ensaio referente a Mascara da Morte,
enceta o texto com indagacdes quanto a visdo que o homem possui da morte. “De
gue modo o homem vé a morte, a sua morte? Como a representa, por meio de que
imagens, de que simbologia? Para o ocidente?>, qual é a génese dessas

representacdes? Ao que este expoe:

Minha consciéncia ndo vivera jamais a experiéncia de sua morte, mas vivera
a vida inteira com uma figura empirica da morte, aquela que determinada
sociedade formula a partir do desaparecimento gradual de seus membros. E
o homem social que constréi pirdmides e sepulturas, que imagina ritos
funebres, que reflete na morte e a traz em si durante a vida, ferido incuravel
do tempo que passa. E o homem social quem quer saber o mais possivel,
antes que ele ocorra, acerca do acontecimento que encerrara a sua
existéncia. (ZIEGLER, 1977, p. 129).

Certamente as indagac¢Bes construidas pelo autor, ainda ecoam e
acompanham o homem moderno. Imaginar a experiéncia da morte, a sua propria
morte. A memoria do falecido jamais sera esquecida e, para eternizar essa
lembranca, constrdi sepulturas, visita-a, rega com flores e faz as devidas obrigacdes
conforme cada religido. Encaixa-se aqui para muitas religides o dia dois de
novembro conhecido como o Dia de Finados.

Refletir sobre a morte na perspectiva dos varios autores, contribuiu para
aprofundar a relacéo entre vida e morte, nos Nagé, lorubas, na concepcéo africana e
no Ocidente (ainda que diferente, mercantilizado, mas existem), presente nos rituais
funebres e na concepcdo de vida principalmente na visdo apresentada Ziegler
(1977) e Santos, (1986).

Os acontecimentos historicos desse dia, expressos nos rituais do Tambor de
Choro, permanecerdo exarados na memoria individual e coletiva da comunidade do

Terreiro pois segundo Halbwachs (1990, p. 26):

Nossas lembrancas permanecem coletivas, e elas sdo lembradas pelos
outros, mesmo que se trate de acontecimentos nos quais sé noés estivermos

25 A pesquisa do autor discorre sobre a concepgdo de morte na Africa (morte africana) e no ocidente.
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envolvidos, e com objetos que s6 nés vimos. E porque, em realidade, nunca
estamos so6s”.

Méae Emilia e os Mdltiplos Olhares sobre a sua Vida foram construidos
individual e coletivamente, conforme apresentado no capitulo a seguir. Quais séo os

olhares sobre essa mulher?
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3 MAE EMILIA E OS MULTIPLOS OLHARES SOBRE A SUA VIDA

No capitulo precedente, expendeu-se sobre a historia de vida de M&e Emilia
perfazendo sua trajetéria da adolescéncia a lideranca religiosa no Tambor de Mina
Jeje Nagdb em Manaus a sua passagem. A composicdo deste Capitulo 3 foi
construida por acontecimentos fragmentados e descontinuos, isto €, fora de uma
linearidade temporal e de episddios, devido ao impacto das varias etapas da
pandemia do covid-19 e no seu repentino decesso.

Sua construcdo tem por base 0s encontros presenciais da pesquisadora com
a guardia da tradicao religiosa dos cultos sagrados Mina Jeje Nagb e com a Casa, a
partir do dia 24 de marco do ano de 2019 para um primeiro agendamento com a
sacerdotisa que ocorreu no dia 02 de abril de 2019 na varanda de sua residéncia.

O ano de 2019 foi marcado por encontros, vivéncias e observacdes em festas
e atividades diversas no terreiro tendo como marco o dia 02 de abril, como citado.
No dia 18 de junho, as 14h, do mesmo ano aconteceu o Ultimo encontro/atendimento
pessoal com a lider espiritual em frente & casa de Seu Ubirajara no espaco externo
do terreiro (primeira casa construida).

A respeito de Seu Ubirajara, convém destacar ser “Seu” como habitualmente
€ chamado e ndo senhor. Consoante Decé (2021), trata-se do “Encantado turco que
responde pela Mata. Ele vinha com mais frequéncia. A primeira casa fundada
(construida) foi a deste senhor, desta entidade, onde o pessoal dormia quando vinha
para trabalhar e para limpeza”.

Lica (2021), falando sobre a constru¢do da casa do encantado, descreve-a da
seguinte forma: “Entdo, paralelo a isso, foi quando entre 84, 85, ela ja tinha aqui;
construiu a casa de Seu Ubirajara, as entidades ligadas a mata. Seu Tapindaré, D.
Mariana, Caboca Braba, todas ela fez ali”.

Nesse encontro com a renomada, foram feitos alguns destaques sobre sua
trajetéria, desde a sua chegada a religido, no Bairro da Praca 14 de Janeiro, vida e
dedicagdo ao seu Vodum, santos e Encantados. Um coléquio com narrativas
pertinentes com expressoes de serenidade, refletindo sua sabedoria.

Os demais encontros foram informais, durante as festas ao longo de 2019,
com destaque a grande festa do Sabado de Aleluia, que marcou e confirmou a
escolha do tema da presente pesquisa. A festa retromencionada, por acompanhar o
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calendario catdlico, tem natureza moével. Por ocasido de sua realizacdo, sao feitas
oferendas a Nana (SANTOS, 2005).

Todo esse distanciamento entre a pesquisadora e o terreiro, mais
especificamente da religiosa, foi provocado como j& especificado, pelas
circunstancias da pandemia do coronavirus e pelo 6bito da sacerdotisa. O terreiro
ficou fechado por 365 dias para atividades internas e externas. A Ultima vez que a
pesquisadora esteve no terreiro foi no dia 26 de setembro de 2020, para o funeral -
tambor de choro onde permaneceu até a saida do féretro para o cemitério Sao Joéo
Batista.

Quanto as cerimbnias internas no periodo de luto, em Ziegler (1977, p. 72)
expbe que, finalmente todos os anos e, também pelo tempo que durar o candomblé,
‘o dia da partida do Babalorixa € celebrado com uma cerimdnia. As labs vestem
roupas brancas no periodo de luto, os atabaques permanecem mudos durante esse
tempo”.

O retorno a residéncia e ndo ao terreiro, aconteceu no dia 29 de maio de
2021, com objetivo de obter algumas informacdes, troca de ideias com um/uma de
seus filhos/filhas de sangue. Nesta conjectura, o tempo empreendido, no curso da
construcdo da tese entre campo, producdo, remete a concep¢do de tempo na
sociedade frenética no sentido de dar conta de tantas demandas, sobretudo na vida
profissional desenvolvida pela pesquisadora. Mais uma vez, busca-se o aporte
tedrico na contribuicdo e reflexdo sobre o tempo, proposta por Norbert Elias (1998,
p. 63):

O tempo absoluto’ é imenso, sem comeco nem fim. Sempre existiu e
sempre existirdA da mesma maneira. Ndo se relaciona com nenhum ser
humano mais do que com outro. Divide-se em trés tempos: O passado, 0
presente e o futuro. O passado ndo tem entrada, o futuro ndo tem saida.
Quanto ao presente, situado na posicao intermediaria, € tdo breve e
inapreensivel, que ndo possui extensao prépria e parece reduzir-se a
conjuncdo do passado com o futuro. E tdo instavel que nunca fica no
mesmo lugar; e tudo aquilo que é por ele atravessado é retirado do futuro
para ser entregue ao passado.

O tempo corria velozmente, dilatava-se nos dias, nas horas e, apds a
Qualificacdo com as orienta¢des da Banca para o caminho da tese, as atividades de
pesquisa de campo foram intensificadas a partir do dia 23 de junho/2021 com uma
reunido na casa de um (a) dos filhos(as) de sangue para viabilizar a continuidade e

organizacéo da pesquisa.
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Como se fosse um novo projeto de pesquisa, partiu-se da indagacéo de quem
deveria participar das entrevistas, depoimentos, narrativas, didlogos e quais critérios
seriam utilizados para a selecao dos interlocutores naquele segundo momento da
pesquisa.

Acolhida a sugestédo da Banca de Qualificacdo, quanto aos participantes para
dar continuidade a pesquisa de campo, decidiu-se que os filhos(as) de sangue e de
santo, familiares e amigos proximos da familia e do terreiro participariam da
pesquisa. Essa participacdo seria com narrativas, depoimentos, entrevistas com
encontros individuais e coletivos, sobre a trajetoria de vida de Mae Emilia como
mae, esposa, avo, religiosa, sacerdotisa da Nacdo Mina Gegé-Nagd e como
lideranga no campo social e politico na sociedade amazonense. Nessa reunido,
foram definidos e nomeados os participantes, interlocutores.

Para fortalecer este ponto fundamental da pesquisa, buscou-se respaldo no

meétodo e na técnica da histdria oral quando aponta os passos para esta escolha.

A escolha dos entrevistados ndo pode ser aleatéria, ou seja, ndo pode
obedecer aos parametros da amostragem probabilistica. Embora a
montagem do universo - listagem dos atores que poderdo fornecer as
contribuicbes Uteis ao desenvolvimento de certo tema — seja fundamental,
sempre existem alguns personagens cuja contribuicdo é imprescindivel, dai
porgque sua inclusdo na lista de entrevistados € intencional. Por outro lado, a
montagem da lista deve ser efetuada a partir da indicag@o de especialistas
no tema e de informagbes contidas em dados secundarios (HAGUETTE,
2010, p. 91).

Com relacéo a escolha dos participantes, conforme a autora citada, esta ndo
deve ser uma escolha aleatéria e ainda mais considerando o tema da pesquisa, a
responsabilidade e acdo foi assumida e efetivada pelo(a) filho(a) biolégica/o.
Agamavi, por ser a pessoa mais indicada naquele momento e que respondia por
esta pesquisa, ja autorizada e iniciada com sua mde em 2019. Na esteira do

pensamento de Alberti (1989, p. 52), compreende-se que:

A historia oral pode ser entendida como um método de pesquisa historica,
antropolégica, socioldgica, que privilegia a realizacdo de entrevistas com
pessoas que participaram de, ou testemunharam acontecimentos,
conjunturas, visées de mundo, como forma de se aproximar do objeto de
estudo.

Apos a escolha, no dia 11 de julho de 2021, os nomes dos interlocutores

foram definidos e repassados a pesquisadora com os devidos contatos para 0s
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didlogos/narrativas, agendados para os finais de semana (sdbado e domingo). Os
encontros, as reunides, narrativas e dialogos aconteceram na residéncia de Mae
Emilia na casa laranja, como orientado por Agamavi. O primeiro didlogo aconteceu
no dia 11 de julho com uma(a) de seus netos(as).

Com o novo direcionamento da pesquisa e a metodologia utilizada, recorreu-
se a memoria, lembranca dos fatos, ou seja, do passado, porém, o ato de narrar,
dialogar, estimulava, sentimentos, num ato de lembrar, movia ao presente a
auséncia. Os informantes invocavam em suas falas a figura da mae ainda muito
presente. Eram as testemunhas da pesquisa.

Ao tratar sobre o esquecimento pelo desapego de um grupo, Halbwachs
(1990), introduz o assunto afirmando que, o ato de recorrer aos testemunhos, possui
varias vertentes, para fortalecer ou enfraquecer ou ainda para completar o que ja se
conhece de um acontecimento, ainda que situacdes parecam complexas. E para
corroborar com os encaminhamentos da pesquisa neste momento, o autor enfatiza

que,

Assim, para confirmar ou recordar uma lembranga, as testemunhas, no
sentido comum do termo, isto é, individuos presentes sob uma forma
material e sensivel, ndo s&o necessérias. Elas nao seriam, todavia,
suficientes. Acontece, com efeito, uma ou varias pessoas, reunindo suas
lembrancgas, possam descrever muito exatamente os fatos ou objetos que
vimos ao mesmo tempo que elas, e mesmo reconstituir toda a sequéncia de
nossos atos e de nossas palavras dentro das circunstancias definidas, sem
gue nos lembrassemos de tudo aquilo (HALBWACHS, 1990, p, 27).

Ao mesmo tempo em que Halbwachs afirma que os testemunhos nao seriam
necessarios e nem suficientes, acrescenta que varias pessoas reunindo suas
lembrancas, poderdo descrever os fatos, reconstituir a histéria, neste caso, o de Mae
Emilia. E foi o que aconteceu. A aproximacao com a casa, escutar a narrativa das
pessoas, ainda tdo comovidas com a auséncia da Mae, transcorria como um ritual
sagrado de acolhimento. A partilha de vida das historias entrelacadas com a histéria
da Méae.

Escutar as narrativas, acompanhar o sofrimento dos interlocutores (filhos de
sangue e de santo), foi pela pesquisadora, cotejado e vivenciado como um ritual
sagrado no qual ndo se podia interferir na fala, nas expressoes, apenas silenciar e

acolher, ser empatica. Foram dias e meses de intensa terapia psicolégica, humana e
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espiritual pela confianca em mim depositada pelas pessoas, abrindo e
compartilhando suas vidas.

Com tais pressupostos, era inviavel seguir uma entrevista estruturada apenas
para cumprir tabela uma vez que a realidade que se apresentava era outra e nao
cabia perguntas, indagacfes; entdo o melhor procedimento, a metodologia
asseverada aos momentos de dialogos, foi deixar as pessoas livres para narrar suas
experiéncias e deixar sua mensagem sobre a questdo proposta. Foi criar e adotar
uma metodologia prépria para a pesquisa.

Quanto a presenca da pesquisadora na casa da Mée, esta acontecia também
em outros momentos para estar ali, observar, tomar um lanche juntos, conhecer
outras pessoas, amigos da casa, e acompanhar como observadora, reunides em
preparacdo a reabertura do terreiro — Tambor de Alegria que aconteceu em
setembro de 2021.

Ao encontrar-me na varanda da casa, sob uma grande arvore de mangueira,
comparar e considerar o espaco residencial como sagrado, um santuario, pois na
varanda, teceram-se a maioria dos didlogos, o encontro com o sagrado nas pessoas
com quem se desenrolavam os dialogos. A inspiracdo surgia levemente e entao eis
gue a imaginacdo ganhava asas e se transformava em texto, em alegoria na
representacdo das ideias. Na impossibilidade de estar no espaco do terreiro, a casa
continuou sendo um local de encontro para as narrativas onde se construiram as
memodérias na realidade dos envolvidos na pesquisa e da pesquisadora.

Um espaco com mistica propria, onde as narrativas dos que com ela
conviveram foram seguidas e anuidas na disposicdo de acolhimento, respeito,
siléncio, num entrelacar-se de sentimentos, tristeza, lagrimas, alegrias, saudades da
pessoa de quem se fazia memoria. Parte do mistério do espaco sagrado, € ele fazer-
se familiar como a varanda da casa, que enderecava ao além, ao transcendente,
mas ao mesmo tempo, incompreensivel enquanto mistério. Ainda nao havia
completado um ano de sua partida. A saudade até entdo era bem presente, as
pessoas ainda estavam impactadas, emocionadas e sensibilizadas com a partida.

Considerando os sentimentos provocados pela memoéria, lembrancas, em
analise acurada, avista-se que o paragrafo acima conflui com o pensamento de
Amado (1995, p. 132):
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A memodria torna as experiéncias inteligiveis, conferindo-lhes significados.
Ao trazer o passado até o presente, recria 0 passado, a0 mesmo tempo em
gue o projeta no futuro; gracas a essa capacidade da meméria de transitar
livremente entre os diversos tempos, é que o0 passado se torna
verdadeiramente passado, e o futuro, futuro, isto é: dessa capacidade da
memoria brota a consciéncia que nds, humanos, temos do tempo. Esta, por
sua vez, permite-nos compreender e combinar, de muitos modos, as fases
em que dividimos o tempo, possibilitando-nos, por exemplo, perceber o
passado diante de nés. [...], das lembrancas, brotou uma outra histdria.

O nome Mé&e Emilia j& designa o lugar, enquanto espago mistico, sagrado.
que foi 0 espaco escolhido para o encontro com as pessoas que contribuiram com a
pesquisa com suas experiéncias e conhecimentos e nao para celebracdes, rituais,
muito embora, cada encontro fosse marcado por um ritual préprio, Unico pela
singularidade das pessoas.

Quando o coracédo se enchia de sentimentos, transbordava em lagrimas que
desciam e afagavam o rosto do interlocutor, um siléncio profundo fazia companhia;
fazia-se uma pausa e, em seguida, a narrativa era retomada com um copo d’agua.
Sao aspectos da pesquisa que sO se torna possivel mensurar qualitativamente, uma
vez que diante do pesquisador encontra-se um ser, uma pessoa um mistério e ndo
uma magquina, um objeto. S&o os efeitos da memoria, e por que ndo também do
esquecimento?

Enguanto aguardava para os didlogos, como pesquisadora também vivenciei,
lembrancas, recordaces, a memoria aflorou, estando na varanda sob a sombra de
uma grande mangueira que compde o cenario do espaco, com as folhagens que
traziam o frescor ao calor da tarde manauara. Nesta mesma varanda duas vezes
encontrei-me com a inolvidavel no inicio da pesquisa de campo em 2019, escutando
suas narrativas.

Uma imersdo no sagrado que podemos considerar como uma experiéncia
impar que vinha a memoéria e se manifestava também a partir do momento em que
da varanda de sua casa, a célebre avistava quem estava no portdo a sua procura
para atendimento. Generosamente, ela descia e os atendia sem distingéo de credo,
de poder aquisitivo ou da cor da pele. Compreende-se entdo, a dimensao do
sagrado como acao que acolhe, escuta, liberta, ajuda.

Associado ao paragrafo acima, tenha-se presente que, antes da célebre
pertencer a Mina Jeje Nago, ela fez parte da Umbanda por 20 anos fato este que
remete a compreensao de sua sensibilidade carismatica, de sua mediunidade, ela, ja

fazia atendimentos nos locais por onde residiu, pois na “Umbanda a preocupacao é
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a cura, a forca para resolver problemas de saltde. E mais pragmatica que doutrinaria
e ética” (ORO, 2013, p. 112).

Figura 20 - Fachada da Casa de Mae Emilia

Fonte: A Autora (2021)

Sobre as visitas inesperadas que buscavam a Noché, Mavu (2021) declara

que,

Quando, em determinado momento em que se encontrava & mesa com sua
familia para as refei¢cdes, alguém batia no portdo, chamava e perguntava
por ela, os filhos diziam: “Mae, continue fazendo o que a senhora esta
fazendo, depois a senhora atende, a pessoa espera. Ela respondia: “Nao.
Se a pessoa estd chamando € porque esta precisando. Essa é a minha
missdo — servir aos necessitados.

Servir aos necessitados era sua resposta. Berger (1985, p. 45) comenta:

A estrutura temporal da vida cotidiana coloca-se em face de uma facticidade
gue tenho de levar em conta, isto é, com a qual tenho de sincronizar meus
proprios projetos. O tempo que encontro na realidade diaria é continuo e
finito. Toda minha existéncia neste mundo é continuamente ordenada pelo
tempo dela, esta de fato envolvida por esse tempo. Minha propria vida é um
episodio na corrente do tempo externamente convencional. O tempo ja
existia antes de meu nascimento e continuara a existir depois que morrer. A
religido serve, assim para manter a realidade daquele mundo socialmente
construido no qual os homens existem nas suas vidas cotidianas.
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Na propositura do exposto, concebe-se que, realizar um estudo, tendo como
meétodo e técnica da historia oral, é trazer para o presente a percepcdo do passado
e, neste estudo, um passado bem préximo, cujo processo historico esta em pleno
desenvolvimento e ndo concluido. Ou seja, 0 passado ndo esta morto, ele é o hoje,
0 presente ha memoria das pessoas do terreiro e isso € a razdo da histéria oral.

E dar-lhe voz, vez, vida, na e pela historia; é crer que, “a historia oral de vida
€ muito mais subjetiva que objetiva, e a questdo da verdade neste ramo de historia
oral depende exclusivamente de quem da o depoimento (MEIHY, 1996, p. 35).

Prossegue o autor, “Mentiras, esquecimentos e deformacdes sdo matéria da
boa historia oral, que, mais que identificar, devem também explicar suas razdes”
(MEIHY, 1996, p. 51).

Analisando as proposicoes do autor, percebe-se que, quanto ao que
caracteriza a historia oral, € conferir aos participantes, informantes da pesquisa o
lugar de empoderamento por sua participacdo. Seu lugar de fala. A seriedade e

veracidade da pesquisa passam pelos depoimentos dos selecionados.

3.1 MAE EMILIA NOS OLHARES DOS FILHOS DE SANGUE

Para iniciar os didlogos com os filhos e filhas biolégicos da genearca, num
total de 05 (cinco) filhos/as, 02 (dois) netos/as, 02 (dois) genros e 01 (uma) nora
colocou-se a questdo: Como filho(a) biol6gico, qual o sentimento vivenciado e
gerenciado em relacdo ao tempo que a Mae dedicava a religido como sacerdotisa?
Ela dedicava mais tempo a religido que aos filhos ou ela conseguia administrar essa

vida como matriarca? Lica (2021) expde:

Eu era um dos filhos/as com quem ela conversa muito sobre as questdes
familiares e religiosas. Contava que sofria com os sintomas, com as
manifestacées espirituais que a acometiam, porém, sua mae tentou amover
de tal situacdo. Ingressou para a vida religiosa, mas ndo chegou a ser freira.
As religiosas do convento ndo aceitavam esse comportamento. Os sintomas
persistiam. Na sequéncia dos fatos, se casou jovem, teve os filhos, mas
paralelo a isso ela tinha muitos problemas de questdo espiritual,
comportamental, era muito sensitiva e encontrava dificuldade para lidar com
essa realidade. Mesmo crianga, eu a acompanhava no terreiro, do falecido
Baba e de outros. Foi para a Casa de Umbanda de Pai Navarro, na Praca 14,
onde sofria com as manifestacdes que a langcavam ao chéo, debatiam-na. Eu
observava tudo, ao que parecia, o religioso a ignorava. Aos poucos ela foi
conquistando seu espaco nessa casa religiosa sendo vislumbrada e
procurada pelas pessoas o que se tornou desconfortavel ao chefe religioso,
pelo seu reconhecimento em atender as pessoas. Até entdo, nossa vida
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familiar em relacdo a moradia era muito conturbada, despejos e mais
despejos por ndo pagarmos o aluguel, viviamos na pobreza (grifo nosso).

Com a contextualizacdo da narrativa referente ao dialogo, Lica (2021) retoma:

[...] depois ela fez uma viagem ao Maranhdo e a Bahia [...]. Ela nos levou,
eu e meu irméo [...], nds ficamos em Belém na casa de um tio nosso e de la
ela partiu por 30 dias, viagem que modificou totalmente a sua vida e de sua
familia. Objetivamente vamos dizer: Poxa ela deixou a familia, mas ela
passou a dedicar-se a missdo dela. Mas em nenhum momento se me
perguntarem se faltou a presenca fisica ou de orientacdo dela com relacéo
a minha pessoa, ndo, porque eu digo até hoje para todo mundo, tudo o que
eu sou, a minha formagédo o meu nivel de educagdo de comportamento foi
moldado por ela, direcionado por ela. Entdo ndo me atrapalhou muito.

Em uma de suas narrativas, Lica (2021) enfatizou que a “formacdo da minha
familia toda é matriarcal”’. Ao afirmar, justificou “que ndo é pelo poder dela ndo, mas
€ porque ela teve que assumir as responsabilidades, a funcdo do nosso pai e, como
parte dessa conjuntura, ela teve sete filhos, quatro homens e trés mulheres”. Ao
mesmo tempo em que Lica afirma que a Mae herdou o poder do pai, argumenta que
esse poder lhe foi atribuido em decorréncia da auséncia do pai e ndo por conquista
e sim pela separagéo do casal. Tais poderes foram se fortificando ao longo da vida.

A genitora exerceu esse poder com seus filhos e administrou sua familia sem
a presenca masculina como o provedor da casa em todos os sentidos, mas como
narram os filhos, “ele ndo priorizava a familia”. Como profissional, mulher, mée e
lider espiritual, avolumou uma personalidade destemida, firme, galgando a
governanca na religiado no Amazonas, no terreiro e como presidenta da FUCABEAM,
de 2002 a 2020.

Lica (2021) extrai de sua memoria e narra:

Depois do problema do casamento, da separacgédo, ela passou a se dedicar
especificamente a religido e durante quase uns 40 para 50 anos ela ficou
muito mais centrada na religido, se dedicou de corpo e alma, sua vida
passou a ser a religido, se preparou muito, com as dificuldades intelectuais
com tudo o que tinha junto a nds. Com esse mar de dificuldades, tendo que
sobreviver no mundo e cuidar dos filhos e ao mesmo tempo acabou por
dedicar-se mais da metade, bem mais da metade da sua vida a religido dos
cultos afro mina Gegé e foi uma coisa para a qual ela realmente se
preparou.

Um detalhe nessa narrativa é que seus irmaos de sangue, segundo Lica,
reconhecem sua mae como uma mulher pacifica, respeitosa e digna, assume as

situagdes, também quando se tratava do préprio pai de seus filhos que o tinham
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como internacional por seu perfil, galanteador, farrista. Ela assim dizia aos filhos: “O
pai de vocés é esse, o problema dele € comigo...” afirmando que os filhos deveriam
respeita-lo.

Outras indagacdes merecem reflexdo. Mas de qual tipo de autoridade e de
poder a narrativa de Lica e de outros filhos se ocupam? Os rastros da separacéo, a

extrema pobreza com a qual a familia se encontrava, raiam na narrativa abaixo:

O que atrapalhou muito a gente foi a dificuldade de sobreviver no sentido
fisico, material. Moravamos de aluguel, viviamos sendo despejados, mas
ela sempre com o cantinho dela ali reservado, para fazer suas oracoes,
seus rituais. Isso foi pela Japurd, General Glicério?® foi em dois trés lugares,
la no bairro de Adriandpolis, Beco do Macedo. Em 1980 fomos despejados
de uma casa na Rua Japura. E ai foi quando em 1981, eu ndo me lembro,
porque era muito traumatico para mim, ela resolveu retornar para a casa de
seus pais, contra a sua vontade pois, era uma promessa que havia feito
guando se casou. Ja tinha todos os filhos. Voltamos para a casa dos nossos
avés maternos. Meu avd doou um pedago do terreno dele que era grande
na Praga 14 e ela construiu uma casa. Aos poucos ela foi deixando o
espaco de Pai Navarro e construindo o seu espago (LICA, 2021).

Em suas narrativas, Lica, envereda pelo caminho do reconhecimento que
reluz da persisténcia, resisténcia e coragem dessa mulher. Seu empoderamento

como mae, mulher, religiosa comegcam a chamejar.

Ao completar essa casa de madeira ela fez a mesma coisa que fazia nas
outras residéncias que eram alugadas, tinha um espagozinho onde
guardava umas poucas imagens, as guias, e ali cumpria seu ritual. Paralelo
a isso, tinha toda essa dificuldade fisica familiar, ndo tinhamos geladeira,
fogao, o conforto de uma cama para cada filho(a), era muito dificil. Entdo ela
comecou a atender as pessoas que a procuravam nessa peguena seara na
Praca 14. Nao sei por que maneira, as pessoas passaram a procura-la ali
nos idos, dos anos 80. E aos poucos ela foi se tornando uma referéncia na
religido. Inclusive, Pai Navarro esteve presente no assentamento da pedra
fundamental de seu terreiro na Cidade Nova. (LICA, 2021).

Essas narrativas remetem a infancia e juventude de Lic4, onde relembra as

necessidades que afligia sua familia naquela fase de sua vida:

Na Maternidade Ana Nery além de seu cargo técnico, ela também era
costureira. Os filhos crescendo em meio a essas dificuldades. Além desse
trabalho, ela fazia bolos para vender e assim garantir nossas refeicoes,
estudos. Eu conclui o Ensino Médio, iniciei a faculdade e ai era um
desespero, porque as dificuldades financeiras ndo permitiam um conforto a
familia (LICA, 2021).

26 Ruas do entorno dos Bairros da Praca 14 e Cachoeirinha, em Manaus.
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Trabalhar em casa, dar conta dos afazeres, da educacdo dos filhos da
economia familiar, foi uma realidade que acompanhou a familia por alguns anos.
Como arrimo familiar, ela prosseguia com seus trabalhos na religido e, conciliar
estes papéis - acredita-se - que ndo foi muito simples como n&o o é ainda hoje para
as mulheres nessa condicdo de ser mae e pai.

A trajetéria desta altaneira mulher, que representa a de tantas outras
Emilias/mées de santo, ndo pode silenciar. Construir, contar e partilhar sua historia
de vida com os leitores, € reconfigurar, ressignificar e devolver a dignidade as
mulheres, ndo somente as mulheres brancas, mas negras, indigenas, as religiosas,
as lideres religiosas dos terreiros do nosso pais que ainda vivem no apagamento.

Busquemos uma luz que aponte para uma discussédo e compreensédo do
antagonismo entre conciliacdo da vida profissional e familiar feminina, presente na
histéria em questdo como de tantas mulheres, como afirmou Mae Dudu, oitava chefa
da Casa Nagd, no Maranh&o. Essas trajetdrias remetem ao que Santos (2005, p. 73)
defende quando afirma: “cada pessoa tem a sua missao e as vezes representa
Varios papéis”.

Sem pretensdo de exaltar o lado dificultoso da familia ora elucidada, para
despertar compaixdo ou algo semelhante por quem quer que seja, como mentora,
ela ndo desistia da ideia de sua missado de servir. De personalidade também como
condutora espiritual religiosa. Ainda que, em meio a tantas dificuldades e
adversidades, pois era humana, fragil, fazia o contraponto com a fortaleza que a
ajudava a enfrentar e desenrolar os desafios, porém, ndo era suficiente, ter
coragem, tratava-se da dura realidade de conviver com a desigualdade social e de
privilégios que a sociedade daquele tempo e de hoje, proporcionava.

E a leitura que se faz desse cenario, uma mulher ocupando trés papéis: mae,

profissional sacerdotisa na religido. Mas, como ela mesmo afirmou:

E preciso ser escolhida pelo santo (Vodum), ndo basta querer, exige
mudanca de vida, transformacéo purificacdo, ir deixando a vaidade de se
“sentir Mae de santo”, Noché, Gonjai. Tudo isso é superior a nossa vaidade
na obediéncia (BORGES, 2019).

Quanto a essa questao, no candomblé, afirma Lindholm (1990, p. 40),

A justificagc&o da lideranga carismética da Mée-de-santo € estabelecida com
0 consenso dos crentes no candomblé. Tudo é determinado pelos Orixas
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envolvidos no conjunto da casa, que expressam, através do culto, os
acontecimentos, a natureza e a historia de vida das pessoas.

3.1.1 A vocacdao e formacéao nareligido

No campo do reconhecimento da vocacédo de sua mae para uma missao seja
na Umbanda como na Mina Gégé-Nago, ao lancar-se sobre a sua trajetéria Mavu
(2021) assegurou:

Quando ela deixou de ser freira?’, foi porque os santos a chamaram. Ela
contava muito essa fase de sua vida. As prépria freiras da igreja, Irmas
Maria e Aurora, chamaram minha avé e falaram: A Emilia vai ter que seguir
um outro caminho; e foi o caminho que ela seguiu. Foi o caminho dos
orixas, dos guias, dos nossos caboclos aqui da regido. Ela seguiu para esse
caminho e foi em busca. Eu sempre digo isso: tudo na vida tem a sua
formacéo, a sua graduacédo, e ela foi em busca dessa graduacdo como
condutora religiosa. Ela j& trabalhava h& muito tempo, desde novinha,
atendia com Seu Ubirajara, com Dona Cigana, Dona Mariana, com todos
esses guias. Mesmo assim foi em busca da formag&o na parte espiritual.
Era conhecedora da parte Espirita, ela cultuava o espiritismo, o kardecismo.

No chamado vocacional, quando respondido positivamente, consagra-se a
vida a um ser supremo, divino assumindo como propésito, projeto, de viver a seu
servico e das pessoas, fazendo o bem. Logo, toda vocacdo deveria ser
compreendida como um convite ao servigo no sentido de doagédo. Na figura abaixo
a sacerdotisa realiza um servi¢o, um ritual, dentro de uma cerimonia. A entrega dos
rosarios é feita por ela ou por mae pequena da casa em sua auséncia ou quando

solicitada.

27 Diferente do relato de Mavu, Maria Emilia, néo chegou a ser freira. Foi aspirante a vida religiosa no
convento, conforme relato da propria, por ocasido de um dos encontros pessoais. Na vida religiosa,
no convento, existem varias etapas formativas antes de professar os votos religiosos o que fazem de
uma jovem ou novic¢a, uma religiosa ou freira.
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Figura 21 - Entrega do Rosario (guia)

Das narrativas de Mavu, tomou-se para analise: “[...] foi porque os santos a
chamaram”. Por considerar o elemento fundante em toda sua vida, a bussola que
Ihe apontava a direcdo, que depois de sua feitura (iniciagcdo), a consciéncia de
pertencimento aos voduns, orixas e encantados, crescia sempre mais em sua
subjetividade e na realizacdo desta vocacdo aos outros, a comunidade e a
sociedade.

Um chamado. Alguém a chamou. Vocacado, do latim vocatio, que significa
chamar, um chamado interior, designando uma inclinacdo, uma tendéncia ou
habilidade para algo. Esse conceito era, inicialmente, atrelado ao aspecto religioso,
isto é, remetia a “um chamado divino que impde uma missado para os individuos. A
ordem social é determinada pela vontade de Deus e por isso ndo pode e nem deve
ser questionada” (BOCK, 2002, p. 22)-

Na citacdo de Bock, a missdo aparece como imposSi¢cdo e que ndo permite
guestionamentos por parte do chamado? A qual tipo de individuo esse conceito era
direcionado? Um determinismo da vontade Deus quanto a ordem social que néo
pode ser questionada? Parece que a liberdade humana néo é respeitada?

Em A Etica Protestante e o Espirito do Capitalismo, Weber (2004, p. 71)
indica “o conceito de vocacao em Lutero, explicitado na palavra beruf, em aleméo, e
calling, em inglés, ecoa uma conotacgéo religiosa — de uma missdo dada por Deus”.
Considerado um produto da Reforma Protestante (Século XVI), o significado da

palavra, bem como a ideia, € novo.
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Tenha-se presente que certos tracos dessa valorizacdo do trabalho cotidiano
no mundo relacionado ao conceito de beruf ja se faziam observados na Idade Média,
ou na Antiguidade, mas, segundo Weber (2004, p. 72), o que era absolutamente
nova, era “a valorizacado do cumprimento do dever no seio das profissbes mundanas
como 0 mais excelso conteudo que a autorrealizacdo moral € capaz de assumir’,
constituido de uma nocao religiosa do trabalho mundano de todo dia e que conferiu,

pela primeira vez, ao conceito de beruf esse sentido. Porém,

Assim foi que em Lutero o conceito de vocacdo profissional permaneceu
com amarras tradicionalistas. A vocacédo € aquilo que que o ser humano tem
de aceitar como designio divino, ao qual tem de se dobrar — essa nuance
eclipsa no sentido de esconder a outra ideia também presente de que o
trabalho profissional seria uma misséo, ou melhor, a missdo dada por Deus.
(WEBER, 2004, p. 77, grifo nosso).

Os indicativos postos sobre vocagdo parecem apontar, em seu bojo, além do
sentido do chamado, as consequéncias que este comporta no cotidiano da vida
profissional; porém, é necessaria a compreensao de que nem todos os chamados,
ou a pessoa escolhida, exercem uma profissdo intramundana. Por isso, € necessario
gue este chamado atinja todas as esferas da vida do vocacionado, sua subjetividade
e estenda-se a coletividade.

A materialidade da confirmacdo da vocacdo se concretiza com o
assentamento de seu terreiro por Pai Jorge Itaci de Oliveira, da Mina Gege-Nagd da
Casa de lemanja. Conforme inteleccdo de Berger e Luckman (1983, p. 141), “a Méae
de santo é uma lideranca carismatica dentro de um universo simbélico concebido
como a matriz de todos os significados socialmente objetivados e subjetivamente
reais”.

Essa lideranca carismética dentro de um universo simbolico, encontra
significado a partir da compreensdo da Sociologia Interpretativa, que segundo

Weber (1982, p. 74), considera o individuo e seu ato,

como a unidade basica, como seu “atomo”. Nessa abordagem, o individuo é
também o limite superior e o Gnico portador de conduta significativa [...]. Dai
ser tarefa da sociologia reduzir esses conceitos a agdo compreensivel, isto
€, sem excecdo dos atos dos individuos participantes (WEBER, 1982, 74).

Para tanto, em analise a descri¢cdo, adentra-se ao que Weber (1984) concebe

como acédo social que, devera ser analisada por adequacéao entre meios e fins que
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passa pela constituicdo do tipo ideal de acdo social operando em trés niveis de

consideracao.

i. Na consideragdo histérica, pensada na acao dos sujeitos especificos; ii.
Na consideracao sociolégica da massa, pensada em nivel de média ou
aproximadamente; iii. E construida cientificamente pelo método tipolégico
para a elaboragdo de um tipo ideal de um fendmeno frequente. Assim, &
possivel medir os tipos de afastamento da acao tipica ideal e a empirica,
desvendando os elementos irracionais e emocionais. Qualquer acdo social,
seja racional em relacdo a fins ou a tradicional em obediéncia a mandatos
milenares, implica uma relacédo causal. A acdo social tem como referéncia a
expectativa de comportamento de outros, o que leva 0 agente a construir,
pelo imaginario com base na realidade, a acao ideal através da adequacgéo
dos meios aos fins (WEBER, 2001, p. xxviii, grifo nosso).

Para Weber (2001, p. xxiv), o tipo ideal se constitui como

instrumento conceitual especifico a ser utilizado na andlise sociolégica; um
momento em que o sujeito cognoscente analisa o real conforme as relacdes
gue seu ponto de vista mantém com os valores. Essa relagdo com os valores
elimina o que deva ser desconsiderado; o rigor conceitual dos conceitos ainda
esta ausente. E o papel do tipo ideal. O tipo ideal aparece como um método
das ciéncias historico-sociais, cujo objeto é captar os fendmenos na sua
singularidade.

No processo da pesquisa, manteve-se atencdo aos fenbmenos, as menores
ou maiores expressfes, seja no ambito individual que, coletivo nas acoes
processuais da sacerdotisa quando ainda em vida no aiyé (mundo fisico) ou nas
narrativas apos sua partida para o Orun (mundo sobrenatural). Weber (2001, p. xxiv)
guestiona se “os tipos ideais sdo ponto de referéncia obrigatorios acentuando
deliberadamente alguns aspectos da acdo humana? O aparato conceitual
sociolégico devera captar a “tipicidade” ou homogeneidade dos fendmenos
historicos”.

Nas acdes processuais assim concebidas, passa-se ao assentamento do
terreiro demonstrado na figura abaixo; liga-se a arvore ou pedra que recebe a forga
do vodum e representa uma divindade ou, nos dizeres de Ferretti (1996, p. 290), € 0
fundamento. Assentamento refere-se a colocacao da pedra fundamental do inicio de

uma casa religiosa.
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Figura 22 - Assentamento da Pedra Fundamental do Terreiro de Mae Emilia

s/

Fonte: https://tinyurl.com/449yzsjd

Nesta tese assentamento significa a colocacdo da pedra fundamental do
inicio da casa religiosa de Mae Emilia, realizado por Jorge Itaci de Oliveira do
Terreiro de lemanja, seu Pai de Santo. Sobre as etapas do assentamento, Santos
(2005, p. 32) legitima:

Para Dudu (M&e Dudu), a Mae-de-santo, por causa de seus senhores,
cumpre a missdo de, na casa, fazer o assentamento do terreiro, dar
afirmacgdo a cada Vodum ou familia das principais entidades. Entretanto o

z

trabalho inicial é feito por duas ou trés pessoas de confianca, que
posteriormente, tornam-se as responsaveis pelo terreiro de acordo com a
determinacéo do chefe e o grau de conhecimentos que as pessoas tém no
preceito, devendo a primeira receber a entidade para processar o trabalho
de instalacéo do terreiro. O assentamento é sempre um segredo da religido.

Na narrativa de Mavu (2021) Ié-se: “E minha Mae seguiu para esse caminho e
foi em busca”. Em busca de que? Em busca de formacédo, de conhecimento para
assumir a lideranca de uma religido, de uma casa. Aproximaram-se 0S elementos
comuns entre a narrativa de Mavu e de Lica (2021): “Depois da separagédo, ela
passou a se dedicar especificamente a religido e ficou muito mais centrada, de corpo
e alma, preparou-se muito [...]".

Um desses destinos ou caminhos de busca do conhecimento da religido,
como ja citado, foi Sdo Luis do Maranh&o. Conforme narrativa de Lica (2021),

“‘quando ela resolveu se fazer no santo, alguém a orientou”. Mae Emilia viajava
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todos os anos para beber na fonte da religido Mina Gegé Nagd em Sao Luis do
Maranhdo. Quanto a afirmacédo: “Alguém a orientou”, foram feitos outros dialogos,
reflexdes inclusive com Li¢4, na tentativa de descobrir quem foi esse alguém que a
orientou, mas nao foi possivel decifrar. Pessoa fisica? As entidades? Quem? Por
representar e significar, uma transicéo radical da Umbanda para o Tambor de Mina
Gége -Nagb.

A narrativa de Lica é reafirmada com a expressédo verbal da Noché, quando

assegura:

Ai eu fui batalhar, (apds a separacéo) fui lutar, e prometi a Deus que se eu
conhecesse mais a fundo a religido, eu iria me entregar de corpo e alma. Eu
fui bem preparada no santo: sete anos, quatorze, vinte e um anos. Quando
rufou a minha Mae de santo, passei para Jorge Itaci de Oliveira, Dom Jorge,
de S&o Luis do Maranhdo, da Casa de lemanja da Fé em Deus, para
receber o Decd, (obrigacdo de sete anos) quando eu ja era sacerdotisa.
Com vinte cinco anos de santo eu recebi o Ultimo grau. Se € isso que Deus
guer, eu vou até o fim’. Como ajudar o préximo, se eu ndo tinha
conhecimento. E hoje, dou gracas a Deus e as méos santas destes
sacerdotes que se passaram, e me deram essa oportunidade de eu
conhecer que eu queria (BORGES, 2009).

O Deca mencionado no excerto acima é a obrigacdo de sete anos que marca
a passagem do iad (iniciado rodante que ainda ndo passou pela obrigacdo dos sete
anos) para o status de ebdmi (condicdo de senioridade dos candomblés), que
confere experiéncia aos iniciados rodantes (PRANDI, 1991).

Pelas narrativas de quem a acompanhou, ela era consciente da necessidade
de formacédo para a missdo que assumiria quando iniciou na Mina, mesmo ja sendo
sacerdotisa, com todo o caminho trilhado, conforme fragmentos, continuou essa
busca. Sem sombra de davidas, junto a experiéncia acumulada os conhecimentos a
ajudaram a ser a mulher que foi. Entende-se também, a origem de sua serenidade,
segurancga, transparéncia como cidadd comprometida com a religido, com a
sociedade na conducéo de sua casa.

Notéria € narrativa que € feita por ela ao expender com maestria 0 caminho
formativo do sacerdote na religido e a confronta com a hierarquia da religido catolica.
Em suas narrativas e dos filhos, ela vislumbrava sua formacdo nos principios
religiosos, mas nao descreveu com detalhes o que fez ou o que faz parte de cada
etapa dessa formacéo, quando a apresenta em 07 (sete), 14 (quatorze), 21 (vinte e

um) ou 25 (vinte e cinco) anos de formacéo religiosa.
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Durante a pesquisa uma questao que pairava era sobre a ideia de formacéao
na religido. Como acontecia essa formacado, existiam livros, ou um curriculo
especifico como em outras instituicbes? E preciso entender que nesta formac&o tdo
apetecida e fundamental ndo existia ou talvez ainda ndo exista um itinerario
formativo na religido Mina Jeje Nagd, que mensurasse um tempo cronoloégico com
conteudo, doutrina, pois a transmissdo dos conhecimentos, rituais, ritualisticas,
acontece na oralidade, na pratica.

Com a diaspora, para dar continuidade ao culto ancestral os africanos no
didlogo com outros saberes, porque em outro pais, em contato com varias nacoes
africanas na temporalidade, a palavra exerceu sua forca e poder significativo,
transformando-se no veiculo primordial para a transmissdo dos conhecimentos
referente ndo somente ao culto, mas a propria cultura dos escravizados. Caputo

(2012) assim se remete:

A oralidade, portanto, serve a estrutura dinamica do nago [...]. a expresséo
oral renasce constantemente e é produto de interagdo em dois niveis: o
individual e o social. Social porque a palavra é ouvida, comunica e transmite
o Ase dos antepassados a geragBes presentes. E individual porque
expressa e exterioriza um processo de sintese no qual intervém todos os

elementos que constituem o individuo (CAPUTO, 2012, p. 74).

Compreender a dinamicidade da formacgédo dos praticantes da religides de
matrizes africana, no tocante a duracdo de todos esses anos para alcancar certa
titularidade como o titulo de Noché Gonjai ou se existe outro caminho, se séo
méritos ou existem critérios como as de outras religides, as vezes ndo encontramos
uma resposta. Parte dessas questdes foram mediadas por Caputo (2012) na citacao
anterior. Tal caminho formativo tem por suporte a oralidade, isto €, a transmisséo
oral.

O vocabulo Noché é oriundo da lingua jeje. “No”, na referida lingua, quer dizer
mae e “ché&” quer dizer minha, ou seja, mde da Casa Grande. Na Noché, baixam
todos os voduns. Em caso de morte, reunidas as filhas em conselho escolhem e
indicam a nova Mae substituta, quer na vida material, quer na vida espiritual, da que
morreu (PEREIRA, 1979). Gonjai, na definicdo de Ferretti (1996), € o ultimo grau de

preparacao da Casa.
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Para situar a pergunta referente a titulacdo ou ao grau alcancado na religido
sobre ser uma gonjai, ao tratar sobre feitorias ou barco de iniciacdo, adequada é

orientacao de Ferreti (1996, p. 61), que a faz nos termos que seguem:

O dltimo grau de preparacao das filhas da Casa, ao qual nenhuma das
filhas atuais se submeteu, é feitoria das tobossis, em que as filhas passam a
ser chamadas de vodunsi-gonjai e a receber uma entidade feminina infantil,
chamada tobdssi, ou menina. As quatro Ultimas gonjais da Casa morreram
na década de 1970 e as tobdssis nao vieram mais. Depois disso, a Casa
ndo teve mais Mde completa. Elas s6 eram recebidas pelas vodunsis-
gonjais — as que haviam se submetido ao processo especial de iniciacdo, o
Ultimo do qual foi realizado em 1914,

Por sua vez, Pereira (1979, p. 36) ao descrever as Tobdssis ou Meninas,
esclarece que “sdo meninas agradaveis, alegres, enchem as pessoas de presentes,
dancam, brincam com bonecas, comem frutas sentadas no chdo. As Tobdssis,
espiritualmente também sdo consideradas senhoras”.

Conforme narrativas da prépria Mae Emilia e de alguns de seus filhos (as)
biolégicos, ela construiu essa trajetoria com a qual foi condecorada. Quanto aos ritos
de preparacdo para fazer as gonjais, Costa Eduardo (1948, p. 72) afirma que, os

ritos para fazer as gonjais,

eram bem conhecidos, e apresenta breve descricdo com informacgdes que
conseguiu. [...]. Dona Celeste disse que considera a descricdo dele (de
Costa Eduardo) bastante completa e que disse o que se podia dizer”. Dona
Celeste e Dona Deni dizem que nunca ouviram testemunhos quanto a
existéncia de provas especiais para a iniciacdo e narram: Ha remédios para
os olhos, outros que se colocam na lingua para nado se falar demais, e para
0s ouvidos e que devem ser dados no comeco. As filhas ficam em repouso
nos quartos da familia dos voduns a que pertencem, ou na Sala Grande. A
Casa fica fechada s6 com as vodunsi e as visitas sdo despachadas na
porta. Existem banhos que sdo tomados de madrugada. O sangue da
pessoa ndo pinga na iniciacdo dos jejes — ndo cortam e nem raspam O
cabelo de ninguém. A chefe do grupo tem que ser uma gonjai competente
para botar a m&o na cabeca das vodunsi. E um trabalho muito cansativo e
perigoso, pois passam Varios dias no Comé e as filhas na sala grande
contigua, com a porta entre ambas abertas, e respondem aos canticos.

Por oportuno, destaque-se que, conforme o autor, a época de sua
pesquisa, em 1944, na Casa das Minas, havia trinta anos que néo se fazia
iniciagdo, havendo 09 (nove) gonjais sobreviventes de um grupo de 19
(dezenove), mas nao define esse grupo.

Com o passar do tempo e o avango da modernidade, por tratar-se de
uma religido de oralidade, ndo foi possivel saber se na Casa Mina Jeje Nago,
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esse ritual de passagem continuou e se existiram modificacfes, atualizacdes.
Pelas informac0es, registra Eduardo (1948), a realizacao de duas feitorias na
Casa das Minas, a ultima em dezembro de 1914 e uma, talvez, uns vinte anos
antes, quando foram feitas outras gonjais, como Mé&e Andresa e Mae
Leocadia.

Ferretti (1996, p. 98) escreve que

de acordo com as informag¢Bes de Dona Dudu, na Casa de Nagd os ritos de
feitoria das meninas também ndo foram mais realizados desde cerca de
1915, quando ela comecou a dancar. L4, as meninas ndo comiam e sé
bebiam agua [...]. lemanja é a chefe delas.

A gonjai sobre quem estamos articulando, foi rica em experiéncia e
conhecimento, frutos de sua passagem por varias linhas na religido, além da
vida religiosa na Igreja catdlica e a heranca das casas chefiadas por mulheres
na mina jeje-nago. O terreiro de lemanja era chefiado por um homem, seu pai
de santo. Nesse caminhar, ela foi acumulando formas de organizar sua casa
religiosa cunhando sua identidade, seu toque especial e feminino, como
amazonense, negra, na regido amazonica, sem se desviar dos fundamentos,
dos principios religiosos que sempre preservou.

Pela falta de acesso a documentos que pudessem comprovar essa
titulacdo, e outras, ndo foi possivel informar datas ou anexar material
comprobatério. Em tratativas com a casa de made Emilia, em 16 de julho de
2022, foi-nos informado que esses documentos estdo no peji do terreiro.
Reafirmou-se, contudo, a existéncia de todos os diplomas arquivados.

Em referéncia a sua formacéo, titulacbes e graus na religidao, no
encontro do dia 18 de junho de 2019, ao narrar sua trajetéria, a reverenda

afiancou:

Ja fiz tudo no santo, fiz todas as obrigac@es, recebi todos os niveis, graus
na religido Mina Jeje Nag6. Sou Noché Gonjai. Fiz tudo na Casa de Pai
Jorge Itaci de Oliveira — meu pai de santo em Sao Luis do Maranh&o. Eu ja
tinha muita experiéncia; na Umbanda foram 20 anos. Eu sou filha de Lissa
que € o nosso Deus supremo. Minha casa € de lemanja com Lissa
(BORGES, 2019).

Como religiosa, era muito articulada, dialégica, passeava por varias

instancias até mesmo do mundo hierarquico; por ter entrado no convento,
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conhecia a estrutura, organizacdo da vida religiosa catolica, que porém, nao
segue uma organizacdo hierarquica ou orientacdo para cargos, carreiras,
funcBes especificas. Todas as candidatas a vida religiosa recebem a mesma
formacao inicial nas Congregacoes, institutos ou sociedades religiosas.

As especificidades de formacdo acontecem apOs 0S primeiros votos
(compromissos religiosos) enderecados a uma vida profissional nos varios
campos como, enfermeiras, professoras, médicas, tedlogas, dentre outras,
em consonancia com a necessidade de cada missdo para onde serdo
enviadas e de acordo com o carisma da Congregacdo. No inicio da
Congregacédo das Missionarias da Imaculada as irmas faziam seus estudos
na Italia, onde reside a sede da Congregacao especialmente em medicina.

Para alargar a visdo sobre a questdo em foco, em sua Dissertacéo de
Mestrado “O Tambor das Flores: Uma analise da Federacdo Espirita
Umbandista e dos Cultos Afro-Brasileiros do Para (1965-1975)” no Capitulo II,
sobre a Carreira do “Pai-de-Santo”, Vergolino (1976, p. 42) enuncia uma
trajetoria ideal e as condi¢cBes para seguir carreira na religido, quando desfia

que,

a condicé@o imprescindivel para a “carreira” de “pai-de-santo” é que a pessoa
seja médium, isto &, seja reconhecida como pertencente a uma categoria
especial de “criaturas que tém a possibilidade de servirem de intermediarios
nas comunicagdes entre o mundo visivel e 0 mundo invisivel”. Na definicao
dos seguidores, percebe-se que mediunidade é um recurso escasso porque é
“faculdade que todos tém, mas é dom que s6 alguns tém. No Batuque séo
reconhecidas quatro espécie de mediunidade: intuitiva, motora, clarividente e
incorporativa sendo que a “incorporativa é considerada a mais importante.
Por sua vez esta valorizacdo decorre da crengca na existéncia dos
“encantados, seres sobrenaturais que sdo espiritos que, para entrar em
contato com o0 mundo natural, tomam corpo de pessoas (“cavalos”),
manifestando-se através das mesmas (grifo do autor).

Avanca Vergolino (1976, p. 42), “mediunidade ndo é um fenémeno hereditario
e por assim ser, uma pessoa filha (0) de médiuns podera ou ndo possuir as mesmas
faculdades de seus pais”. Na extensdo da abordagem do argumento em pauta,

destaca a autora que

0 processo de aprendizagem de um médium acontece através de todo um
comportamento e técnicas aprendidas, dominadas e acumuladas durante os
anos de participacdo de uma pessoa como membro ativo de uma casa de
culto. Porém, de acordo com a sagacidade do médium, muito de seu
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aprendizado vird de sua perspicacia em observar e copiar técnicas de outras
casas com as quais pode criar articulacdo (VERGOLINO, 1976, p.50).

Na percepcéo obtida durante os parcos, porém preciosos encontros com a
reverente espiritual, ficou estampada a preocupacdo quanto a importancia de um

caminho formativo para estar a frente de uma casa religiosa. Ela brada e patenteia:

Eu pisei em todas as linhas pra chegar onde eu cheguei. Para conhecer e
saber como é e como néo é. Porque um sacerdote, um bispo, quem for, tem
gue conhecer as leis sagradas, as leis 14 de cima e as de baixo, sendo vai
falar besteira. N6s temos que ter conhecimento. Nés também temos nossa
faculdade tanto no mundo espiritual quanto no mundo do pecado, temos o0s
sacerdotes, que tém de passar os conhecimentos pra gente. Sacerdote de
verdade, preparado; a preparacdo de um sacerdote comeg¢a com um ano,
da os primeiros passos — é como um ABC-, passou mais dois, trés anos no
ABC. Ao chegar aos sete anos, ele ja esta preparado para receber uma cuia
(humbé ou rumbé) que significa receber seu cargo de pai ou mae dentro da
Mina. No Candomblé, é Decé. Ai é que comegam as preparagfes para ver
se aquele ser humano ja esti preparado para desempenhar a fungéo, se
realmente é um sacerdote (BORGES, 2009).

Ainda no encontro de junho de 2019, ao argumentar com a matriarca sobre as
pessoas que abrem suas casas, terreiros, muito rapidamente, sem o conhecimento
suficiente da religido e que segundo ela, ainda usavam seu nome (sou filho de Méae

Emilia), ela assim orientava com exemplos bem simples do cotidiano:

Eu digo sempre, a todos que tem uma casinha aberta: Chegara uma época
gue vocé precisara ter uma preparacao. A entidade vem, mas nds temos de
estar preparados para isso. E como um professor, um médico; se eu vou
passar um remédio para Flor que esta com uma dor aqui, eu ndo posso
passar aquela erva, se eu sei que seu problema ndo é aqui e sim no
coracdo. O que pode acontecer se eu hdo conhecer a vida espiritual: Eles
vém e me dizem: “Aquilo serve; aquilo ndo serve. Eu enxergo, eu vejo com
aquilo que Deus me deu para eu enxergar (BORGES, 2019).

Tais preocupacdes e exigéncias da sacerdotisa encontram base tedrica
no relevante escrito de Vergolino (1976, p. 50) onde é tracada a condigc&o

primeira para quem almeja ter sua casa religiosa:

Se um médium aspira a um dia possuir sua propria casa de culto (aspiracao
muito encontrada), a condicdo ideal é, que ele seja “feito”. “Ser feito” ou ter
feitura” significa a passagem de uma pessoa através de diversas etapas de
uma iniciacao ritual. A importancia da “feitura” reside no fato de que, por
definicdo, somente pessoas “feitas” é que poderdo, um dia, iniciar e
“desenvolver” outras. Uma vez que ser “pai” ou “méae” (lider), deve ter em
mente que um lider ndo existe sem seguidores, e a condigdo para se ter

seguidores é “ter feitura”.
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Fazendo um elo com os textos citados, cabe uma reflexdo e provocacao
gquanto a formacdo de liderancas das religibes de matrizes africanas para
fundamentar conhecimentos sobre as religides, reinventar suas propostas para a
sociedade atual com respeito as tradic6es, sem fugir as raizes. Quem contribuiria
com essa formacao? Pessoas de dentro da religido?

Nesta direcdo, percebe-se o movimento de pesquisas com tematicas
especificas sobre as vérias religides, porém na maioria ainda sdo estudos por
pessoas que ndo sao da religido, nem de terreiros e, talvez, a nivel académico
apresentem limitac6es na apreensao deste itinerario formativo, uma vez que o nivel
de discussédo em algumas universidades ainda € muito timido ou ndo existe.

Na contraméo desse cendrio, ja se tornou realidade a presenca de pessoas
iniciadas e até méaes e pais de santo que ja galgaram formacdo superior, pos-
graduacdo, doutorado e/ou pés-doutorado atuando na docéncia nessa area, que
poderiam colaborar em coordenac¢des para alavancar o ensino da diversidade
cultural na educacgdo da sociedade brasileira. Compreendemos aqui religifio como
cultura, sem proselitismo ou tendéncia. Mas para tal, a formagéo e a experiéncia nos
terreiros e em outros espacos podem contribuir nessa empreita.

E notavel a contribuicdo desses profissionais nos espacos culturais,
académicos como nas bancas de defesas de mestrado, doutorado, debates e entre
Varios espacos, proporcionando saberes, considerando 0s avangos tecnoldgicos de
que a formacéo € integral, na e para a vida. A quem interessaria esta formacéo de
liderancas ou estudo das religibes de matrizes africanas ou afro-brasileiras? Na
Universidade Federal do Amazonas — UFAM, nestes dltimos anos (2015) foram
iniciados estudos académicos nesta direcdo. Talvez algumas nacdes religiosas ja
trlhem um caminho na formacdo ndo apenas de suas liderancas, mas das

comunidades principalmente dos jovens.

3.2 OLHARES DE OUTROS FAMILIARES

Minha avo foi tudo para nos. Sempre soube dividir a religido, os dias
marcados com seus clientes e filhos de santo que vinham para a casa.
Dava os conselhos da casa, da familia. Tinha os dias dedicados a familia
como ficar com os filhos final de semana, a sexta-feira era sagrada e
sempre dividiu com a religido, os dias certos, sempre soube dividir tudo
como Méae e como v6 (DOCU, 2021).
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No dialogo com Daco (2021), este assim se expressou:

Uma pessoa muito sabia, na colocacdo das palavras, até para chamar a
atencao; sabia diferenciar o lado espiritual e o lado de familia. Ela se
envolvia diretamente com todos os nossos problemas, tanto pessoais,
financeiros, espirituais, e quando se tratava de problema espiritual, a Mae
ndo media esforcos para que se realizasse e as coisas acontecessem.

Porque uma pessoa como ela, se dedicar da maneira que ela se dedicou ao
santo, chegar aonde chegou dentro da nossa religido e ter a lideranca de
uma familia tdo grande; conseguir abrir a casa e os bracos para agregar os
filhos que foram chegando. As vezes se tentava fazer as coisas sem que ela
soubesse [...]. E quando ela néo via, os olhos que Deus a deu, 0s guias, 0s
orixas, sempre chegavam e falavam as coisas a ela.

Ela se foi, mas deixou todo o seu legado, todo seu conhecimento; preparou
muito bem o/a filho/a de sangue dela que é o/a [...]. Assim, eles dois méae e
filho(a) dentro do terreiro, se comunicavam no olhar. O que iriam cantar,
falar. Acontecia a mesma coisa com 0s abatazeiros. Quando estavamos
tocando, e ela queria trocar o ritmo do ponto, ela s6 fazia levantar a méo,
todos sabiamos o que ela estava querendo dizer.

Os elementos que se destacam para analise dos relatos acima surgem como

confirmacdo do até entdo explicitado anteriormente. As qualidades de uma

verdadeira lider, a sintonia, comunhdo e sabedoria em saber discernir o que era do

campo pessoal, espiritual e do coletivo na orientagdo aos filhos. Brilha um ponto de

luz quando Daco expressa que ela deixou todo o seu legado e que deve ter

preparado alguém para substitui-la, embora seja 0 santo que indicara o sucessor,

conforme as regras da religido.

Ainda que o contexto da discusséo das narrativas aconteca no terreiro da

nacdo mina Jeje-Nag0, recorre-se a literatura sobre o candomblé, que corrobora

para o reconhecimento, conforme Joaquim (2001, p. 40):

Boca (2021)

consideracgoes:

Como sacerdotisa dos Orixas, a Mae-de-santo detém um carisma, que € um
conjunto de qualidades especiais “da lideran¢a derivada do proprio deus
para atender as necessidades do candomblé, existindo um relacionamento,
uma mutua ligacéo intima, entre a M&e e os membros.

ao se referir ao sustentaculo familiar elenca as seguintes

A Dona Emilia para mim nunca foi s6 uma Mae de santo, mas Mée de todo
mundo; todos que vinham aqui ela tinha um tratamento independente da
pessoa ser do santo; aquela Mae acolhedora. [...] no semblante dela vocé
tinha uma paz. Além da humildade. Recebiamos aquela forca dela. Ela tinha
muita forgca e sempre dizia que a sua vida era do santo. Varias pessoas
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pediam para que largasse pois ja fazia muito tempo que ela estava com
aquilo e tal. [...] ela respondia que aquilo era a sua vida. Através do santo
ela conseguiu transmitir aos filhos, a fortaleza. Todos a ajudavam e foi
assim que a familia permaneceu unida. Ela agregava, sem distingdo de
religido, catélicos, evangélicos, com seu empoderamento de mulher. Ela
sentiu muito a saida de casa dos filhos quando foram se casando. Sua vida
realmente era de uma missionaria.

Alguns fragmentos da narrativa acima, se cruzam com outros fragmentos dos

dialogos, mas essa for¢ca a qual ela/ele se pronuncia, acompanhada de outras

qualidades como a humildade, a paz, capacidade de agregar pessoas

independentes do credo, a investiam de poder e autonomia na resolucdo dos tantos

desafios que surgiam.

Como compreender ou distinguir essa forca que surge na narrativa de Boga?

Santos (1986, p. 39) expde que “o contelldo mais precioso do terreiro é o asé”.

Manifesta-se como forca que atesta a existéncia dindmica, em um fluxo
permanente entre o que acontece e o ainda néo realizado. A auséncia dessa
forca paralisa a existéncia da probabilidade de realizagdo, pois ela é o
principio que faz a diferenca no processo vital. Dado que, como toda for¢a, o
ase é transmissivel, isto é, contagioso, conduzido por meios materiais,
simbdlicos e acumulavel. Isto posto, € uma forgca que que sé pode ser obtida
pela assimilagéo ou por contato e pode ser transmitida a objetos ou a seres
humanos.

Em suas consideracdes, atinente a essa forca da lider religiosa, Giacomini

(2010, p. 1) remete sua reflexdo ao contexto mais especifico, quando assim a

preconiza:

Por seu turno,

E uma forca que a qualifica, que a motiva para enfrentar as provacdes e
para cumprir as demais funcdes da Mée-de-Santo”. Se elas chegaram a ser
0 que sao, isto se deve a que sao dotadas de uma forca, de um verdadeiro
dom, que as teria feito capazes de superar todas as prova¢gdes. Embora de
formas diferentes, em todos os casos, a forca é que est4d na origem da
opcéo religiosa. E essa poténcia, ou forca Axé, que se encontra na base da
posicdo da Mae-de-santo, e que envolve, portanto, ndo somente um
reconhecimento deste poder pelos outros, mas também, de maneira
especial, o reconhecimento pela sacerdotisa de seu proprio poder.

Borutoi, outro familiar da consagrada, em seu dialogo explana:

[...] o senhor cozinhava, e ela gostava da sua comida. E. Além disso eu
fazia muita comida para o santo. E aquele negdcio, temos que ajudar em
termo da nossa nacdo, ndo sei, mas acho que eu tenho uma maozinha
(risos), para cozinhar para o santo as vezes. Foi ela quem me ensinou. Ixi!
Ela retratou muito o ensinamento muito forte para nés. Uma coisa
maravilhosa que muitos outros lugares ndo puderam fazer, e ela como
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cabeca desta nacdo, fazia. A outros filhos e pai de santo, ela sempre
reportou as coisas boas pois assim é na linha. Hoje eu sou o primeiro
xogum (axogum) o ogd da casa além de ser o abatazeiro, tem outras
pessoas também. E eu gracas a Deus, isso me deu uma seguranga na vida,
Gratiddo da minha nagéo, da minha vida (BORUTOI, 2021).

Ao perguntar onde estdo escritos esses ensinamentos, responsabilidades
(tarefas) e até mesmo a doutrina reportados aos filhos (as) de santo, a resposta foi
que nao existem livros, textos, é tudo repassado na oralidade do cotidiano do
terreiro. Existem segredos que ndo séo revelados a quem néo € iniciado na religido.
Delegar funcdes, atividades importantes no terreiro, como fazer a comida do santo,
preparar a comida da Mae, realizar os cortes, o sacrificio para as obrigacdes, dentre
outras responsabilidades, que, segundo Borutéi, transmitiam seguranca, seja na

religido, como na vida. Assim que

a transmisséo oral, € uma técnica a servico de um sistema dindmico e a
oralidade é um instrumento a servi¢o da estrutura dinAmica Nagd, que recorre
a um meio de comunicacdo que deve realizar constantemente. Cada palavra
proferida € Unica. Nasce, preenche sua funcdo e desaparece. O oral esta a
servigo da transmissédo dindmica (SANTOS, 1986, p. 47).

Nas narrativas de Borutdi, percebe-se a presenca de alguns elementos da
religido, o abatazeiro, que toca o tambor, porém ndo danca; especialista em fazer a
comida do santo, e a comida da Mae. Esta narrativa despertou atencéo, curiosidade
e interesse, com limitagcdes por parte da pesquisadora para adentrar e aprofundar,
pois se tratava de indicagdes inerentes aos rituais internos da casa por mim
desconhecidos sem poder avancar nas questdes. Contudo, ao momento, foi possivel
apreender o significado de alguns conceitos descritos por alguém da religido,
conhecedor, porque vivenciou e aprendeu com ela.

Mas a consciéncia de que o respeito pelo segredo do terreiro e evitar a
invasao, estava sempre presente como uma luz, que se mantinha acesa nas rajadas
de siléncio e escuta. A profundidade do encontro com Borutéi foi de tal incidéncia
que qualquer interferéncia da pesquisadora, ou do ambiente, atrapalharia a
narrativa, provocaria perda de detalhes, pela razdo que, se configurava na entrega
dos conteudos fora do dominio da investigadora e que estavam sendo descritos. Por
respeito nem tudo foi aqui transcrito.

Dentre as dificuldades para o estudo das religides afro-brasileiras, Araujo
(1977, p. 9) aponta que estao,
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Na impossibilidade de participacdo do pesquisador em cerimbnias secretas
ou em rituais que em determinadas casas s6 podem ser assistidas por
elementos de um dos sexos, ou de penetrar em certas partes nao publicas
da casa. Na Casa das Minas, como em geral nas religibes afro-brasileiras, o
papel da mulher é predominante na maior parte dos rituais. Parece-nos que
a pesquisadora mulher tenha maiores oportunidades de aprofundar o
conhecimento de determinados aspectos relacionados por exemplo, com as
formas de lideranca feminina e sua importancia na transmisséo da cultura,
ou com pequenos detalhes de comunicacdo como sinais de olhar e outros
gestos. Ao que acrescentariamos sobretudo hoje, ndo ser iniciado no santo.

Verifica-se que a esse respeito, Mde Dudu identifica e apresenta outros

elementos ainda conservados nos terreiros, referentes a hierarquia, como sendo:

Descrever todas as hierarquias existentes nos terreiros torna-se dificil, uma
vez que ndo temos acesso as coisas que compdem o “vandecorme”, o
chamado quarto do segredo. A ordem das coisas é tdo fina e profunda que
vai longe, desde as coisas mais simples até as mais complicadas. Isso
significa que a caminhada da hierarquia nos terreiros ultrapassa uma
complexidade de coisas misticas, em busca da propria esséncia da religido,
para atingir o ideal. E o que elas chamam de segredo, ciéncia e vai além do
transcendental (SANTOS, 2005, p. 35).

Mediante as considera¢cbes de Mae Dudu, descritas por Santos, percebeu-se
quéo delicada e silenciosa foi a presenca, a capacidade e o esfor¢co de escuta no
acolhimento da narrativa. Borut6i também era Axogum, que é o Oga, o encarregado
pelos animais sacralizados para ofertar nos rituais (obrigacfes). Ao narrar esta
atividade, o Oga fez questdo de explicar que para cada tipo de obrigacao,
sacralizacdo, é um tipo de animal e, de acordo com a finalidade, o corte é
diferenciado. E o dono da faca, porém, néo fez descri¢cdo de nenhum ritual pois néo
era o0 momento e nao podia fazer.

Para reforcar as narrativas de Borutdi sobre o Axogum e aproximar essa
funcdo do tambor Mina Jeje Nagd, na Casa de Mae Emilia ao candomblé, Moura
(2006, p. 121) explica que:

A funcdo do Axogum no candomblé é de extrema importancia por suas
implicag@es rituais, vez que a sacraliza¢@o de animais constitui um dos atos
simbolicos mais efetivos do culto. Sua funcdo é exclusivamente sacralizar
(sacrificar) os animais consagrados aos diversos orixas, nos diversos ritos
de purificagcao, de comunhé&o e oferenda. Em alguns terreiros ele é sempre
um filho de Ogum.

Ao tratar sobre os tipos de dominacdo legitima na sociologia compreensiva,

Weber (2001) considera a temética a luz dos dominantes, das estratégias por estes
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aplicadas para assegurar sua dominacdo honrando especialmente as crencas, que
permitem aos dominados aceitarem sua submissdo. Fragmentos da narrativa de
Borut6i podem se aproximar da tematica em questdo ao poder burocratico. Assumir

responsabilidades (iniciados) no terreiro poderia favorecer essa dominagéao onde,

a probabilidade de encontrar obediéncia de forma direta ou de um quadro
administrativo, pode obedecer a um habito cego de lealdade” a quem disp6e dos
meios de coacdo, em obediéncia a normas e regras imemoriais que se perdem no
tempo, ou, em obediéncia a um carisma pessoal que se coloca como portador de
uma missdo de salvagdo, trazendo uma “boa nova” e reunindo um séquito de
companheiros em torno de si[...] (WEBER, 2001, p. XXXix).

Em relacdo a sacralizagcdo de animais em cultos religiosos, € importante
destacar o entendimento assumido, em 28 de marco de 2019, pelo Supremo
Tribunal Federal (STF), quanto a constitucionalidade do sacrificio de animais em
cultos religiosos?® como apresentado em nota de rodapé.

Em relacdo aos animais sacralizados, Mauss e Hubert (1981, p. 220) assim

se posicionam:

O sacrificio é alimento dos deuses e dos homens, autor da imortalidade de
uns e da vida efémera de outros. E um processo que consiste em estabelecer
uma comunicacgao entre 0 mundo sagrado e o mundo profano, por intermédio
de uma vitima, isto €, de uma coisa destruida no decurso de uma ceriménia.
N&o é sempre facultativo: os deuses o exigem. E um ato Util e uma obrigac&o.

Para consolidar o escrito sobre a dominacéo e legitimidade, Vaz (2009, p. 9)

expOe que, as casas de matriz africana,

possuem liderancas assemelhadas a qualquer instituicdo, ja que funcionam
sob regras preestabelecidas por uma tradicdo, apresentam cultura
organizacional, com objetivos, metas a serem alcancadas, em enfim, tudo
funciona e caminha em fun¢do de uma missao, que, no caso dos terreiros
afro-brasileiros, é religiosa, sob o comando e a domina¢&o de uma lideranga
reconhecida, ou seja, legitima.

28 STF decide que sacrificio de animais em cultos religiosos é constitucional. Discussdo concernente
a sacrificios de animais em rituais nos cultos religiosos no Rio Grande do Sul. Recurso Extraordinario
(RE) 494601, no qual se discutia a validade da Lei Estadual 12.131/2004. O caso chegou ao Supremo
em um recurso do Ministério Publico do Rio Grande do Sul contra uma decisdo do Tribunal de Justica galicho
gue autorizou a pratica em relagdo a religibes de matriz africana, desde que sem excessos e crueldade. O
ministro afirmou ainda que impedir a pratica seria “manifestar claramente a interferéncia na liberdade religiosa".
"A oferenda dos alimentos, inclusive com a sacralizacdo dos animais, faz parte indispensavel da
ritualistica das religibes de matriz africana”, afirmou Moraes. O ministro também votou para estender
a permissao a rituais de todas as religides, mas nao condicionou a pratica ao consumo da carne do
animal. “Me parece evidente que quando se trata do sacrificio de animais nesses cultos afros isso faz parte da
liturgia e estd constitucionalmente protegido”®, afirmou Lewandowski. Por Luiz Felipe Barbieri e Mariana
Oliveira, G1 e TV Globo — Brasilia. 28/03/2019. Disponivel em
<https://gl.globo.com/politica/noticia/2019/03/28/stf-decide-que-e-constitucional-sacrificar-animais-
em-cultos-religiosos.ghtml>. Acesso em: 16 jul. 2022.
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Considerando que a lideranca de terreiro também segue uma hierarquia,
argumento que remete a legitimidade, Max Weber, em Economia e Sociedade (Vol.
1), afirma que para a sociologia a probabilidade de orientacdo sobre a legitimidade
de uma ordem pode estar assim garantida:

| - Unicamente pela atitude interna, e neste caso: 1. De modo afetivo: por
entrega sentimental; 2. De modo racional referente a valores: pela crenca
em sua vigéncia absoluta, sendo ela a expressao de valores supremos e
obrigatorios (morais, estéticos ou outros quaisquer); 3. De modo religioso:
pela crenca de que sua observancia depende da obtencdo de bens da
salvacdo; Il. Também (ou somente) pelas expectativas de determinadas
consequéncias externas, portanto: pela situagdo de interesses, mas: por
expectativas de determinado género [...] (WEBER, 2014, p. 20, grifo nosso).

Seja como for, estamos diante da legitimidade de uma ordem refletida por
Weber, mas que ilumina as questfes postas também sobre a dominacéo. E de se
guestionar. o que move um filho de santo ou seguidor, a seguir as ordens e
determinacdes de um(a) lider? Quais sentimentos? Sentimentos relacionados ao
afeto? A racionalidade? Por interesse, privilégio ou pela crenga? No didlogo com
Borutdi, percebeu-se que ao falar de determinados assuntos, ele se emocionava, se
empolgava e por vezes lacrimejava, mas o que se podia captar que era de felicidade
pela entrega ao servico a ele confiado.

Discorrendo sobre a organizacao, Ferretti (1996, p. 242) atesta que,

a organizacao hierarquica tradicional do grupo, “é baseada na antiguidade
no santo e no conhecimento da doutrina. De acordo com tais critérios é que
0s voduns indicam a pessoa que seria Mae-de-santo que precisa ser mansa
e saber tratar com todos”. Principalmente com o0s que assumem e
desempenham cargos no terreiro.

Essa indicacdo de Ferretti versa a pauta do paragrafo anterior quanto ao
assumir responsabilidades no terreiro, que poderia favorecer essa dominacdo, ao
guando salienta que o autoritarismo dos chefes dos grupos de culto e dos mais
velhos € uma das caracteristicas das religides afro-brasileiras (WEBER, 2001).

Lima (2003, p. 147) compara a familia de santo dos candomblés baianos com
a antiga familia extensa patriarcal, com componentes culturais africanos: “o sentido
da hierarquia, o respeito ao chefe e aos mais velhos, a autoridade absoluta do pai, a
subordinagcéo dos irmdos mais mogos aos mais velhos, solidariedade de parentes,

culto de familia, de tradi¢cdes, de nome, de honra”.
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Segundo Ferretti (1996, p. 243),

constata-se até hoje, na Casa das Minas (ao tempo de sua pesquisa, e em
outros grupos de tambor, a relutancia das mais velhas em ensinar certas
praticas as filhas mais novas, ja que toda aprendizagem é feita por meio de
longa convivéncia. Dizem que na Casa das Minas as mais velhas também
ensinavam as mais novas, em geral, nos grupos de tambor de mina, a
relacdo dos mais velhos aos mais novos é sempre autoritaria. E este
autoritarismo parece-nos que é encarado com naturalidade, como um papel
a ser desempenhado pelo chefe e pelos mais velhos (grifo nosso).

No sentido da hierarquia e de acordo com a nacédo, Lima (2003, p. 150) faz
uma sintese das caracteristicas principais da familia de santo, “o respeito a
autoridade e ao principio da senioridade e da solidariedade do grupo, estas séo
extensivas ao tambor de mina, onde a autoridade dos mais velhos € incontestada”.

Sobre a questdo da hierarquia relacionada ao poder da autoridade, faz-se
uma inferéncia baseada nos idos de 1990-1995 na Guiné Bissau, onde era comum
verificar a autoridade dos mais velhos, que ndo podia ser contestada.

O poder de decisao, os segredos da cultura da etnia e da religido estavam
com eles e com elas, como depositarios do conhecimento, da tradicdo, sendo muito
bem guardados. Eram chamados e reconhecidos como mindjer garande (mulher
grande) e homi garande (homem grande) na lingua crioula. Os segredos (nem
todos) eram revelados gradativamente no periodo de iniciacao (fanado/circuncisao)
seja dos homens, como das mulheres. Sempre um caminho as ser trilhado.

Acostumada a convivéncia com essa realidade do reconhecimento e respeito
aos mais velhos guineenses, grande foi o estranhamento da pesquisadora ao
retornar a Itdlia e ao Brasil, onde esses valores ja ndo mais faziam parte da
sociedade, na sua grande maioria. Constatava-se a presenca de pontos positivos e
negativos na hierarquia guineense, sobretudo na questdo do casamento que, a seu
tempo, as badjudas (meninas) eram dadas em casamento, desde crian¢ca a homens
velhos.

Foi vivenciado pela pesquisadora (90-95) um choque cultural consideravel ao
deparar-se em uma comunidade no interior do pais, com uma adolescente com
seusl4 (quatorze) anos de idade, casada com um homem de 70 (setenta) anos, e
que ja havia dado a luz ao primeiro filho. Deitada na esteira, com seu corpo ainda

em desenvolvimento, amamentava sua crianca. O que se percebia, sem qualquer
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pretensdo, era a tristeza da adolescente e a alegria do assim chamado marido - si
homi, casar-se com uma adolescente.

O homem grande/velho, casado com a adolescente expressava: “Ami n’na
ronca garandeza di omi, basofaria” (orgulho-me de ter casado com esta menina).
Situacdo semelhante, o pai da menina por ter casado a filha com um homem de
idade, possuidor de vacas, dotes.

Pela tradicdo, quem preparava a menina para 0 casamento era a primeira
esposa do marido, aquela com quem se casou. A partir da segunda mulher sé&o
reconhecidas como combossa, a amante, no Brasil. Em qualquer sociedade, os
relacionamentos extramatrimoniais sempre existiram.

Porém, ndo é sobre esse tipo de relacdo que se discute, mas pertencentes
aos costumes e tradi¢cdes na sociedade africana, onde a poligamia da Guiné Bissau
€ reconhecida. A critica que se faz € que no Brasil mesmo que a poligamia ndo seja
reconhecida, ela existe e um diferencial € que ndo necessariamente acontece na

tenra idade e os motivos sdo 0os mais diversos.

3.2.1 Honestidade, transparéncia e hospitalidade na religido

Ela ndo vivia da religido como tem pessoas que usam a religido para ter
algo em retorno; ela tinha a sua profissdo, era aposentada. Mas afirmava
gue ndo conseguia largar aquilo (o servico na religido), porque os filhos
guando ficaram adultos e bem formados, diziam: “Mée, estd na hora da
senhora descansar”. Mas néo, ela tinha muita for¢a. Preparava a festa o dia
todo, e a noite ela dancava, parece que nunca estava cansada. Ndo era
nem preciso ela estar com o santo (incorporada), ela simplesmente
transmitia clareza e paz de espirito. Um empoderamento como uma
missionaria. “Minha filha ndo adianta quererem me tirar, porque eu vou ficar
nisso até o dia da minha morte” e realmente aconteceu isso, ela foi velada

dentro do terreiro (MAVU, 2021).

A sua bondade em ajudar as pessoas,

O lado que eu mais admirava nessa grande mulher, era a sua bondade.
Gostava de ajudar muito as pessoas. Antes que a doenca a pegasse, ela
tinha uma moral muito grande com os filhos e eles a obedeciam muito. Ela
0s corrigia até depois de adultos, se estivessem errados ela batia,
apanhavam. Com a doenca que a maltratou, de uns tempos para ca, ela
comecgou a definhar, mas era uma pessoa muito hospitaleira (BOCUCO,
2021).

Para Alouqué (2021), ela era,
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Toda do santo e toda da familia. Sempre soube lidar muito bem com essa
situacdo. Andei muito com ela, desde quando ela trabalhava na
Maternidade Ana Nery. Levava-me porque as vezes nao tinha com quem
me deixar. Hoje, estou comecgando a viver minha vida que antes eu nao
tinha de tanto que eu era agarrado com ela, eu ndo me via longe dela. Uma
das coisas marcantes que ela deixou foi a construgdo desse patrimonio.
Separada do meu pai, com sete filhos nunca foi insuficiente. Trabalhamos
juntos para conquistarmos o que temos agora e sempre foi com o trabalho,
e isso me trouxe dignidade. Criar nossos castelos. Temos o seu exemplo
para criarmos 0s nossos castelos que foi como ela criou e sem enganar
ninguém, e nés como homens e mulheres podemos fazer isso também a
seu exemplo.

E quanto aos valores deixados pela religiosa, sua relagdo com o dinheiro,

com os politicos da sociedade e de outros paises, Aloqué (2021), declarou:

Os principais valores que ela deixou foi dentro do santo que hoje em dia, eu
ndo encontro uma pessoa como ela. As pessoas s6 pensam em dinheiro.
Essa casa e o0 barracdo, quem construiu? O pedreiro, mas os filhos além de
terem sido os ajudantes com muito amor, pagaram o pedreiro. Vimos a luta
da nossa Mé&e junto com os filhos homens. E ela batalhou, batalhou e
construiu isso tudo. Ela deixou este legado, mas nos temos que construir o
nosso legado.

E hoje em dia eu vejo na nossa religido; tento pregar esse ensinamento que
ela deixou. Que se dedique com amor sem que o dinheiro esteja na frente.
Ela ndo apreciava essa atitude. Eu cansei de vé-la atendendo deputados,
senadores, prefeitos, governadores, pessoas ilustres, juizes, e ela nunca se
atrelou a eles. Dizia: “N&o. Eu ajudei, agora podem ir. Eu ajudo para a
pessoa caminhar, ndo para ficar confinado em mim”. Seus clientes eram
também de Portugal, Estados Unidos, de outros paises; ndo obstante, ndo
se ouvia um telefonema pedindo dinheiro ou, “estou precisando disso, e tal,
passando dificuldade”. N&o temos conhecimento de que ela extorquiu
alguém pedindo dinheiro. N&o, nunca.

3.3 OLHARES DOS FILHOS DE SANTO

O encontro com os filhos de santo aconteceu na area externa do terreiro.
Uma roda de conversa previamente organizada por Agamavi, embaixo do bambuzal,
proximo a cadeira de cimento onde a Hunjai costumava acomodar-se principalmente
guando as preocupacdes tomavam conta de seus pensamentos e ela necessitava
retirar-se para refletir.

Em clima amistoso e de comocéo, “choroso” por ser o primeiro contato com a
casa e entre estes apés a defuncdo da Mae. Fez-se uma breve contextualizacéo
sobre o momento relacionado a pesquisa de campo iniciada em 2019 quando dos

encontros com ela, com a casa, familiares e o terreiro.
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Em dialogo com o grupo, Agamavi relatou que a sacerdotisa havia autorizado
a pesquisa em seu terreiro em abril de 2019, porém com a mudanca de cenario 0s
filhos biologicos, de santo, outros familiares e pessoas proximas na religido, dariam
continuidade a pesquisa de campo, contribuindo para a notoriedade de sua historia
de vida qualificada como mulher expoente no campo religioso em Manaus, no
Amazonas e no Brasil.

Como aporte as narrativas dos filhos (as) religiosos, MEIHY (1996, p. 52)
discorre sobre acerca dos conteudos gravados possuirem fator decisivo nas

narrativas, apontando caminhos:

Quando se valoriza, na fala contida na narrativa gravada, o conjunto de
contelidos ditos como fator decisivo para as andlises, questdes afeitas a
mem©éria despontam como caminhos indicativos dos exames sociais. Toda
narrativa tem um conteldo do passado. Contudo, é preciso distinguir a
memoéria individual da que é conhecida como grupal. A memdria pessoal é
biolégica e cultural, enquanto a grupal é essencialmente cultural e
transcendente.

Ancorado em tal fundamento, indagou-se aos filhos religiosos, sobre qual
conteddo ou mensagem deixavam sua contribuicdo a pesquisa e quem foi Méae
Emilia para eles. Dos presentes, nem todos fruiram deste momento das narrativas;
por razbes emocionais, lembrancas ainda n&do totalmente saradas, temiam nao
conseguir falar e até mesmo quem narrou, por momentos, pausava, silenciava,
gaguejava, o tom de voz oscilava, olhos marejados e em seguida retomava. Na
figura abaixo o grupo dos participantes inicia a atividade da pesquisa — os dialogos.

No encadeamento de tais circunstancias, ao desenvolver reflexdes sobre a

comunidade afetiva, Halbwachs (1990, p. 34) explica que

néo é suficiente reconstruir peca por peca a imagem de um acontecimento do
passado para se obter uma lembranca. E necessario que esta reconstruco
se opere a partir de dados ou de no¢des comuns que se encontram tanto no
nosso espirito como no dos outros, porque elas passam incessantemente
desses para aquele reciprocamente, 0 que sO é possivel se fizeram e
continuam a fazer parte de uma mesma sociedade. Somente assim podemos
compreender que uma lembranca possa ser ao mesmo tempo reconstruida.
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Fonte: A Autora (2021)

3.3.1 Os filhos de santo — o lugar de fala

Mé&e Emilia foi tudo para os filhos de santo desta casa, deste terreiro. Foi
nossa Mae de santo, amiga, psicologa e professora deixando-nos um
legado (pausa...siléncio, voz trémula,). E muito dificil falar dela (voz
embargada). Uma mulher que sempre amou e viveu para o santo. Nao
conheco é claro, mas deve existir nesse imenso Brasil, mas nenhum de nés
aqui conhece uma guia espiritual que se doou tanto por uma nacéo, para 0s
orixas, voduns, como ela. Nem mesmo o stress, as dores, a chateacao,
porque ela era humana. A partir do momento em que ela vestia a
indumentéria do santo, segurava sua bengala (por dores nas pernas), o que
se via, era uma mulher linda, maravilhosa, mesmo com os problemas de
saude, era muito feliz (MISSA, 2021).

Com relagdo a primeira parte do relato de Missd, ao exprimir seu
reconhecimento pela Mae, [...] “ela foi tudo para os filhos de santo desta casa’,
transpareceu todo o sentimento e admiracdo profundos desta iad6?® para com a
matriarca. S8o expressbes de sentimentos, que remetem a ideia de intensidade,
comogdo, as vezes com expressdes exageradas (ou ndo) intencionalmente, ao
mesmo tempo em que reflete saudosismo individual e coletivo. A familia do terreiro
ainda estava em luto.

2 No candomblé. Na Mina Jeje Nagd o sentido é o mesmo.
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Em aproximacdo ao texto de Missa, Meihy (1996, p. 51) ressalta quao

importante é esse saudosismo (nostalgia) na narrativa, como segue:

Por ser uma construcéo baseada em referentes do passado, a histéria oral
sempre abrigard uma visao redentora e passional do passado ou dos fatos.
O teor nostélgico transparente nas palavras do narrador faz parte do
comportamento social e nele se explica. Ademais, a visdo passadista ou
nostalgica também se constitui uma leitura do mundo pretérito, e por isso é
véalida para a analise do presente.

Sua narrativa evoca a legitimidade cientifica da histéria oral — ao indagar-se
se esta € realidade cientifica ou é ficcdo? Meihy (1996) assinala a existéncia de dois
alvos montados para se atacar a cientificidade da histéria oral: o carater de
documento feito por relatos orais e as derivacfes naturais da transferéncia do
estagio oral para o escrito. Ao referir-se ao primeiro caso, sobre o carater de
conteddo dos depoimentos, o autor explica:

E que comumente sdo inexatos, cheios de interferéncias emocionais e
vieses variados. Ao contrario do que se pensa, € exatamente 0 conjunto
dessas altera¢des que interessa. Ademais, mora na emogado e mesmo na
paixdo de quem narra a subjetividade que interessa a histéria oral. A
objetividade reclamada da histéria oral é a mesma que deve ser cobrada de
gualguer outro documento escrito pois limitacdes idénticas permeiam a

producdo de documentos oficiais (MEIHY, 1996, p. 47-48).

Mae, serd a palavra presente seja na narrativa de Missa como de outros
tantos, que permite uma breve analise, com aproximacdo comparativa a lemanja
como mae, de quem essa lider de terreiro era filha, desenvolvendo muitas de suas
caracteristicas.

Dentre os modelos miticos dos filhos de lemanja, apontados por Vallado,
selecionamos o tipo lemanja como Méae. Ao remontar-se ao mito do encontro de
lemanja com Omolu, o autor ressalta o aspecto da maternidade como fator

dominante em suas caracteristicas pessoais e formula:

Noto que ndo necessariamente estabelecem vinculos somente com filhos
gestados e nascidos de si, mas abracam os “filhos do mundo todo”. Esta
caracteristica € identificada no mito em que lemanj& encontra Omolu, ainda
bebé, enfermo e abandonado por sua Mae Nana na beira de um lago, cria-o
com carinho, cuidando para que suas feridas secassem, banhando-as
diariamente com suas &aguas salgadas. Os filhos de lemanja nédo se
preocupam com o tipo de parentesco ou lacos afins que possam ter com o
outro, sdo generosos, mas até certo ponto, e este ponto esbarra sempre na
guestdo da individualidade (VALLADO, 2011, p.154, grifo do autor).
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Considera-se que, na aproximacao das narrativas com a citacdo de Vallado,
foi possivel desencadear questbes dialdgicas que propiciaram iluminar a percepgao
dos filhos em didlogo, sob hipbtese, portaram em suas narrativas elementos que a
destituissem ou situacdes conflituosas inferentes ao reconhecimento da maternidade
espiritual da lider. Ressalte-se que, conflitos internos ou externos existe em qualquer
comunidade de terreiro, mas ao momento os dialogantes ndo os apresentaram.
Num relance, Missa (2021) garante: “Ela podia estar estressada, sentindo dores,
chateada, mas ela era humana”.

Ultrapassam as limitacbes fisicas e até psicologicas e exaltam sua
humanidade que, mesmo nas dores acarretadas pela doenca ou outros tipos de
dores, preocupacdes, por exemplo, quando ela se retirava para o espaco do terreiro
embaixo do bambuzal, envolvida em suas reflexdes. Longe da ideia de se construir
um herdi ou uma heroina, pelo quanto possa parecer, trata-se do reconhecimento
individual e coletivo, como narrado que em meio a dificuldades e conflitos, ela
mantinha essa lideranca materna. “lemanja apesar de dadivosa, € expressamente
possessiva com seus filhos” (VALLADO, 2011, p. 155).

Aos olhos de outro filho(a) a palavra que a define €,

[...] a palavra que define a minha Mae é gratiddo. Exemplo de mulher
guerreira, que conhecia somente as dores no seu dia, porém, no dia de
dancar para o seu orixa, vodum, encantado, ela esquecia as dores, 0s
problemas. E sempre nos ensinava que podia ser o problema que fosse,
mas ao dancar para 0 nosso santo, ele levava tudo e nos deixava bem. N&o
conhecia outras palavras que ndo fosse acreditar, ter fé e que tudo iria
funcionar. Além de tudo o que a minha irm& Missa falou, ela era o nosso
ombro, era tudo, resolvia tudo, até com nossa auséncia ela se preocupava.
Ela sempre dizia: “Olha meu filho, eu ainda estou viva. Vocés me
esqueceram”. E mesmo que fosse sé para dar uma bencado dela, que ndo
ficava feliz enquanto ndo nos visse, nem que fosse rapido (ABOJU, 2021).

A andlise dos fragmentos das narrativas de Aboju, foram realizadas, sob a
Otica da forca da histéria oral, seu objetivo e razdo para desenvolver e analisar
narrativas sob esse prisma, particularmente, hoje. Esse aporte tem Joutard (2000),
que afirma ndo nascerem as certeza de posi¢cdes individuais, mas do dialogo e do
trabalho conjunto.

A forca da historia oral €, com fulcro em Joutard (2000, p. 33), “dar voz
agueles que normalmente ndo a tém: os esquecidos, os excluidos [...] ou os
"derrotados". Que ela continue a fazé-lo amplamente, mostrando que cada individuo

€ ator da historia. Dar voz, fazer ecoar o lugar de fala, reconhecer nesta mulher a
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forca, o dinamismo, cuidado e a garra enquanto mentora espiritual, como lider
religiosa. O que Aboju fez, foi reconhecer e empoderar a presenca feminina numa
sociedade e talvez se possa ainda dizer nos terreiros, onde a figura do homem pai
de santo ainda € operante. Desse, ou daquele modo,

a acdo religiosa ou magicamente motivada, em sua existéncia primordial, esta
orientada para mundo. As acdes religiosas ou magicamente exigidas devem
ser realizadas “para que vas muito bem e vivas muitos anos sobre a face da
terra” (WEBER, 2014, p. 279, grifo do autor).

Para Berger e Luckman (1985, p. 104), “toda conduta institucionalizada
envolve um certo numero de papéis. Assim, 0s papéis participam do carater
controlador da institucionalizag&o”.

O preconceito contra a mulher e, sobretudo, com a mulher negra, sobressalta-
se na sociedade. Em se tratando de lider religioso(a) de terreiro sobre a qual recai
uma alavanca de termos pejorativos: feiticeira, macumbeira que tem parte com o
diabo, esse preconceito muito crescente ainda e que ao ouvir da boca de filhos de
santo, iniciados, o reconhecimento dispensado a legitimidade desta personalidade
consagrada — proveniente de familia de escravos, (avls), ndo somente em seu
terreiro, mas nacionalmente por seu comprometimento com os direitos humanos em
defesa da liberdade dos povos de terreiro, marcou sua trajetéria.

Sé&o os filhos que dao voz ao seu legado espiritual e social na Cidade de
Manaus. Excluidos sim, derrotados ndo. Pesquisar sobre povos de terreiros em
algum momento gerou e podera gerar desconforto, medo, na propria academia e em
outros espacos. Por que essa teméatica numa pesquisa de doutorado? Nao tinhas
uma temética melhor? Eram as perguntas feitas a pesquisadora.

Aboju (2021) valida a importancia desta mae, ao afirmar:

[...] dependo muito dela até hoje, peco sua orienta¢do, dos nossos voduns,
orixas, e eu acho que nao tinha melhor iniciacdo no santo, na Mina, como a
Noché ter colocado a méo na minha cabeca e ter feito eu nascer para o
meu orixa, para o0 meu vodum, e levar o que ela nos ensinou.

“[...] como a Noché ter colocado a md&o na minha cabeca’. O asé é
transmitido. Receber asé “significa incorporar 0s elementos simbdlicos que
representam 0s principios vitais e essenciais de tudo o que existe. [...]. Incorporar

tudo o que constitui 0 aiyé e o orum, o mundo e o além (SANTOS, 1986, p. 43).
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E Vallado (2011, p. 51) ratifica:

lemanja é sempre relatada nos mitos como uma grande M&e, surgindo
agora como protetora das cabecas dos mortais. Esta dadiva, recebida de
Olodumaré?®, consuma-se no fato de lemanja preocupar-se em ser
generosa e respeitar a hierarquia divina. Dotada de grande poder de justica,
ela sabe retribuir atos generosos.

lemanja, a grande Méae que surge como a protetora das cabecas dos mortais,
consuma-se [...], ser generosa [...]. Nesta dimenséo, os varios olhares das pessoas
sobre Méae Emilia v8o desde a vida de oracdo, (espiritualidade), do acolhimento e
estendem-se a outras dimensées como a culinaria tipica do terreiro, dos Voduns e
orixds. Esse conhecimento pratico € compartiihado com os filhos(as), doado,
ilustrando ser uma mediadora também da tradicdo cultural, para que a religido fosse

propagada e a culinaria é de valor exponencial.

Para mim ela é gratiddo, meu esteio (voz chorosa e trémula). Eu perdi a
minha dltima mée de santo que se assemelhava a ela. Quando eu vim para
esta casa, todos me acolheram. Manifestava carinho, amor; me abracava,
beijava, me chamava de filha, (choro, solucos). Eu sentia uma protecéo
imensa. Com ela eu aprendi a fazer carurud!, o Xixem de galinha 32 que eu
ndo sabia, a cozinhar para as festas na casa (respiro e solu¢o profundo).
Gratid&o e saudades por tudo (NAE, 2021).

Bem, eu [...], eu sou bem nova no ninho, eu ndo sou muito do tempo delas,
mais ou menos uns cinco anos por ai. Eu vim para c4, por causa de um filho
e eu o acompanhei e o acompanho até hoje, ele é da religido, tem santo
feito que a senhora vai conhecé-lo amanha, eu creio que ele vai estar aquis?
(IZANDICOI, 2021).

Reportamo-nos a tematica da lideranca, ja discutida neste capitulo, porém na
andlise das narrativas de Naé e Izandicoi. De acordo com as narrativas das duas
filhas, a lideranca da Méae é especificada na mediacdo do ensinamento das tarefas
mais simples, porém necessarias no cotidiano do terreiro como ensinar a cozinhar, a
acolher uma pessoa doente. Parece refletir a realidade das casas com familias
tradicionais, onde 0s ensinamentos sédo repassados pela mée.

No estudo de Joaquim (2001, p. 162) sobre ‘O papel da Lideranca Religiosa

feminina na construcéo da ldentidade Negra’, a autora enfoca que, ao estudar a

30 Olodumaré. Deus supremo, distante e praticamente esquecido. Nao recebe culto particular.

81 Caruru. Comida de origem africana. Chegou ao Brasil com os escravos. Muito popular na Bahia.

82 Xixem ou Xinxim. De origem africana, tipico da Bahia. Provém da umbanda, do candomblé,
oferenda aos orixas, a Oxum, seu prato preferido.

33 Relativo as atividades do terreiro em preparagéo ao tambor da alegria.
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Mae-de-santo, “percebeu-se que ela exerce dois tipos de lideranca: carismatica e
institucional, dentro de um universo simbdlico, em que a lideranca intermedeia a
relagdo do Orixa e com a comunidade-candomblé”. Pelas narrativas, constatou-se
gue a sacerdotisa exercia bem mais que duas liderangas, pois ainda tratava pessoas
doentes com banhos de ervas, oragcfes, benzimentos. Uma mistura entre umbanda,
espiritismo - onde ela iniciou - e a Mina Jeje Nago.

Como suporte para orientar a reflexdo sobre os tipos de lideranca do
paragrafo anterior, em sua obra Economia e Sociedade: Fundamentos da Sociologia
Compreensiva (Vol.2), Weber (1999), apresenta e se detém longamente sobre os
trés tipos fundamentais da estrutura de poder ou dominacao: Dominacéo tradicional,
Dominacdo carismatica; Dominacdo racional (legal ou burocréatica). Nos capitulos
anteriores, de forma direta ou indireta esses argumentos ja se fizeram presentes.

A criacdo de uma dominacdo carismatica, no sentido puro, condizente a
Weber (1999, p. 331-332)

€ sempre resultado de situagBes extraordinarias externas, especialmente
politicas ou econdmicas, ou internas, psiquicas, particularmente religiosas, ou
de ambas em conjunto. Nasce da excitacdo comum a um grupo de pessoas,
provocada pelo extraordinario, e da entrega ao heroismo, seja qual for o seu
contelido. SO disso ja resulta que somente in statu nascendi (em estado de
nascimento, surgimento) tanto a fé do proprio portador e de seus discipulos
em seu caris seja este de contetdo profético ou de outro qualquer — quanto a
entrega fiel a ele e a sua missdo por parte daqueles para os quais ele se
sente enviado atuam com pleno poder, unidade e forga.

Em vérios dialogos com os filhos religiosos e outros, o poder carismatico se
fez presente, seja como dominacéao afetiva nas relacdes, ou nas relacdes internas e
externas da casa. Das “falas” quase se delineia uma lider heroina, porém néo se
chegou a tal e ndo se tinha essa pretensédo. Admirada e respeitada sim, mormente
sua capacidade de liderar, de criar relacées com outros corpus da sociedade, com
outras casas religiosas.

Em um de seus dialogos, Lica (2021) intermediou que um determinado dia
uma alta autoridade do Rio Negro encontrava-se em um hotel proximo ao aeroporto
de Manaus, entdo essa pessoa falou: “Hoje eu néo vou poder ir, porque esta na hora
do meu voo”. Lica propds: Vamos dar uma volta? Vamos até a casa da mamée?

Vamos. Vou te apresentar minha méae.



181

Ele olhou e disse: isso aqui € uma casa de terreiro, eu senti. Ele comecou a
falar e eu disse: entdo vou te apresentar minha mée. Minha querida, s6 eu e
ele aqui, ele esta na Bahia pois é baiano. Essa aqui € minha mae. Mae
Emilia. Ai ele: “A senhora é Mae Emilia?” Porque ela ndo esta aqui para
testemunhar [...]. Ela disse: Sou. Minha senhora, a senhora me permite eu
tenho que bater uma foto. La na Bahia o pessoal fala na senhora. Nao tem
problema meu filho. Qual é o seu nome mesmo? Ai, ele falou e bateu a foto.
E, a senhora me permite entrar no seu centro e bater uma foto porque eu
tenho que mostrar que eu Ihe conheci pessoalmente. Ele néo tinha me falado
nada e jamais imaginaria que ela era minha mae, de jeito nenhum, néo tinha
conexao, mas o nome dela estava la, o nome dela circulou por la.

E mais, as pessoas queriam toca-la, infere Lica (2021)

Ela era muito humilde né? (pesquisadora). Meu Deus! Eu t6 te falando, eu
ouvi 0o pessoal dizendo: a senhora € mée Emilia? Eu ndo acredito. Aquele
pessoal representante de religides diferentes, tem preconceito, a senhora é
mé&e Emilia? Adoravam. Muita gente batia foto com ela. Mde Emilia posso
bater uma foto com a senhora? Eu vi, as pessoas queriam tocar nela, tocar,
era um gesto tdo simples né, o pessoal, a foto era 0 momento, mas eu
percebia que eles queriam tocar nela.

E assim, poder-se-ia deter-se aqui a transcrever outras narrativas, mas
memoérias de outros atendimentos também foram narrados como aos politicos
realizados pela lider, que, de uma forma ou de outra exerciam certos poderes sobre
o cotidiano e a governanca da casa dando-lhes visibilidade ainda que em horarios
discretamente acurado para evitar desconforto e comprometimento social. Percebe-
se que a lider consegue tecer relacdes, e nelas singrar, com as varias camadas da
sociedade, ndo homogénea. Conclui-se também que a dominacgdo carisméatica pura,
é descontinua.

Neste pensar, Weber (1999) explica que quando confluir o movimento ou o/a
lider que ativou o grupo influente dirigido do circulo da vida cotidiana, o passo
seguinte da dominacdo pura do carisma é enxergar-se rompida transferida ao
“‘institucional” e ai refrangido.

Nas entrelinhas, é importante perceber que a dominagédo néo é estética, mas
muda constantemente de posicdo em um processo dinamico. Em certas ocasifes a
lider se utiliza de um tipo de dominacdo de acordo com as circunstancias eis porque
Weber infere que quando h& retrocesso no processo, subitamente faz-se a
passagem para outro tipo de poder, como ja explicitado. E esse € um fato que
acompanha todo tipo de governanca.

No cotidiano da vida, ela compartilhava as atividades do terreiro com seus

filhos(as), isto é, descentralizava determinados poderes, como segue.



182

A mae sempre me procurava para determinadas atividades como: Eu
costurava para os orixas, para os santos, para os voduns, para todos. Todo
tipo de roupa que ela pedia. Ela dizia: “Leva e faz”. Visitava os filhos (as).
Entdo, eu acredito que ela saia mais para se distrair. Eu ndo sei explicar
direito; ela vivia aqui dentro, tinha grandes preocupag¢fes, mas eu acho que
guando ela saia, ela pensava em outras coisas que eu nao sei, porque ela
ficava feliz, sorria. ‘Sentia prazer em sair e ficava feliz (voz de homem do
grupo), ela gostava de sair sim, passear; ir as lojas, escolher os tecidos de
pano; comprar peixe (IZANDICOI, 2021).

Transcrever, analisar as narrativas e fundamenta-las ndo tem sido um
trabalho simples durante a elaboragdo desta tese. No siléncio do ambiente de
estudo, isto €, na solidao da tese, as vezes a pesquisadora se perguntava: “Estou no
caminho certo? Como a ciéncia ira entender e avaliar todo esse conteudo das
narrativas e suas andlises? Suas limitacbes?” Entdo, existe sempre alguém que nos
precedeu e joga uma luz, as vezes colocando mais davidas ainda, testando nossa

capacidade de produzir conhecimento, fazer ciéncia.

Porém, para que a pesquisa oral desempenhe plenamente seu papel,
precisa reconhecer seus limites e, até fazer deles uma forga. [...]. Estou
convencido de que a histéria oral fornece informacdes preciosas que nao
teriamos podido obter sem ela, haja ou ndo arquivos escritos; mas
devemos, em contrapartida, reconhecer seus limites e aquilo que seus
detratores chamam suas fraquezas, que sdo as fraquezas da prépria
meméria, sua formidavel capacidade de esquecer, que pode variar em
funcdo do tempo presente, suas deformacdes e seus equivocos, sua
tendéncia para a lenda e o mito. Estes mesmos limites talvez constituam um
de seus principais interesses. (JOUTARD, 2000, p. 34)

3.3.2 Do compromisso politico e social

Neste item, onde Izandicoi fazia sua narrativa, por tratar-se de um argumento
reconhecido por todos da roda de conversa, em certo momento, todos deram voz a
percepcado que tinham sobre o compromisso politico e social de Méae Emilia,
tornando assim a conversa mais interessante, acalorada e participativa. Ao

perguntar ao grupo: Ela era envolvida politicamente?

Sem partido. N&o defendia uma politica partidaria (grupo). Era uma mulher
politizada. E, mas ela era envolvida socialmente, politicamente? Ela fazia,
ela tinha essa missao. Tinha. Lutava sempre pelos direitos dos terreiros, da
manifestacdo da mulher, principalmente. A M&e era muito focada em
defender a mulher, ela dizia: “Eu criei todos os meus filhos, praticamente
sozinha, né”. Entdo ela sabia o que era a luta de ir para trabalhar na
maternidade Ana Nery, chegar, fazer bolo para vender, conhecia a luta de
uma mulher: familia, filhos, trabalho, e aquela obrigacdo que é satisfatoria
para o santo (IZANDICOI, 2021).
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Para complementar e ressaltar as narrativas sobre o engajamento politico e
social perguntou-se a um(a) filho(a) bioldgico sobre as ac¢des sociais da matriarca no
terreiro, na sociedade manauara, na FUCABEAM, ao que Agamavi, (2021)
respondeu:

[...] Mamae tinha uma belissima funcdo social. Fazia distribuicdo de
alimentos, sobretudo sopa, também de roupas, tudo isso inclusive na
pandemia. Porém ndo ha ata na FUCABEAM registrando essa fungéo
social. Esta na memoria da comunidade. As atas sdo apenas de
constituicdo de diretoria e assuntos internos. Ela lutava contra a
desigualdade racial, discriminag@o e intolerancia religiosa e pelos direitos
humanos.

Lamenta-se que neste item tdo importante de sua trajetoria, o acesso a
documentos da Fundacdo e de outros, ndo tenha sido possivel para informacdes
mais detalhadas inerentes as suas acoes, que se sabe existir. Em trabalhos futuros
buscar-se-a preencher essa lacuna. Porém, na continuidade foram coletadas
informagOes pertinentes como por exemplo que ela era ativista dos direitos
afrodescendentes com papel relevante para o movimento negro, umbandistas e
comunidades tradicionais de terreiros.

Detalhar esse seu envolvimento € que ndo foi possivel. Porém existem
registros nas midias sociais (videos) de eventos no espaco do terreiro com reunides
e a outras atividades inerentes as causas.

Na Figura 24, o Diploma de Honra ao Mérito pelo Dia da Cultura, conferido a
Noché pela Camara Municipal de Manaus em reconhecimento a sua atuacao e
contribuicdo para o desenvolvimento da cultura no Municipio de Manaus e no Estado

do Amazonas é uma comprovacgao de sua atuacao como ativista.
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Figura 24 - Diploma de Honra ao Mérito, concedido

pela Camara Municipal de Manaus
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3.4 OUTROS REGISTROS

Para consolidar as narrativas acima, fez-se uma busca nas midias sociais
(publicados na ocasidao de sua passagem) sobre o engajamento social e politico da
religiosa onde foram encontrados relatos que compuseram o panorama da historia
dessa mulher como expoente de causas dignas no Estado do Amazonas. Foram
encontrados alguns fragmentos da producéo, feitos pela Afinsophia, conforme texto

citado anteriormente.

Todos que se tomam como responsaveis pelo mundo em suas varias
formas de liberdade que se concretiza em expressdo e conteldo exaltador
do ser humano, sao dignos de louvores. Mas, todos que lutam pelas causas
mais nobres, como a defesa dos oprimidos, devem ser vistos como
revolucionarios [...]. A filosofia negra. Porém, esta luta ndo é s6 de uma
raga, mas de todos que sao dotados de praxis e poieis transformadora. [...]
Mé&e Emilia € uma destas pessoas engajada nessa luta indormida. Sua
labuta é expressar a poténcia-ontolégica dos que necessitam falar e serem
ouvidos. Como umbandista-ativista, que ndo se reduz apenas a sua casa,
ela propaga a subjetividade que deve ser concretizada como direito afro.

[...]

Sua atuagdo ndo ocorre apenas por ela ser presidenta da Federacao
Amazonense de Umbanda, antes ndo era e atuava, mas também por sua
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continua e inquebrantavel poténcia de agir. O trabalho de afrosofia que o
Afinsophia.org mostra, junto com ela, afirma sua disposicdo e engajamento
em defesa das religifes afros (AFINSOPHIA, 2020).

Uma mulher, que sempre foi muito bem informada e engajada, possuia uma
consciéncia social e politica comprometida com a sociedade. Como em todos 0s
periodos do ano, mas principalmente em ano eleitoral sua casa fruia de visitas de

todos os estilos.

Nossas visitas a sua casa sdo sempre esculpidas por sua benevoléncia e
atencao profundamente consideradora. Visitas que ndo ocorrem apenas em
dias de festas, mas em outros dias ditos comuns. Visitas em tempos de
eleigBes para conversar sobre candidatos. Tema necessario, visto ser Mae
Emilia uma mulher muito bem informada e engajada com uma consciéncia
social e politica comprometida. Sem qualquer sinal reacionario. Embora
alguns reacionarios a procurassem. Ela é contagiantemente democrata
(AFINSOPHIA, 2020).

Assim como a lider religiosa era engajada nas causas sociais e politicas ao
mesmo tempo em que era uma ativista social no movimento negro e nas religides de
matrizes africanas, também fazia atendimentos pessoais a politicos e pessoas

publicas da sociedade emergente. Liga (2021) conta:

E essas pessoas vinham aqui, eu cansei de ver varios, olha eu vi um monte
de gente, era mais para sentar-se ao seu lado e escutar, bater um papo com
ela, mas dezenas, eu vi tantos, que vocé ndo acreditava que essa pessoa
estava aqui com ela. Passado [...] ela perguntava: Quem é meu filho?
Mamé&e!! Ela me mandava foto e dizia: Meu filho me procurou um fulano e
dizem que ele é importante. Mamae como € que €? Vem aqui; quando ainda
nao tinha o celular ela me mostrava a foto e eu dizia: Mamae esse aqui € um
deputado, esse aqui € um governador, esse aqui € um juiz e tal; e ai meu
filho? Mas meu filho ele estd muito malzinho [...] ela falava muito assim esta
com uma situagdo, mas ndo é tdo ruim ndo; poxa, mas ele esta muito... a
pessoa revigorava. Eu acho que era muito mais um banho aqui, acola, ela
fazia, quando era questédo de saude.

Ainda no campo politico, no periodo de elei¢cdes candidatos a procuravam uns

mais que outros e,

Foi quando ele comecou a disputar as eleicBes e perdeu por duas vezes.
Ele vinha aqui e ela dizia: “Meu filho tenha calma, seu tempo vai chegar”.
Entdo ele é muito agradecido a ela pelo conforto que recebia. Do mesmo
jeito também a outras figuras politicas que vinham aqui, que a procuravam
como o falecido Gilberto Mestrinho, mas era mais numa situacao especifica
para uma palavra amiga, porque nao era para todo mundo que ela fazia
obrigacdo. Ela ndo jogava carta, nem buzios para filhos, segundo ela nédo é
permitido né, a uma mae saber o futuro do filho, ela tinha isso. E esses
politicos ofereciam muita coisa a ela.
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Tempos antes de seu falecimento, ela me mostrou fotos e tinham dois
deputados federais querendo vir aqui com ela, dessa nova safra, entéo ela
disse: Meu filho vem c4, vieram dois e dizem que s&o politicos. Ela me
mostrou a foto. Realmente, sdo deputados eleitos maméae, sdo deputados.
Meu filho, esta meio pesado. E realmente um desses é o que estd muito
enrolado, mas ela ainda deu uma forcinha a ele, que se acalmou. O negécio
esta muito pesado da até para deduzir quem seja, um desses federais que
estava numa situacdo muito critica pode ver que hoje ndo esta mais, a
figura esta mais protegida, esse era 0 mais problematico. Mas ela era assim
ela ndo tinha essa preocupacdo, porque nao distinguia as pessoas,
entendeu? Como ela ndo conhecia, ndo tinha essa preocupacéo, a pessoa
depois se apresentava aqui (LICA, 2021).

Que figura de mulher! Mas nada disso poderia ter acontecido, até mesmo de
se tornar referéncia do culto religioso no Amazonas e no Brasil se ela néo
desenvolvesse uma espiritualidade arraigada na tradicdo e oportuna aos tempos

atuais. E sobre essa espiritualidade que trataremos no proximo item.

3.4.1 Espiritualidade — mistica

Impulsionar articulacdes sobre a espiritualidade de Mae Emilia é tarefa néo
muito simples. Desferir com as concepcoes, talvez, a compreensdo de
espiritualidade de uma mulher Mae de santo para muitos ndo tenha a mesma
concepcao e compreensao que, da espiritualidade (do latim spiritus), tradicional a
gual estamos habituados a ouvir, estudar nas academias confessionais, ou estudos
teoldgicos, constatar e expressar: “Como essa pessoa € espiritualizada ou como
ela/ele é espiritual ou, possui uma espiritualidade”.

Temos a compreensdo de que é sobre o lugar de fala, crencas de uma
pessoa que poderd definir e pautar seu estilo de vida, valores e mesmo sua
espiritualidade. Mas espiritualidade é espiritualidade, ndo importa a religido ou até
alguém que ndo professe nenhum credo, quando a cultivada, ela se manifesta. A
referéncia aqui, destina a consciéncia e a espiritualidade ecolégica®*. “A retomada
da dimenséo espiritual da vida humana talvez seja uma das transformacdes culturais
mais significativas do século XXI” (BOFF, 2002, p. 117).

Para se chegar a compreensdo do item sobre sua espiritualidade
perpassaremos ndo pela conceituacdo do que seja espiritualidade, mas como escrito

acima, sobre a diferenca que esta espiritualidade fez na vida e nas acdes desta

3 Uma das caracteristicas dos terreiros das religies afro-brasileiras - em particular destacamos o
terreiro de Mae Emilia — € buscar uma localizagdo em meio a natureza com pedras, agua, arvores,
elementos que possibilitam a comunhdo com as entidades e com a Mae natureza.
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mulher. Qual é ou qual foi a sua espiritualidade? Qual a mistica que alimentou/nutriu
essa espiritualidade?

Concordante a Leonardo Boff (1996, p. 139), espiritualidade significa,

viver segundo a dinamica profunda da vida. Ela revela um lado exterior
como conjunto de relagBes que concernem ao outro como homem-mulher, a
sociedade e a natureza, produzindo solidariedade, respeito as diferencas,
reciprocidade e sentido de complementacdo a partir dos outros. Possui
também um lado interior que se realiza como dialogo com o eu profundo,
com o grande ancid@o e ancid que moram dentro de nds, com o mistério que
nos habita e que chamamos Deus, mediante a contemplacdo, a
interiorizacdo e a busca do préprio coracdo. A espiritualidade une os dois
lados num processo dinamico mediante o qual vai se construindo a
integralidade da pessoa e sua integracdo com tudo que a cerca (grifo do
autor).

A citacdo inicia com o verbo “viver’. De acordo com a dinamica profunda da
vida, do dia a dia, arquitetou-se uma espiritualidade que se construiu de todos os
momentos, acontecimentos e encontros com as pessoas, como um campo da vida
espiritual que se transformou em espiritualidade viva, movimento, a¢6es nutridas
pela mistica (mistério) do servico, da doacao, no mistério profundo ilimitado de sua
temporalidade.

Deste modo, € possivel contemplar fragmentos nas narrativas sobre a
espiritualidade de Mae Emilia em momentos e dimensdes diferentes: o interior, que
desperta cedo para ler a biblia, rezar o terco, entrar em comunhdo com seu Vodum,
assistir a missa na televisdo ou mesmo ir a Igreja nas festas catélicas, comungar,
silenciar, meditar e trazer o mundo para junto de si. Por outra perspectiva, a
dimensao exterior, nutrida por essa forca espiritual de uma mulher que se doava,
gue ndo se poupava, hdo se negava aos outros, que se envolvia nas causas sociais,
gue lutava pela igualdade, como revelado por Nana e Mavu (2021).

Para a releitura de sua espiritualidade e mistica buscou-se um aporte na
literatura feminina do século XVI em Teresa de Avila — que viveu na época da
contrarreforma, periodo da reforma protestante e da reforma catdlica, canonizada
em 1622 pelo Papa Gregorio XV e, posteriormente, reconhecida como Doutora da
Igreja por sua doutrina e caminho mistico que deixou demarcado, em 27 de
setembro de 1970, pelo Papa Paulo VI. Uma das marcas registradas de Teresa de
Avila é o senso de humildade.

Sobre essa Doutora da Igreja, soa conveniente trazer ao presente estudo, em

breves consideracdes, aspectos de sua vida. Teresa de Jesus nasceu em Avila, na
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Espanha, em 1515 e faleceu na espanhola Alba de Tormes em 1582. Seu pai era
judeu e sua mée uma catolica de origem muito devota. Em 1535, Teresa fugiu da
casa paterna e entrou no Mosteiro da Encarnacdo em Avila. Vive 27 (vinte e sete)
anos no Mosteiro Carmelita da Encarnacdo, onde participou da reforma da Ordem
com muitas tribulacdes (DE CARLI, 2017).

Com apoio nas discussdes de Leonardo Boff, referentes a espiritualidade e a
mistica, para fazer um contraponto e contextualizar o argumento, pergunta-se: O
gue encaminha a essa deciséo de releitura ou comparacdo? N&o seria pretencioso
demais? Nao exatamente, pois sdo duas mulheres com trajetérias diferentes, em
temporalidades e lugares de fala diferenciados. Porém o ponto de intersecc¢ao
encontra-se nos posicionamentos fortes e decisivos, frente a vida e a historia (o
poder da masculinidade) ndo téo diferente da atualidade, defrontando-se por ideais
importantes para a humanidade, para a sociedade nos quais essas mulheres tiveram
que dar uma resposta.

Teresa de Jesus ou Teresa de Avila foi Teresa em seu tempo, na Espanha do
século XVI, sendo a primeira mulher a receber o beneficio de tamanho
reconhecimento “por ter sido uma das pioneiras na elaboragcdo de uma doutrina
teolégica moral em consonancia com os ensinamentos da doutrina Catodlica a partir
de suas experiéncias pessoais com o0 Sagrado” (LEITE E MORAES, 2021, p. 64).

Maria Emilia Borges ou Méae Emilia, foi Emilia nos séculos XX e XXI no Brasil.
Espera-se ndo provocar distanciamento (andejar) entre o conteido em discussao e
a proposicéo deste capitulo com os fragmentos aproximativos em Teresa de Avila e
Mae Emilia. Quica, esta Ultima seja um dia reconhecida como “A Grande™® pela
nacdo Mina Gége Nagd no Amazonas, no mundo e nas religibes de matrizes
africanas, pois aqui reside o verdadeiro sentido da entrega ao seu Vodum (Toy
Lissa) a sua entidade e aos santos.

A esta altura da tese, chega-se ao momento de remeter e discutir a tematica
da espiritualidade ao campo da interdisciplinaridade, alcando voo para a
transdisciplinaridade por suscitar conexdo e dialogo com os demais campos do
conhecimento, permitindo assim, navegar por saberes que rompem fronteiras, fazem
pontes ao dialogo interreligioso e deixa a pesquisa, o texto, com natureza de frescor

desafiador aos tempos atuais.

35 Santa Teresa também é conhecida como “a grande” pela igreja catolica.
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Acredita-se ndo serem tais argumentacdes paradoxais ao construto que se
vem tecendo; porém, é veemente que sdo dessas buscas e descobertas que brotam
novos conhecimentos cientificos, invencbes e novas teses. Afinal, a santidade, o
doutoramento em doutrinas e em outros campos da ciéncia (no caso de Teresa de
Avila) ndo é reservado somente a mulheres cristas, catolicas ou de renomes e status
na sociedade. Se assim o fosse, como ficaria o universo feminino frente as grandes
conquistas/descobertas cientificas de outros séculos e deste? Por que n&o? E
possivel sim uma mae de santo se doutorar no estudo das religides afrobrasileiras
ou em outra area da ciéncia. A pesquisa ndo é mais privilégio de poucos.

Nessa linha de reflexdo, pareceu-nos oportuno buscar o sentido da mistica

em Teresa que costumava dizer que

Deus ndo se d4 a quem ndo se d& por inteiro. Digo, tudo depende do
desapego, porque se nenhum caso fizermos de todo o criado e abragarmos
somente o Criador, Sua Majestade nos ir4 infundir na alma as virtudes
infusas. Portanto, a rendncia de si mesmo, ou seja, a decisdo de dar-se
inteiramente a Deus € um dos elementos imprescindiveis para o caminho de
perfeigdo (AVILA e SCIADINI, 2002, p. 325).

“Deus nao se da a quem ndo se da por inteiro”. A totalidade. No contexto, isto
€, interpretando ou analisando o pensamento de Teresa, 0 cerne de sua
espiritualidade é uma entrega total da pessoa a alguém, neste caso é Deus e/ou aos

outros no servico, sustentada por uma mistica.

Alimentar a mistica neste nivel significa manter uma abertura curiosa a
realidade, desenvolver uma sensibilidade em face dos limites do nosso
conhecimento, redimensionar-se sempre a riqueza da experiéncia, mostrar
uma disposi¢do permanente de aprender de qualquer fonte de saber e das
vérias tradi¢cdes culturais e nutrir uma venera¢do humilde e entusiasta em
face do fascinio do real que escapa sempre as nossas representagdes, mas
gue continuamente também as alimenta: eis uma atitude mistica. E ela é
acessivel a todos, sem excecao, basta ser humano e sensivel (BOFF, 1996,
p. 147).

Quanto aos elementos de sua espiritualidade, das idas e vindas ao terreiro,
das narrativas, rodas de conversa, arrecadou-se como centralidade o aspecto de
entrega total de sua existéncia a religido que se expressavam em alguns elementos.

A obediéncia aos santos e aos guias foi um elemento encontrado nas

narrativas de um(a) neto(a).
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Assim como ela se dedicou aqui em casa, ela construiu primeiro a casa
deles, (voduns, orixas, caboclos, encantados) e depois ela construiu a casa
dela. Entdo primeiro foi para eles. Eles pediram: ‘Construa a nossa casa
gue iremos lhe ajudar naquilo que a senhora precisar’. E assim aconteceu.
Ela cumpria fielmente seus pedidos. Se eles dissessem, néo, isso ndo
iremos fazer, ela dizia: Esta bom, ndo vamos fazer, ela respondia aos seus
guias. Eles a encaminharam muito bem. (NANA, 2021).

Obediente aos seus santos. Ndo somente no referente a construgédo da casa
gue seus guias pediram, mas principalmente em seguir a doutrina, 0s ensinamentos
da religido e em transmiti-los aos filhos religiosos. “Ela nunca mentiu a ninguém
guando o assunto de saude deveria ser tratamento médico e apontava a direcao,
faca isso, faca aquilo” (LICA, 2021).

‘A evolugcdo na vida espiritual consiste em adequar a nossa vontade a
vontade de Deus. Cumpra-se em mim, Senhor, a Vossa vontade, de todos os modos
e maneiras que V6és, quiserdes” (AVILA e SCIADINI, 2002). Sua obediéncia é
refletida na observancia aos preceitos e ensinamentos de sua religido, onde é
entendivel o paralelismo religioso festas e ritualisticas da religi&o catdlica no periodo
da Quaresma - triduo pascal (quinta, sexta e sabado santo) dias em que sé&o
contemplados os mistérios da paixdo e morte de Nosso Senhor Jesus Cristo no
cristianismo - expressao sua.

Conforme suas narrativas ricos em detalhes, relativos ao periodo da
Quaresma, seguindo a tradicdo Mina Jeje Nagb, guardava-se os 40 (quarenta) dias
gue culminavam na grande celebracdo do Sabado de Aleluia. Indubitavel toda essa
organizacdo, pois, com raizes catblicas e por experiéncia do convento, conhecia
bem a organizacao litdrgica interna da igreja catolica nos ditos periodos fortes.

Observa-se a origem também da grande expertise, tranquilidade e seguranca
em conduzir a ritualistica uma vez que a Mina Jeje Nagb contém muitos elementos
do catolicismo, a contar do calendéario litargico, festas dos santos embora com outro
significado. A derrubada do mastro de S&o Sebastido no dia 20 de janeiro € uma
dessas festas dentre outras.

Contribuindo com o paragrafo anterior, Ferretti (1997, p. 4), referindo-se a

relacdo entre as festas catolicas e as festas nos terreiros, no Maranhéo, afirma que

A religido afro-brasileira no Maranh&o, em suas diversas denominacgdes é
bastante ligada ao catolicismo. Além dos terreiros realizarem festas e rituais
do catolicismo popular, como a Festa do Espirito Santo, Queimacédo de
Palhinhas do Presépio, Batismo (na igreja ou no terreiro, com agua benta),
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alguns ritos catélicos sdo indispensaveis nas festas de voduns e
encantados, como: missa, procissdo e ladainha (em latim).

Figura 25 - Mestra Sacerdotisa do Tambor de Mina no Amazonas

@ E

Fonte: https://www.facebook.com/institutogangazumba/photos/2794085220827278

O primeiro contato com a Mestra espiritual, como j& mencionado em outros
espacgos da tese, ocorreu no periodo da Quaresma sobre o qual teceu-se algumas

explicacdes inclusive sobre o Sdbado de Aleluia:

Essa festa do Sadbado de Aleluia é uma reabertura da Casa que é fechada
por 40 dias correspondente ao periodo da Quaresma apos a obrigacdo da
cana verde.’® Todo esse periodo anterior a semana santa a casa
permanece fechada. Os voduns, os orixas sé@o recolhidos. Ficamos apenas
em oracdo. A gente se guarda e pega as guias, todos os rosarios sao
recolhidos. E obrigacdo ficarem dentro do peji, que é aquele santuério
sagrado, onde s6 tem os voduns, 0s orixas, somente coisas sagradas ali

dentro (BORGES, 2019).

Ela ratifica com esmilces a mesma informacdo em matéria publicada pela

Afinsophia, conforme segue:

3 Obrigacdo da Cana Verde. Realizada 15 dias antes da Sexta-Feira Santa, dia do Bom Jesus da
Cana Verde de onde provém a origem do seu nome.
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Fica tudo ali dentro e s6 na quinta-feira santa é que se retira, para lavar.
Teria ligacdo com o ritual do lava-pés na ceia do Senhor da 52 feira santa,
dia em que fazem a partilha na comunh&o?3’organizar; coloca-se tudo em
obrigacdo, para se usar no Sdbado de Aleluia. SO reabre no Sabado de
Aleluia. Quinta-feira Santa tem a desplantacdo da cana verde, realiza-se a
ceia. Na Sexta-feira Santa tem a procissdo, aqueles rituais todos, e s6
depois de 7h da noite n6s comecamos a descobrir a casa toda, para
arrumar para a festa do Sabado de Aleluia. Mas antes de reabrir a casa,
participamos da comunhdao realizada pelo compartilhamento do santificado
jejum, que ndo pode ser registrada por acontecer dentro do peji
(AFINSOPHIA, 2009, grifo nosso).

Para fundamentar as narrativas pronunciadas, buscou-se amparo em Ferretti

(1996, p. 158) como transcrito:

Na Quarta- Feira de Cinzas se diz que os voduns “levantam a carga’, isto €,
sdo despachados, pois normalmente ndo costumam vir no periodo da
Quaresma em que ndo se organizam festas [..] sdo lembrados os
sofrimentos de Cristo na terra e eles ndo veem por que ndo gostam dessas
coisas dos humanos. Ficam descansando para s6 regressarem no Sabado
de Aleluia, na festa da descida dos voduns ou de “arreio da carga”. Festa
denominada Nana.

Muitos elementos das citagcdes acima poderiam ser analisados, uma vez que
descrevem partes que compdem a ritualistica da religido do Tambor de Mina Gége
Nagb, que se concretiza no Centro de Tambores Mina Gége Nagbé Agbé Manja.
Logicamente com algumas adaptacdes/atualizacdes de como acontecia no passado.

Embora hoje a palavra sincretismo tenha saido de voga na maneira de
conceber, porém, a ritualistica descrita faz um paralelismo com a ritualistica do
catolicismo no periodo da Quaresma até o Sabado de Aleluia. Pelas observacdes
nas festas, os conteudos sdo bem diferentes. “O sincretismo foi uma chave decisiva
para a reconstituicdo das religides africanas no Brasil. [...] Sem folha ndo tem orixa,
igualmente, sem santo ndo tem orixa” (PRANDI, 2005, p. 67).

Ao utilizar a palavra sincretismo situando a ritualistica da semana santa no
catolicismo bem como no terreiro pesquisado pelo que se constatou, a semelhanca
esta no calendario com os fatos histéricos da semana santa a partir de 42 feira. Até
entdo, no terreiro € semelhante ao calendario liturgico catolico, porém, os contetudos
rememorados e celebrados ndo possuem o mesmo significado. Por conseguinte,
nao existe sincretismo no amago do que se celebra e se festeja. O termo sincretismo

neste caso, encontra-se esvaziado de contetdos, simbolismo.

37 A comunh&o como narrada por mae Emilia em 18.06.2019.
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A vista disso, 0 autor abaixo argumenta:

as grandes festas dos deuses africanos adaptaram-se ao calendario festivo
do catolicismo por forca do sincretismo que, até ha bem pouco tempo, era
praticamente compulsério; mas o que a festa do terreiro enfatiza € o mito
africano, do orixa, e ndo a do santo catdlico ou das celebracdes dos
tempos fortes da igreja catélica (PRANDI, 2005, p. 29, grifo nosso).

Vergolino e Silva (2020, p. 8), ao descrever o calendario litirgico catolico, faz
pontuagcbes para facilitar a compreensdo que, de fato os terreiros assimilaram e

reinterpretaram esse calendario.

Ora, serd exatamente o0 Tempo da Quaresma — apice do ano litargico
catolico — que fard a vinculagcdo dos dois calendarios, pois esse é um
periodo sagrado reconhecido e respeitado tanto pelo catolicismo quanto
pelos cultos afros. O fato de a Quaresma e a Pascoa serem festas moveis
coloca ainda a questdo de entendermos como € possivel o ajustamento
desses calendarios, quando sabemos que na tradicdo afro a regra geral é
festejar-se as entidades, independentes de suas categorias, em datas fixas.
[...]

Em suma, eu diria que a questdo central na compreenséo desse sincretismo
€ entendermos por que razbes os terreiros durante a Quaresma se
submetem a contagem crista do tempo, acompanhando o principio mével do
calendario cristdo catélico. Eu iria mais longe ao afirmar, a partir de
observagfes, que ndo se trata apenas de uma justaposicdo, mas que, de
fato, os terreiros assimilaram e reinterpretaram esse calendario.

[...]

Na pratica, resta ao pai-de-santo a tarefa de combinar esses varios tempos
— é curioso vermos cada um deles de folhinha nas méaos, tentando ajustar o
calendario civil com o tempo catélico, o tempo dos orixas, o calendario de
seu terreiro e ainda o tempo cdsmico, uma vez que os quadrantes da Lua
tém papel fundamental em certos rituais. Tudo isso para compor um
calendario Unico e que obedeca ao principio do tempo mobvel, o qual é
extrinseco ao seu proprio calendario. Mas, esse é um tipo de calculo
imprescindivel, sobretudo no momento dos ritos de passagem, qualquer que
Seja 0 seu grau.

As consideracbes postas pela autora sdo de suma importancia para a
compreensado do calendario ndo somente do periodo da Quaresma, mas de outras
festas, como por exemplo, de Nossa Senhora da Concei¢cdo, em 8 de dezembro,
que acontece no periodo do advento, em preparacdo ao Natal.

Nané (2021), narrando sobre sua avo, assevera:

A partir do momento que eu me entendo por gente, e ouvindo as estdrias
de quando ela se separou do meu avd, seu esposo, Unico homem de sua
vida, ela se dedicou 100% a religido. A vida dela era se programar para as
especificidades do més, programar as festividades do ano. Dedicar-se,
cuidar e ter disponibilidade de horéario para atender as pessoas. Entdo a
religido dela foi tudo para ela a partir deste momento. E [...] chegar em casa
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depois da faculdade, subir, sentar-se aqui e dizer: “Vé, a senhora esta
precisando de alguma coisa”? Ah! a gente tem isso e isso para fazer. Eu
tenho trabalho com certa pessoa tal horério. Falo: “Tenho trabalho, porque a
vida dela era a religido”.

Dedicacdo a religido e as pessoas sao construtos que emergem de sua

espiritualidade, nutridos pela mistica rotineira em que encontram sustentabilidade.

Uma espiritualidade que aflora na doacdo. Uma pergunta que néo existia para ela:

Ser& que eu vou fazer isso? Certamente ndo existia. Complementa Mavu (2021):

Mé&e, como é que a senhora consegue sair para o terreiro e dormir tal hora,
acordar cedo e atender qualquer pessoa que chegue aqui, qualquer um que
chegava dizendo: ‘M&e Emilia eu estou precisando disso, precisando de
uma ajuda”. Como é que ela tinha todo aquele vigor, aquela forca de nunca
estar cansada e dizer ndo, eu ndo vou fazer? Hoje eu ndo vou atender essa
pessoa por conta disso e daquilo? Nunca. O quanto ela era espiritualizada.
“A minha misséo € cuidar das pessoas, eu vim pra isso, eu vim pra cuidar
das pessoas’, dizia.

E de Poliboji (2021), seu irm&o de santo, a seguinte manifestacio:

Sou irméo de santo da Noché Emilia di Toy Lissa Agbé Manja. E, a Maria
Emilia ou Mae Emilia, ou Noché Emilia, era méezona, ndo tem outra coisa
porque [...] (choro — emocionado). Sim. Acolhedora, tudo, tudo. Maezona.
Porque uma méae é para mil filhos, 200 mil filhos, 500 mil filhos e ela era
isso. Atendia a todos. Todo mundo, toda hora. Eu vinha para cé, eu brigava
com ela. Vem, vem meu filho, vem almoc¢ar comigo, eu vinha. Estavamos a
mesa sentados e as pessoas chamando. Maria Emilia almoga, Maria Emilia,
marca um hordrio para esse pessoal estar aqui. Nao. Vou atender rapidinho.
E dificil. Ent&o era isso. N&o tem palavra. N&o tem.

Tantos outros elementos da espiritualidade da Hunjai poderiam ser

destacados, mas para tentar compreender melhor o sentido da mistica, surge um

contraponto em Teix

eira, que propde ter outra visdo da mistica e ndo a enxergar

somente como encontro do sujeito com o outro, entendido como Mistério maior.

Mas hoje, hd de se resgatar um sentido mais terrenal da mistica, que
envolve uma percepcdo mais acurada do cotidiano, a desentranhar a
dimensdo mistérica que habita o ser humano e toda criagdo. [...] Como
experiéncia integral da realidade (TEIXEIRA, 2009, p. 212).

O que torna a experiéncia mistica de Teresa, ou seja, seu encontro com o

Sagrado tao peculiar,
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é o fato de que suas experiéncias séo vivenciadas de forma profundamente
amorosa: sua experiéncia de éxtase mistico é representada tado
profundamente em seu corpo, que Teresa o denomina de gozo, deleite, de
tdo intensa e visceral que se torna essa comunhdo com o Absoluto.
(BARBOSA, 2006, p. 01).

Ao encontro das diversas narrativas, inicia-se a conjecturar a mistica na
existéncia da investigada, como revelacdo de uma espiritualidade encarnada,
intrinseca ao seu ser. Em Teixeira (2009, p. 212) “a mistica ndo € uma experiéncia
ultramundana, desencarnada e [...] das alegrias e dores do mundo, mas um trago ou
[...] do ser humano, capaz de penetrar os meandros da realidade”.

A propdsito de tal, uma das grandes contribuicdes da teoria de Eliade (1992),
para a compreensdo da religido, “é a explicitacdo dos conceitos de sagrado e de
profano”.

Nesse sentido, uma das grandes contribuicdes da teoria de Mircea Eliade, foi
elucidar os conceitos de sagrado e de profano (1992). O profano quase sempre visto
como usual do fazer humano, com pouco significado. O sagrado € o elemento que
supera o profano e o refuta, pois se declara como incomum e cunho de sentido
definido. “E a principal funcdo da religido e do sagrado é conferir a existéncia
humana uma abertura para o0 mundo “super-humano” de valores transcendentais”
(ELIADE, 2001, p. 28).

Conceitos que se confrontam as inferéncias de Teixeira (2009, p. 213), nas
concepcdes sobre a mistica enquanto experiéncia do sagrado:

O verdadeiro mistico ndo esta jamais deslocado de seu tempo, mas é
alguém animado por um desaforado amor pelo Todo. Entenda-se o ‘Todo’
como a experiéncia que atinge o amago da realidade, atentos aos sinais do
real em mutacao constante.

by

Deixa-se registrado um fato inerente a espiritualidade e mistica de Mae
Emilia, a comunhdo com os voduns, santos, caboclos e encantados até o ultimo
momento de sua vida, no hospital onde estava internada. E o que se pode
acompanhar a partir do relato de Agamavi (2021), ao registrar 0 momento derradeiro

da Noché:

Ela estava sentada na poltrona da UTI. Foi-lhe perguntado se estava bem,
se ja havia tomado seu café. Ao que a Mae respondeu: “Eles estdo aqui e
vieram me buscar” A médica perguntou: Eles quem? Seus filhos virdo mais
tarde, disse a médica. E ela retrucou: Eles estdo vindo me buscar. E virou
os olhos. Desfaleceu e morreu. Nesse momento todos os 15 equipamentos
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da UTI desligaram-se de uma so6 vez. E a médica falou: “Meu Deus! Nao
leve todos 0s meus pacientes”. E uma senhora, paciente sobre quem Mae
Emilia havia rezado em sua cabeca disse: “A senhora viu? O Preto Velho
veio busca-la de bragos dados”.

Quanto ao momento de sua passagem nao houve outras revelagdes, conta-se
que ela fez sua passagem serenamente, sem grandes sofrimentos que pudessem
transparecer.

Os registros referentes aos elementos da espiritualidade e mistica da guardia
da religiao Mina Jejé- Nagb em Manaus, foram finalizados aqui, com peculiaridades
marcantes e reconhecidas em sua trajetoria de vida como o dialogo, a unidade, e a
comunhdo com as varias religibes, como percebido em seu velério (Tambor de
Choro).

Nas narrativas de Mavu (2021).

Quando ela ficou para a religido, ela viveu, se dedicou, abdicou de tudo pra
viver somente para as entidades religiosas, para o espiritual. Do espiritismo,
do kardecismo; Era conhecedora de muitas areas por ser uma
desbravadora e inovadora na parte da religido. Porque é assim, as vezes a
religido, se dividia, o evangélico ndo podia ir a casa de um espirita, o padre
ndo podia ir & casa de quem tocava tambor, tinha essas divisbes e ela
conseguiu estreitar isso. Rompeu essas barreiras e em nenhum momento
havia essa dificuldade que a impedisse de participar de uma homenagem
na igreja e nem para virem & casa ou ao terreiro.

Eu lembro que em uma época se reuniram todas as religibes aqui no
terreiro, estavam fazendo um trabalho junto com a [...] da Caritas. Vieram os
representantes da Seicho-no-ie, da Igreja Evangélica, da Magonaria e assim
tinham todas as vertentes dentro do terreiro, sem aquele preconceito,
podendo conversar do jeito que eu estou conversando hoje com a senhora.
Uma conversa tranquila, homogénea, entendeu? N&ao se ouvia dizer que,
sua religido é isso, sua religido é aquilo, ela conseguiu romper e unir.

Um testemunho no dia do velé6rio:

O fato é tdo notdério, que no dia de sua passagem, no terreiro, um senhor(a)
gue é evangélico(a), pediu a palavra e ali testemunhou: - “Eu peco a palavra
a vocés, para falar dessa mulher que estéa aqui hoje; eu sou evangélico(a) e
0 quanto ela ajudou a mim e a minha familia. [...] eu quero fazer uma
oracdo e agradecer a sua presenca neste momento”. O seu testemunho
sobre as acdes da Noché revela que em todos os campos, mas sobretudo
no campo religioso ela conseguiu romper essa rivalidade e dialogar néo
somente com os outros lideres religiosos, mas com pessoas comuns da
sociedade (MAVU, 2021, grifo nosso).

Como presidente da FUCABEAM e como lider religiosa dos povos de terreiro,
a cidada participava de reunides, encontros com as autoridades civis e religiosas do

Amazonas. Na imagem abaixo vé-se um encontro com o lider da Igreja Catdlica,
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Bispo Emérito Dom Sérgio Eduardo Castriani, e varios tantos lideres catolicos de
nosso Estado, para celebrar o dia 21 de janeiro, em que € comemorado o Dia

Nacional de Combate a Intolerancia Religiosa.

Figura 26 - Encontro de M&e Emilia com sacerdotes catélicos - Dia Nacional de Combate a
Intolerancia Religiosa

N

Fonte: https://tinyurl.com/29k74cjt

3.4.2 Outros reconhecimentos

Além dos elementos anteriores reconhecidos por seus filhos de sangue e de
santo, de sacerdotes em ato religioso na Catedral Metropolitana de Manaus em data
significativa, destacam-se algumas manifestacées de pesar pelo seu falecimento
acompanhados de reconhecimentos pela sociedade ao mesmo tempo em que
confirmam e ressaltam aspectos de sua espiritualidade, mistica e comprometimento.

O Instituto Ganza Zumba® se manifestou sobre o falecimento de Mae Emilia
de Tdy Lissa e Agbé Manja. Fala da grande lideranca politica do Movimento Negro e
das Comunidades Tradicionais de Terreiro, integrava diversos grupos de trabalho
com o poder publico em prol de politicas publicas para os povos de terreiro do

Amazonas.

3 |nstituto Ganga Zumba, sediado em Manaus, é uma instituicio de mobilizacdo, cultura, estudos e
tradicbes Afro-brasileiras e africanas. Atua nas teméticas de combate ao racismo, preconceitos em
gualquer esfera, promocao de politicas afirmativas e difusao da cultura afrodescendente
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Hoje, 25/09/2020, Olorum recebe de bragos abertos a Noché Hunjai Emilia,
gue nunca deixou seus filhos de lado e movia céus e terras para garantir o
melhor deste mundo a elas/eles. Para as filhas e aos filhos fica o legado de
uma grande mulher, lideranca politica e sacerdotisa. (INSTITUTO GANZA
ZUMBA, 2020).

A nota de pesar destaca que ela movia céus e terras para garantir o melhor
deste mundo para elas/eles. Coloca em evidéncia o legado de uma grande mulher,
lider politica e sacerdotisa, ressalta e reconhece a espiritualidade permeada pela
mistica social, politica e religiosa concretizada em defesa dos direitos humanos,
contra o racismo e em especial pela legitimidade dos terreiros em Manaus.

No art. 5° da Constituicdo Brasileira de 1988, |é-se que: Todos sao iguais
perante a lei, sem distincdo de qualquer natureza, garantindo-se aos brasileiros e
aos estrangeiros residentes no Pais a inviolabilidade do direito a vida, a liberdade, a

igualdade, a seguranca e a propriedade, nos termos seguintes:

VI - é inviolavel a liberdade de consciéncia e de crenca, sendo assegurado
o livre exercicio dos cultos religiosos e garantida, na forma da lei, a protecao
aos locais de culto e a suas liturgias;

VIII - ninguém sera privado de direitos por motivo de crenca religiosa ou de
convicgdo filoséfica ou politica, salvo se as invocar para eximir-se de
obrigacdo legal a todos imposta e recusar-se a cumprir prestacao
alternativa, fixada em lei (BRASIL, 1988).

Essa mulher, na simplicidade de sua existéncia, lutava por causas dignas,
justas, em casos de perseguicdo ndo somente ao seu terreiro, mas aos demais
nesta onda de violéncia e ataques as religides tradicionais dos povos de terreiro.
Alguém que lutava contra a desigualdade racial. Entrelaca-se em didlogo com o
pensamento de Boff (1996, p. 142), quando emite: “E neste contexto que cabe falar
em mistica do engajamento e da luta. Sem constrangimentos ou pruridos motivados
pelas ressonancias religiosas”.

Afiancadas pela Declaracdo Universal dos Direitos Humanos (1948) e pela
Constituicdo Federal (BRASIL, 1988), tem-se as liberdades de expressao e de culto,
onde a religido e a crenca dos cidaddos ndo devem compor barreiras a benéficas
supernas relacdes humanas. Assim sendo, espera-se que a partir desse principio,
as pessoas sejam respeitadas e vistas de maneira igual perante a lei, seja qual for a
sua a orientagéo religiosa.

Tendo-se presente que, pela Constituicdo Federal, o Brasil € um Estado laico

(1988), onde ndo ha uma religido oficial brasileira, garantindo uma separagéo entre
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Estado e religides, onde o que se espera do Estado € que se mantenha neutro e
imparcial as diferentes religides, caucionando o tratamento equanime aos cidadaos
e as cidadas, com suas crengas ou nao crencas, de anuéncia que a liberdade
religiosa seja salvaguardada.

Essa foi a bandeira que essa mulher defendeu: Dos direitos humanos e da
liberdade de expressao religiosa. Com essa constatacdo, alcancou-se o apice da
mistica que movia Mae Emilia em suas lutas, defesas e conquistas. Talvez ela nem
chegasse a se dar conta/compreender e decifrar que era movida por uma mistica
social, politica e religiosa que ultrapassava a temporalidade.

Ao falar sobre grupos oprimidos, Boff (1996), destaca que tais grupos sao,
invariavelmente, portadores de novas visdes e, ndo raro, derrotados e perseguidos
pela vivéncia discriminatoria. No entanto, eles ndo desistem; pelo contrario,
resistem, mantendo-se na luta por um sonho uma esperanca, que nao dialoga com a
ideia finalista da historia.

Ainda outra nota de pesar assim dizia: “PT (Partido dos Trabalhadores)
lamenta morte de Mae Emilia, de Manaus. A Secretaria Nacional de Mulheres do PT
e a Secretaria de Combate ao Racismo também externaram o seu pesar pelo

falecimento da religiosa de matriz africana” (2020).

3.4.3 Méae Emilia foi militante

Como ja mencionado, ela foi méae, militante, presidenta da FUCABEAM e
ativista do movimento negro. Sempre lutou pela diminuicdo das desigualdades e
pela constru¢cdo de um pais justo e solidario, com igualdade de tratamento para
homens e mulheres. Anne Moura, Secretaria Nacional de Mulheres do Partido dos
Trabalhadores, e Martvs das Chagas, Secretario Nacional de Combate ao Racismo
do Partido dos Trabalhadores, que assinam a nota do PT (Partido dos

Trabalhadores), manifestam-se nos termos que seguem:

Nossos mais profundos sentimentos a seus filhos e filhas, amigos e
familiares, [...]. Mae Emilia era dedicada a religido desde a década de 1980,
sempre foi muito querida e admirada por todos. Seu exemplo de mulher
aguerrida e comprometida nos da forca neste momento de luto (PT, 2020).
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Figura 27 —\Nota de Pesar: PT lamenta Morte de Mae Emilia, de Manaus
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Fonte: https://pt.oré.br/blog—secretarias/nota—de—pesar—pt—Iamenta-morte-de—mae—emilia-de-manaus
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Bem distante da Noché Hunjai Emilia de Tdéy Lissa Agbé Manja, porém
contemporanea em causas, tais reconhecimentos emitidos pelas instituicoes
remetem a uma reflexdo que provém das narrativas de uma mulher negra que, em
outubro do ano de 2000, foi canonizada pelo Papa Jo&o Paulo Il, conhecida como a
Santa Irma Morena, tdo espiritualizada e com tanta forca e luz, em lutas contra
diversidades quase fatais. Santa Josefina Bahkita, que nasceu como escrava e
faleceu aos 78 (setenta e oito) anos, marcando a Igreja catolica nos anos de 1980
(LANA, 2020).

Porque essa outra mulher, negra, africana, para contrapor com Santa Teresa
de Avila e criar aproximacdo com M&e Emilia, neta de escravos? Se rememorar faz
parte da construcdo histérica de um periodo entre os anos 90 a 95 do século
passado, quando a pesquisadora esteve em missdo na Guiné Bissau — Africa
Ocidental, que em rodas de conversa as jovens perguntavam acerca da
possibilidade de surgir um santo “preto, africano”, ao que acrescentavam conhecer
somente santos branco e diziam-se desesperancados quanto ao objeto de seu
guestionamento.

Siléncio se fez, pois, o modelo (arquétipo) e exemplo da tradicdo catdlica
portuguesa, na evangelizagcdo europeia eram santos/as brancos/as. Sem hora
marcada para esse tipo de conversa “djumbai” (crioulo), sem nem mesmo perceber,

estavamos refletindo sobre cultura, discriminacdo religiosa e santidade de pessoas
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brancas. O que € e quem pode ser santo/a? Qual o conceito de santo para
aguelas/aqueles jovens? A transmissdo de conhecimentos, seja pelos “locais” como
por estrangeiros” na Africa, acontecia na oralidade, embaixo de um poilon, arvore
grande, presente em cada tabanca (vilarejo) ou até mesmo na cidade.

Sem saber o que responder, pois eu também era branca, talvez como no
passado - colonizadora por meio do anuncio do Evangelho - da catequese. Mas,
claro, argumentava-se que essa histéria, concep¢do de santos/santas brancos/as na
igreja estava mudando e convidava a discussdo sobre Bahkita, que comecava a
chegar a Guiné Bissau através das missfes pelos anos 80.

Passados alguns anos, soube-se de criancas que haviam recebido o nhome
social de Bahkita. Por tradicdo na Guiné - Bissau, o primeiro nome que se recebe ao
nascer esta ligado ao momento, ao dia da semana, ao acontecimento. Ao nascer na
22 feira, seu nome sera: Segunda ou Segundo e assim por diante. Ao dar a luz pelo
caminho antes de chegar ao hospital, 0 nome sera Caminho.

Quando as pessoas personalizam a experiéncia do mistério, consoante Boff
(1996), sentem-se como que habitadas por ele e convidadas ao dialogo, a oracdo e
a cair de joelhos diante de sua sacralidade. Entdo, surgem as religides. Na raiz de
cada religido, esta uma experiéncia do mistério. A mistica nédo € privilégio de alguns,

mas

guem nao se extasia diante de uma crian¢a que nasce? Que nao se enche
de profundo respeito em face de um rosto sofrido e curtido de um indigena.
Quem ndo emudece diante dos pés grossos e calosos do camponés
nordestino que trabalha no sertdo arido de sol a sol? A experiéncia do
mistério ndo se d& apenas no éxtase. Mas também cotidianamente. [...] Ai
ha uma sacralidade que se imp8e por si mesma. A mistica ndo é, pois,
privilégio de alguns bem-aventurados. Mas é uma dimensdo da vida
humana, a qual todos tém acesso quando descem a um nivel mais profundo
de si mesmos, quando captam o outro lado das coisas e quando se
sensibilizam diante da riqueza do outro e da grandiosidade, complexidade e
harmonia do universo. Todos, pois, somos, num certo nivel, misticos (BOFF,
1996, p. 148).

Dialogando e refletindo com os textos aqui postos sobre espiritualidade e
mistica, surgem interrogacdes: por qual motivo surgem essas comparacdes ou
equivaléncias entre essas trés mulheres? Deparamo-nos com questdes ndo téo
simples merecedoras de aprofundamento e que ao longo da pesquisa surgiam por

outras pessoas com relacdo a pesquisadora.
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Algumas pessoas perguntavam: Como, vocé que é de religido catolica,
pesquisa religido de matriz africana? Frequenta a casa da macumba? Isso nao
atinge sua fé, ndo lhe deixa em crise? Vocé ndo tem medo? Quando vocé vai a
campo, nas festas, cerimonias no terreiro, vocé se sente bem? Nao fica carregada?

De acordo com minhas concepc¢des, 0 que estava na raiz dessas questdes
era a davida, o preconceito por ter sido religiosa (freira), talvez, seria ainda a crenca
de que a Unica religido verdadeira é a catolica? Torna-se dificil ndo enveredar por
esse pensamento. Em quem eles — o povo de terreiro ou a Mée de santo acredita?
O que acontece no terreiro € coisa do bem, do mal, do diabo, de Deus? Perguntas
desse género.

Medo eu nunca senti, ao contrario, desde a festa do Sabado de Aleluia em
2019, minha fé foi se purificando no sentido de desmistificar certas crencas em
relacdo ao proprio culto sagrado, refletir quanto ao modo, o como as celebragcbes
litargicas na igreja catdlica (exceto no movimento da Renovacao Carismatica) em
sua ritualistica, ndo expressa a dimensao e o significado de festa, alegria, vitoria, do
que se celebra.

A expressao corporal, as vezes, parece engessada, muito contidas, diferente
do terreiro onde os movimentos de entrega e alegria sobressaem na danca nas
expressbes corporais, canticos, sem hora marcada para terminar. Sem se
transformar em cumprimento de preceito.

Essa correlagdo foi feita com o Sdbado de Aleluia, a primeira festa que
acompanhei no Terreiro e que acontecia também na igreja catdlica na mesma noite
devido ao periodo (calendario civil seguido também pelos terreiros).
Questionamentos, reflexdes quanto a maneira de materializar e representar a fé, ao
mesmo tempo em que cresceu a consciéncia que eu estava no caminho certo da
investigacdo (objeto).

Durante as festas no terreiro, experimentou-se mogcoes/sentimentos
diferenciados, admiracdo por estar assistindo a uma manifestacdo de fé téo
profunda e expressiva; tenséo, por estar atenta aos movimentos que aconteciam ao
mesmo tempo, dentro e no entorno do saldo. Essa tensédo entre a emogéo e a
racionalidade, a objetividade, foram sentimentos vivenciados durante a pesquisa. A
racionalidade objetiva para fazer os registros e apreender o que ali se passava visto

gue, no campo religioso do terreiro, tudo era desconhecido.
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A percepcao era de que, apds cada ida a campo e ndo somente nos dias de
festa, algo se modificava em mim enquanto pesquisadora; eu ndo retornava a
mesma pessoa para casa, ao revisitar o caderno de campo e escrever sobre as
vivéncias do terreiro. Os momentos de reflexdo eram muitos e prolongados, a mente
girava, lidar com realidades diferenciadas: o catolicismo e a religido Mina Jeje Nagb
e as outras linhas assumidas por Mae Emilia.

No inicio da pesquisa, percebi-me dentro de uma bolha, de uma caixinha,
protegida, em relacdo a outras expressoes religiosas, a outros cultos que, embora
houvesse elementos do catolicismo como iniciar a festa do Sdbado de Aleluia com
as luzes apagadas e em seguida acender as velas para iluminar, simbolizando a
passagem da escuriddo para a luz, assemelhava-se ao rito catélico na Missa do
Sabado de Aleluia. Interpretar e compreender o simbolismo da ritualistica na Mina
Jeje-Nagbd ao momento foi dificil. Talvez, porque a tentativa de compreensao era
movida pelos conhecimentos dos rituais e simbolismos catoélicos.

O que foi possivel colher, surge explicitado no escrito de Vergolino (2020)
sobre ‘A semana santa nos terreiros: Um estudo do sincretismo religioso em Belém
do Pard’. Em referéncia ao periodo da Quaresma que culmina com o Sabado de
Aleluia, onde se fala de medo, trevas, castigos, (punicbes) peniténcias para se

chegar ao Sabado de Aleluia. A autora reverbera

Essa ideia do perigo est4 apoiada na crenca de que a cada ano, no periodo
que se estende do Carnaval a Aleluia, acontece a partida temporéria de todos
os orixas e demais entidades dos diferentes pantedes ou para a Africa (se a
tradicdo € o Candomblé), ou para Aruanda (demais tradicbes), de |4
retornando somente no Sabado de Aleluia. Esse € um periodo que as
entidades ndo podem ajudar seus filhos, j& que os sacrificios e varios
trabalhos ficam suspensos. (VERGOLINO, 2020, p. 11)

Quanto ao Sabado de Aleluia, a concepcédo da Aleluia como o dia que marca
o retorno dos deuses ao convivio dos homens a supracitada, descreve um outro

aspecto agregando a este outros elementos como sendo:

E o dia da “disciplina”, do médium, expiacéo das faltas cometidas ao longo do
ano. Bem como, é o dia do retorno das entidades ausentes do convivio dos
homens deste o carnaval. A maior ou menos énfase em cada um desses
significados, depende das normas e tradicdo de cada casa. Ndo obstante,
qualquer que seja a tradicdo, tem-se como certo que a Aleluia rompe sempre
pela manhd, havendo aqui um descompasso com a marcacdo do tempo
catélico, onde a Aleluia rompe a noite de Sdbado Santo por ocasido da Vigilia
Pascal. Os terreiros, divergindo da Igreja, mantiveram-se alinhados com a
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tradicéo folclérica da "Malhacdo de Judas" (VERGOLINO, 2020, p. 15, grifo
do autor).

Considera-se que, nas tradicbes em que a énfase maior € dada a Aleluia
como dia de “pagamento” das faltas, duas séo as formas de "disciplinar" os médiuns:
“O bolo da felicidade e a peia na pedra. Ambas ofendem o corpo, mas enquanto a
primeira € um castigo corporal mais leve, a segunda é mais violenta” (VERGOLINO,
2020, p. 16).

Na continuidade dos escritos como visto no paragrafo anterior, a peniténcia é
o elemento comum em referéncia a Quaresma dos terreiros e da igreja, com duas
vivéncias distintas do tempo penitencial, e as mudancgas ocorridas ao longo do

tempo.

E que do lado catélico, através da Bula Papal de Paulo VI de 17/02/1966
(adaptada ao Brasil pela CNBB), houve uma mitigagdo do corpo, uma vez
gue se conservou como peniténcia o jejum e a abstinéncia apenas na Quarta-
Feira de Cinzas e na Sexta-Feira Santa. Diminuiu-se, assim, a peniténcia
corporal conclamando-se os fiéis preferencialmente a "metanoia”, conversao
ou mudanca da vida interior. Enquanto isso, o "povo de santo" parece ter
conservado praticas anteriores as muitas reformas da Igreja [...]
(VERGOLINO, 2020, p. 16, grifo do autor).

Resumindo a ideia da autora, € questionavel sim, que tanto a liturgia
simbdlica da Paixdo quanto a da Aleluia, mais que falar em Cristo/Oxala, estédo
dramatizando ao extremo o afastamento (Quaresma) e o retorno (Aleluia) das
entidades, assim que, o "triduo" dos terreiros néo faria nenhuma comunicacao entre
os dois sistemas de crencas. (VERGOLINO, 2020).

Criando um vinculo com os escritos anteriores, tem-se que Teresa de Avila e
Bahkita viveram no catolicismo, e Mae Emilia, a quem especificamente ela dedicou
sua vida? Claro esta em sua trajetéria esse movimento religioso de fé entre o
catolicismo, kardecismo, umbanda, candomblé e por ultimo, Mina Jeje Nagd. Nosso
Senhor Jesus Cristo, como ela sempre se referia, Nossa Senhora (Maria
Santissima), Encantados, Voduns, Orixas, tdo presentes em sua espiritualidade. Toy
Lissa era o primeiro Vodum de Mae Emilia e o segundo Noché Agbé Manja. Lissa
(comparado a Oxald) era o seu Vodum. Toy Lissa Agbhé Manja é o dono da casa de
sua casa.

Seria sincretismo religioso ou mera comparacao que identifica o Deus dos

cristdos nos Voduns e os santos do catolicismo as divindades religiosas como
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descrito em paragrafos anteriores? Sobre o tema, Pereira (1979, p. 54) posiciona-se

da seguinte maneira:

N&o se pode falar, portanto, em identificac6es de “Santos” ou “Protetores”
ou “Senhoras” ou de Voduns mina-jejes com santos catélicos, com espiritos
ou com “caboclos” e “bichos do fundo”. [...] negros e indios, no Maranhao,
sempre se reuniram em quilombos ou em insurrei¢cdes tremendas. Para a
gente da Casa das Minas as suas divindades pertencem exclusiva e
essencialmente a teogonia africana, podendo vir deste ou daquele povo do
Continente, mas nunca do seio da religido catélica, dos mundos dos pajés
amazonicos ou dos “circulos e tendas dos médiuns espiritas.

Essa era a visdo de Pereira (1979), que nasceu e viveu por um tempo na
casa das Minas. Por outro lado, os varios estudos sobre o sincretismo religioso, por
muito tempo, sustentaram essa ideia de que 0s negros continuavam com sua
religido africana, cultuando seus deuses por trds dos santos catélicos por nao
poderem manifestar sua verdadeira fé, por medo da repressdo dos patrbes e até
mesmo da proépria igreja catdlica.

Ainda que tal concepgdo seja uma justificativa e permeie o universo das
pesquisas, sobretudo das primeiras, faz-se necessario criar, engendrar em novas
perspectivas, por exemplo, criar uma cultura religiosa, dar um novo respiro provindo
de buscas da propria liberdade e experiéncia religiosa em suas manifestacdes se
assim o desejarem. Trata-se de gerar perspectivas religiosas como as propostas por

Geertz (2008) ou outras para o século XXI. Para o antropélogo estadunidense,

Falar de "perspectiva religiosa" é, por implicacéo, falar de uma perspectiva
entre outras. Uma perspectiva € um modo de ver, no sentido mais amplo de
"ver" como significando "discernir”, "apreender”, "compreender”, "entender".
E uma forma particular de olhar a vida, uma maneira particular de construir
o mundo, como quando falamos de uma perspectiva histérica, uma
perspectiva cientifica, uma perspectiva estética, uma perspectiva do senso
comum ou até mesmo uma perspectiva bizarra corporificada [,,,]. A questao
passa a ser entdo, primeiro, o que é considerado, de uma forma geral, uma
"perspectiva religiosa" em contraste com outras perspectivas e, segundo,
como os homens chegaram a adoté-la (GEERTZ, 2008, p. 82).

A impresséo que pode parecer é de continuar apoiando-se nos textos ou nas
ideias de Geertz como muletas tedricas de sustentacdo para a afirmacdo da
tessitura em construcdo. Ao contrario do que pode parecer ou ndo, é necessario
recuperar para conhecer a experiéncia e a partir de Otica que os autores escrevem.
Nesse caso, 0 autor faz diferenciacdes entre as varias perspectivas (religiosa, senso

comum, cientifica) como ja mencionado para dizer que,
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A perspectiva religiosa difere da perspectiva do senso comum, como ja
dissemos, porque se move além das realidades da vida cotidiana em
direcdo a outras mais amplas, que as corrigem e completam, e sua
preocupacédo definidora ndo é a acdo sobre essas realidades mais amplas,
mas sua aceitacao, a fé nelas. Ela difere da perspectiva cientifica pelo fato
de questionar as realidades da vida cotidiana ndo a partir de um ceticismo
institucionalizado que dissolve o "dado" do mundo numa espiral de
hip6teses probabilisticas, mas em termos do que é necessario para torna-
las verdades mais amplas, ndo-hipotéticas. Em vez de desligamento, sua
palavra de ordem é compromisso, em vez de analise, o encontro (GEERTZ,
2008, p. 82).

Retomemos a questao levantada por Pereira (1979), identificacdo dos santos,
aprofundando-a em uma citacdo de Chuang-Tsu, que contribuira na compreensao

desse mistério.

Os misticos ddo nomes ao mistério. E sua ousadia, pois 0 mistério é
inominavel. Chamam-no de Deus, Atma, Tao, Japvé, El Pai etc. Nao
importa 0 nome. Sera sempre uma etiqueta para o sem nome. “O Tao é um
nome que indica, sem definir. O Tao esta para além das palavras e para
além das coisas. Ndo se exprime nem por palavras nem pelo siléncio. Onde
ndo existem nem mais palavras nem siléncio, o Tao €& apreendido”
(MERTON, p. 42, 2012).

Em conversa com Decé, perguntou-se: a qual Deus Mae Emilia e o seu

terreiro servia, seguia? Ao que esta respondeu:

Entdo, nés servimos um Unico Deus que apenas tratamos com VAarios
nomes, assim como no catolicismo temos Deus, Jesus e 0s santos, também
temos Deus (Oxald) e nossos Voduns. Temos um uUnico Deus e muitos
caminhos para chegarmos a presenca Dele (DECE, 2021).

Na grandeza deste capitulo 3 ndo apenas em extensdo, mas em profundidade
e com a sabia resposta de Decé, cessa-se o Capitulo 3 e abre-se o Capitulo 4, onde
se discorre sobre o grande evento aguardado pelo terreiro depois de um ano de luto

- 0 Tambor de Alegria.
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4 O TAMBOR DE ALEGRIA E O FINAL DO LUTO DE UM ANO

Na grande travessia realizada nos trés capitulos que serviram de base e fio
condutor na contextura deste estudo, imbicou-se ao Capitulo 4 com o Tambor de
Alegria que nomeou a grande festa do retorno dos Voduns a casa, conforme
narrativa de Decé (2021). No dia 25 de setembro de 2021, apOs a celebracdo da
Missa teve inicio o Tambor de Alegria em homenagem ao fim do luto de um ano da
partida da grande matriarca para a dimensédo dos Encantados. Desse evento, foram
selecionadas algumas narrativas dos conteddos que elucidaram o ritual para
compreensao e analise.

O evento foi divulgado por aviso/comunicado, por meio de aplicativos de
mensagem, enderecado pelo proprio Centro de Tambores Mina Gége—Nago de Tdy
Lissa — Agbé Manja, as Maes, Pais de Santo, adeptos e simpatizantes, leigas e
leigos, frequentadores(as) do Terreiro de Mae Emilia.

No dia 26 de setembro, o Tambor continuou no barracdo e na sequéncia, no
dia 27 celebrou-se a festa de S&o Cosme e Damido, presente no calendario das
festividades do terreiro. O Tambor de Alegria dos dias 25 e 26 de setembro de 2021
foi o ultimo evento religioso, social e até mesmo politico, do qual a pesquisadora
participou no terreiro, encerrando o ciclo da pesquisa de campo para esta tese,

como elucidado nas narrativas orais, e no texto abaixo.

E através do oral que se pode apreender com mais clareza as verdadeiras
razdes de uma decisdo; que se descobre o valor de malhas téao eficientes
guanto as estruturas oficialmente reconhecidas e visiveis; que se penetra no
mundo do imaginério e do simbdlico, que é tanto motor e criador da historia
guanto o universo racional (JOUTARD, 2000, p. 34).

A citacdo chama a atencdo sobre a importancia e significado da oralidade.
Adverte-se que as narrativas dos informantes foram fundamentais na pesquisa de
campo para a construcdo da tese, pois na auséncia estes conteudos deram alma,
ajudaram a construir a sua histéria, permeada de significado por seus filhos de
sangue, de religido, familiares e amigos na fé.

Dialogando com Decé, sobre o destino do iniciado ap6s a morte, esta afirma:

Sobre a outra vertente do destino do iniciado apds a morte, se para o reino
dos Encantados como descrito no convite de abertura do terreiro, ou para
Orum temos a seguinte narrativa. O que sempre a mae nos dizia é que,
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“‘guando um iniciado faz a passagem, ira para o Orum (mundo espiritual)
onde vivem nossos ancestrais, nossos Voduns, que um dia o iniciado
também sera um Vodum (DECE, 2022).

Oportuna, nesse sentido, € a anotacao de Barber (1989, p. 166):

No fundo existe uma espécie de relagdo reciproca entre o “orum” (espaco

habitado pelos orixas) e o “aié” (mundo terreno), uma vez que, em Ultima

instdncia, a forca dos orixas se constr6i a partir dos cultos e ritos
promovidos pelos humanos (grifo do autor).

Em sua obra “Uma outra invencdo da Amazobnia: religides, historias,
identidades (1999) Raymundo Maués” discorre sobre ‘visbes preconceituosas da
Amazobnia’, destacando trés elementos fundamentais de identidade nativa regional
sendo uma delas a mais importante no interior da Amazénia que € a tradicdo do
encantado, ou bicho-do-fundo, também conhecido como oiara ou caruana.

Se as revoltas reprimidas, sdo quase inexistentes na consciéncia popular, na
contramdo desse esquecimento, em tradicbes muito vivas de varias fontes, num
processo de sincretismo, aprendizado, popularizacdo como a interpretacdo do saber
erudito, e da invencao se fazem presentes.

Para Maués (1999, p. 92),

Os encantados s@o pessoas que nao morreram, mas se encantaram e que
vivem “no fundo” dos rios e lagos, em cidades subterrdneas ou
subaquaticas. S8o normalmente invisiveis aos seres humanos comuns, mas
se apresentam sob forma de animais aquéticos, cobras, botos, jacarés,
peixes e, por isso, sdo chamados de “bichos do fundo”. Em outras ocasifes,
aparecem a margem dos rios, nos mangais [...] ou praias de areia, sob
forma humana e, neste caso, sdo conhecidos como oiaras (variacdo da
palavra mais conhecida nos meios intelectuais, “iara”). Além disso
incorporam-se, permanecendo invisiveis, nos pajés ou curadores durante as
sessbes xamanisticas e ajudam a curar doentes, sendo neste caso,
conhecidos como caruanas. Trata-se de seres ambiguos que, assim como
curam, podem provocar doengas, como castigo ou por maldade (grifo do
autor).

A trajetoria da lalorixa, ancora suas acfes também na citagdo de Maués. No
encontro do dia 18 de junho de 2019, ao perguntar sobre quais servigcos ela oferecia
a quem a procurava, ao que ela respondeu: Cura. Quando é para a ‘gente fazer’, &
feito, quando nado é, diz-se do mesmo jeito para procurar um médico. NOs nao
podemos ir além do além. Temos que fazer aquilo que ele disser e quando disser
pode, faca (BORGES, 2019).
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Na narrativa de Mavu e de outros filhos sanguineos, soube-se que ela
trabalhava com banhos de plantas, ervas medicinais. Esse servico era oferecido

tanto na capital como nos interiores do baixo Amazonas para onde ela se deslocava.

[...] teve época em que ela foi a Nhamunda3®®, para atender uma
determinada pessoa e quando o pessoal sabia que ela estava na cidade,
faziam fila quilométrica para atendimento e eram atendidos por ela. Em
meio a toda essa gente vinham também os politicos. Mas meu Deus, por
gue ela vai ter que atender todo esse povo? Atendia a todos, fazia as
garrafadas, os banhos, e dava tudo para o pessoal beber. As vezes vinham
a sua casa, a maioria por problemas de salde, perturbacdes, entendeu?
Para ouvir ela falar. As pessoas diziam: “eu quero ir ai tomar uma injecao
de coragem, de animo ou entdo pra passar a tarde toda conversando com a
senhora, assuntos que néo tinha a ver com a religiao” (MAVU, 2021).

No referente a narrativa de Mavu, no encontro com a reverenda, ela elencou
algumas exigéncias na vida de uma sacerdotisa, dentre as quais a necessidade de
maturidade humana e na religido. Ressalta-se, que esta era a sua visdo e

concepcao, a que segue.

A mulher quando passa a ndo menstruar mais, passa a ser uma
sacerdotisa, pronta para tudo na religido. E quando ndo tem mais marido e
tudo mais [...] ela passa a ser a sacerdotisa daquela casa. Deixou claro:
‘Mas ela ndo pode mais ter contato com homem, com nada. S6 vive para
isso, para santo, s6 para o santo’. Ressaltou: “Escutar, ouvir, confessar e
calar’. Esse é o maior servico de uma sacerdotisa (BORGES, 2019, grifo
Nosso).

Dentre as teorias sobre a questdo acima, quando ndo tem mais marido (Mae
Emilia era separada e em seguida ficou vilva), como explicitado por ela: “Mas ela
ndo pode mais ter contato com homem, com nada. S6 vive para isso, para o santo,
s6 para o santo”. Como dito, esta era a sua visdo, concepc¢dao, talvez por sua
experiéncia, mas acredita-se pela existéncia de tantas méaes de santo casadas e que
vivem com seu marido, ndo seja este um critério incondicional enquanto restricao
para esta fungao.

Recordo-me de um detalhe do primeiro encontro (abril/2019) com a Mae e ela
perguntou minha idade dentre outras questbes pessoais para poder autorizar a
pesquisa em seu terreiro. Ela se exprimiu: “Vocé ja tem idade e maturidade para
realizar uma pesquisa desse porte, porque sdo muitos mistérios, segredos na

religifo. N&o é para qualquer pessoa, existem critérios e um deles é a idade e o0 que

39 Nhamunda. Ultima cidade ou municipio do Amazonas que faz fronteiras com Faro no Para.



210

dela decorre na vida de uma mulher. Eu perguntei: Também para pesquisar? E Ela:
Sim, porque é preciso autorizacédo das entidades, dos donos da casa.

Em Silva (2015), pode-se encontrar um respaldo para a concepcédo de Méae
Emilia, quando a supracitada coloca em discusséo o poder feminino abordado por
Landes (2002), ao que o Candomblé e, especialmente, 0 lugar das méaes-de-santo
na sociedade baiana chamaram sua atencdo, pois as mulheres eram quem
canalizavam a vida na Bahia. E a partir dessas mulheres que ela passa a refletir
sobre a propria condicdo feminina, fazendo uma leitura sensivel do poder que
detinham.

Alids, como certifica Silva (2015, p. 77),

esse poder é periodicamente barrado, pois nos dias em que essas
poderosas mulheres menstruam, ficam interditadas de adentrar na casa de
santo e de exercer tarefas primordiais para o seu desenvolvimento espiritual
e da prépria casa de santo. Essa questdo ganha complexidade quando se
pensa na Amazoénia, [...], pois € uma regido brasileira repleta de simbolismo
gue a caracterizam como uma regido magica ou encantada, devido crenca
de boa parte da populagdo em botos, curupira, lobisomem, oiaras,
matintaperera, encantados do fundo da floresta, bichos visagentos.

A crenca nesses encantados, gera outras ligadas a tabus como o menstrual, o
qual tem “a funcdo de restringir o feminino de diversas atividades econdmicas,
sociais, religiosas, além de atividades profissionais, por ser considerado um periodo
gue gera intenso perigo a toda comunidade (SILVA, 2015, p. 77).

Em “A ilha Encantada” de Raimundo Heraldo Maués (1990, p. 48) referente

ao argumento da menstruag&do, encontramos que:

Dentre as ditas como naturais tem-se a suspensdo que é a interrupgao
anormal da regra de uma mulher menstruada, em que o sangue pode subir
para a cabega”, isso pode ser provocado se a mulher, durante a menorreia,
pisar no molhado ou no barro.

Na pesquisa de campo, buscou-se tratar desse assunto, isto €, sobre as
restricbes no terreiro no periodo menstrual e foi assim descrito: “Essa realidade de
nao adentrar ao terreiro no periodo menstrual ou exercer outras responsabilidades, é
assim também no terreiro de mae Emilia” (DECE, 2022).

E foi nesta imersdo das memodrias, da oralidade, do visual e do complexo,
segundo Joutard (2000), que foi possivel a apreensdo do real e do simbdlico, do

passado e do presente que nos permitiram transitar nas varias vivéncias, nas
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narrativas dos informantes, participantes, visitantes e amigos, mas principalmente
pelos filhos de sangue e de santos do terreiro e por mim enquanto pesquisadora

Os paragrafos anteriores remetem a reflexdo sobre os tipos de poder ou a
dominacdo legitima apresentada por Weber (1999) como j& posto nos capitulos
precedentes. As consideracdes ou reflexdes que merecem ser feitas a respeito do
poder que a mulher desenvolve e exerce ultrapassa as limitacdes fisiologicas uma
vez que o ato de menstruar é inerente a vida da mulher que se prepara para a
gravidez ou néo, ao ato de conceber - a maternidade, o dom e o maior poder que a
mulher recebeu de presente da natureza e que o homem (masculino) ndo possui.

Na sociologia weberiana, (1999) a dominacdo, enquanto tematica, € vista a
luz dos dominantes, isto €, das estratégias utilizadas para assegurar sua dominacao
valorizando especialmente as “crencas” que permitem aos dominados aceitarem sua
submissdo. As questdes sobre o poder/dominacdo serdo ponderadas a partir do

poder racional/burocratico. Como apresentado por Weber (1999, p. xl),

a dominagéo racional legal no seu tipo “puro”, € aquela fundada na existéncia
de uma burocracia. O quadro administrativo consiste em funciondrios
nomeados por quem detém o poder, politico, enquadrados numa estrutura de
carreira, em que a funcdo administrativa constitui uma forma de vida
dominante. [...] a dominagdo burocratica é acima de tudo obediéncia a
cargos. Tanto o que manda quanto o que é mandado obedecem a uma
norma estatuida “superior”. A burocracia para Weber, constitui o tipo puro da
dominacéo legal (grifo do autor).

A luz dessa teoria, conforme Silva (2015): “esse poder é periodicamente
barrado, pois nos dias em que essas poderosas mulheres menstruam, ficam
interditadas de adentrar na casa de santo e de exercer [...]". Existe diferenca entre
dominacédo e poder. Poder é a imposi¢cdo de uma ordem. Dominacao é a aceitacéo
de uma ordem como legitima, entende-se que o lider possui o dominio da acéo.
Como explicitado na citagdo, a dominacao burocratica € acima de tudo obediéncia a
cargos e a comandos por consentimento. Ha a aceitagcdo entre as partes,
dominantes e dominados.

Mas a questdo paira sobre: Se a religiosa que detém o poder no terreiro, é
impedida de entrar para exercer suas funcdes primordiais, quem faria no seu lugar?
Méae pequenada casa? Mas esta ndo detém todos os poderes da casa. Um conselho
familiar ou outros tipos de governo do terreiro? Quanto ao motivo do impedimento

(menstruacéo), acreditamos sejam questbes bem precisas que necessitam de
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maiores reflexdes respeitando a tradicdo de cada nacéo religiosa. Porém, com focos
na atualidade, as regras de uma mulher quando “descem” ndo a impedem por
exemplo de trabalhar, seja em casa como em instituicdes ou outros locais publicos
ou privados.

Weber (1999, p. xl) afianca que a burocracia

nao se constitui no Unico tipo de dominacdo legal. Comités, grupos
parlamentares e colegiados correspondem a este tipo sempre que sua
competéncia esteja fundada em regras estatuidas e seu exercicio de dominio
esteja compatibilizado com a dominacao legal.

Apoiados na teoria weberiana, a consagrada, no desenrolar de toda sua
trajetoria, foi instituida pelos poderes tradicional, carismatico e burocratico desde o
ano da fundacao de seu terreiro (1988) por Jorge Itaci de Oliveira — seu pai de santo.
O que se entende é que o terreiro enquanto espaco fisico € um patriménio material
gue possui suas normas, estatutos e alvara de funcionamento.

Estimando que o espaco do Centro de Tambores Mina Gége Nagd Agbé
Manja, € grande, com varias casas das entidades no mesmo espaco, no minimo
exigia um/uma lider capacitada para administrar, assessorada por seus apoiadores
reconhecidos legalmente ndo somente na parte religiosa (a parte religiosa era com
ela) mas na prépria administracao.

Como nas demais instituicdes, considera-se aqui o terreiro como um espaco
gue possui uma gestdo administrativa com funcdes, papéis organizados e
distribuidos. Por isso, a lideranca tem seu papel central no trabalho de gestédo
conforme levado em conta por Prandi (1995, p. 72) onde “o modelo de lideranca da
umbanda tem muito do candomblé, em que todo o poder — verdade e preceito — esta
nas maos do pai ou mae-de-santo e emana do deus ou espirito que o cavalga, cada
um em seu terreiro”. Quanto a administracao/gestao do Centro de Tambores de Mae
Emilia, como ja explicitado, n&o foi possivel viabilizar sobre esta questao.

Com a idade avangada, seus 75 anos em 2020, comorbidades, assim sendo,
cré-se que ela vivia a realidade da lideranca desse modo: No lugar de impor,
orientava, impulsionava mais do que travava. Porém, do que se ouviu nos relatos, a
lider os admoestava com firmeza nas decisdes e nos ensinamentos. Orientava
condutas, e era muito inquirida. O que se espera de um/uma lider religioso ou civil, é

gue seja guia para exercer o governo da casa religiosa ou de outro tipo de lideranca.
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O terreiro da grande Mestra, (como descrito no capitulo II), esta localizado em

uma area verde que propiciava os trabalhos e atividades desenvolvidos por ela.

Era tudo verde aqui. Tudo verde, era lindo, tanto é que, a Unica area verde
gue existia e existe € essa da mamae, onde vivem macacos, € uma area
muito extensa. A rua que passa ao lado deste terreno e que da acesso a
Avenida das Torres, ndo existia foi na gestdo do Serafim*® que fez um
acordo para ceder uma parte do terreno e abrir a rua. Tinha um igarapé
lindo aqui em embaixo s6 que a invasdo das Boas Novas, para as pessoas
gue nao sabem, nao foi um negdcio planejado e as consequéncias foi matar
a nascente do igarapé maravilhoso local de suas obrigacées (LICA, 2021).

A narrativa de Lica atinge significado na afirmacao de Portelli (2000, p. 69),

consoante segue:

E penso que parte de nosso desafio é o fato de que realmente encaramos a
memdéria ndo apenas como preservagdo da informacédo, mas também como
sinal de luta e como processo em andamento. Encaramos a memaria como
um fato da histéria; meméria ndo apenas como um lugar onde vocé
"recorda" a historia, mas memdria "como" historia.

Para dimensionar as narrativas acima quanto a beleza do verde da natureza
onde foi construido o terreiro, Oro (2013, p. 108), afianca que “a religido africana € a
primeira religido que ensina o sagrado da natureza. [...]. Seus seguidores nao
destroem as plantas, as aguas, a natureza, pois tudo € criagdo de Olorum”.

Lica (2021) em sua narrativa, rememorou a fala da mée quando do inicio da

casa religiosa em meio a natureza:

Ela falou quando eu era pequeno: “Um dia eu vou dar uma casa a vocés,
com um campo de futebol, com quartos pra dormir, meu filho; nés iremos
conseguir. Mas primeiro eu preciso ter minha casa de santo. Para vocé ter
uma ideia esse centro grande, depois que ndés viemos para ca, noés
dormiamos ai, esta casa onde estamos agora, ndo existia, foi construida
bem depois. Tudo comecou ali, primeiro foi construido 1a, e era chdo de
barro. [...] curiosamente ela teve umas aproximagbes com o governador a
época Gilberto Mestrinho*! com quem mantinha boas relacées. E nessas
relacdes foi que ela conseguiu justamente onde nés estamos agora. Ali no
inicio dos anos 80 o centro ainda nao existia. Ela fez uma negociacdo com
a SHAM# do terreno onde foi construida esta casa. Quando ainda

40 Serafim Fernandes Corréa. Manaus/AM. Economista (UFAM); Bacharel em Direito (FMF); PSB
(1993). Vereador de Manaus no periodo de 1988 a 1992. 70° Prefeito de Manaus. Periodo de 2005 a
2009. Deputado Estadual desde 2015 ao presente.

4 Gilberto Mestrinho de Medeiros Raposo. Professor secundario e agente fiscal do Imposto de
Consumo, iniciou sua carreira politica em 1957. A data aproximada indicada pela narrativa, refere-se
ao segundo periodo como governador do Estado do Amazonas:15/03/1983 a 15/03 de 1987

42 SHAM. Sociedade de Habitacéo do Estado do Amazonas.
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mordvamos na Praga 14, um dia ela disse que nés viriamos morar aqui.
Mas eu estou falando de 10 anos antes, nds viemos morar aqui em 90.

Figura 28 - Campo de Futebol no Espag)'do Terreiro, com a trave ao fundo
“ ] -

Fonte: https://tinyurl.com/yc27hyad

Figura 29 - Bambuzal. Cadeira de Mae Emilia
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Fote. Autora (202 )

As duas imagens refletem uma parte do terreiro ainda com arvores. No
espaco externo do terreiro como se pode notar, encontram-se bancos; e sob o
bambuzal, a Hunjai assentava-se em meio as suas reflexdes na cadeira vermelha
feita de cimento, especificamente para ela deixando a impressdo de um trono. A sua
relacdo com a natureza, esta firmada na propria religido de matriz africana e nas

belezas da flora Amazbénica. Por isso, Chagas traz em sua obra:
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A natureza, na cosmovisdo africana, esta devidamente conectada a
ancestralidade que compde a heranga transmitida as novas geracgoes,
envolvendo conhecimento e atitude de louvor e reveréncia a natureza. O elo
entre religides e natureza, torna-se visivel nos detalhes dos rituais, cada
divindade necessita de espacos pré-determinados e atribuicdes que
marcam seu lugar no cosmo sagrado (CHAGAS, 2016, p. 97).

Em viagens pela Amazonia, Pereira (1979, p. 52) diz ter encontrado entre 0s
indios do Vale Amazénico “as relacdes de certas divindades terrestres, aquaticas e
celestes como pedras, meteoritos ou simples seixos rolados, lajes das cachoeiras e
blocos dispersos, a flor da terra, dentro da selva ou em pleno campo”. Seu escrito,
fragmentos de suas viagens vai ao encontro da citacdo de Chagas ao afirmar o elo
de conexdo entre as religides e a natureza. As festividades dos trés dias tiveram

inicio com a celebracdo da Santa Missa como descrito abaixo.

4.1 A CELEBRACAO DA SANTA MISSA

Como primeiro ato do dia 25 de setembro de 2021, foi realizada na area
externa (campo) do Centro de Tambores Mina Gége-Nagd de Tdy Lissa — Agbé
Manj4, a celebracdo da Santa Missa. O ato religioso foi presidido por um sacerdote
jesuita e contou com a presenca dos Babalorixds Ebomi Cosme*® de Obaluaye;
Kabiesi oba Adekunle Aderonmu (de fora de Manaus), e a comunidade do terreiro
dentre outros convidados(as), em homenagem a eterna Noché pela passagem de
um ano de falecimento.

Os filhos de sangue** de Mae Emilia, os muitos filhos de Santo, mulheres e
homens adultos, jovens e criancas estavam presentes, alguns vestiram branco,
outros com uma blusa apropriada ao evento com a foto da homenageada
estampada na frente e nas costas com os dizeres Noché Hunjai Emilia de Tdy Lissa
Agbé Manja - Centro de Tambores de Mina Gége-Nagb Téy Lissa e Aghé Manja. A

seguir, imagens da ornamentacao para celebracao.

43 pai Cosme. E da Federacao de Sao Paulo. Amigo de muitos anos de Mae Emilia. Baba Dime.
Nigeriano. Foi quem fez a cerim6nia do axexé de mée Emilia.
4 Expresséo usada pelos filhos carnais.
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Figura 30 - Altar para Celebracéo da Missa
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Fonte: A Autora (2021)

Pelas restricdes da pandemia da covid-19, foi necessario evitar aglomeracéo,
porém houve boa participacdo da comunidade. O local da celebracdo da missa,
como se observa na figura estava muito bem ornamentado com painel, baldes
brancos, prateados, banners com fotografias dos varios momentos de sua vida

conforme se visualiza na figura abaixo.

Figura 31 - Painéis de Mae Emilia. Celebracdo da Missa

Tratou-se de uma celebracdo religiosa catdlica muito bem celebrada e
participada, com testemunhos de alguns participantes ao final. Durante a pesquisa
de campo, foi possivel escutar varias narrativas sobre as raizes da espiritualidade de
mdae Emilia, cada participante/informante destacava um aspecto, conforme sua

compreensao. Nana (2021) ressalta em sua narrativa:

45 Montagem feita pela autora a partir de registros de sua autoria.
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A gente chegava aqui em sua casa, nunca vi minha vé reclamar. Quando eu
ia dormir com ela, incrivel, de manha ao acordar ela dizia: “Gratidao por
mais um dia! Muito obrigada Senhor por mais um dia”! Em seguida ligava
sua televisdo para assistir a missa porque ela era espirito do Tambor de
Mina, mas ela também tinha um lado catdlico, que nunca deixou de lado
porque a histéria comecgou no catolicismo.

No proximo item abordou-se a abertura do Tambor de Alegria com alguns
fragmentos sobre os rituais desenvolvidos pelos filhos sanguineos e religiosos,
enquanto a comunidade, simpatizantes e amigos, no espaco interno do salédo

separado por uma mureta, acompanhavam a cerimoénia.
4.2 ABERTURA DO RITUAL DO TAMBOR DE ALEGRIA

Apés a celebracdo da Santa Missa, ao dirigir-se para o espaco do terreiro,
onde foi realizado o Tambor de Alegria, na parede externa frontal da entrada do
centro, como se pode visualizar abaixo, foi pintada a imagem de lemanja,
recepcionando, acolhendo a todos e todas sendo o terreiro dedicado a lemanja, sua
méae protetora. As casas das demais entidades do terreiro também estavam
pintadas.

Figura 32 - Pintura da Imagem de lemanja
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Na entrada do saldo havia uma bacia com agua (conforme mencionado no
capitulo II). Trocando ideias, perguntei de que tipo de agua se tratava? “E uma agua,
geralmente se coloca banho de cheiro, sempre se renova a cada toque. Segundo a
mae é para neutralizar qualquer energia ruim que eventualmente possa atrapalhar”
(DECE, 2021). Os filhos e filhas de santo que adentravam ao saldo tocavam nessa
agua e faziam gestos.

O saldo estava muito estiloso com a ornamentacdo prépria ao momento,
tecidos, balGes, toalhas na cor branca; folhas secas no ch&o. Os altares dos santos
e cadeiras na cor branca; as paredes laterais com decoracdes, arranjos em cores
rusticas, cortinas brancas. Algum detalhe em vermelho. O chao do Terreiro pintado

na cor vermelha, como se pode conferir.

Figura 33 -Detalhes da Ornamentq a0 do Saldo

Fonte: A Autora (2021)

Figura 34 - Ornamentacao do Saldo
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Fonte: A Autora (2021)
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Detive-me horas a admirar os acessorios das paredes e todo o conjunto da
ornamentacao, porque era diferente e chamavam a atencdo, porém o momento néo
era para indagacdes. A quem eu iria perguntar? Geralmente as pessoas davam
como respostas quando se fazia alguma pergunta e outras em momentos
diferenciados: “Quem pode |he dar essa informacéo é fulano (a) filho(a) de sangue
da sacerdotisa”.

A0S poucos e em sincronia, o terreiro, como espago sagrado, ao toque dos
tambores que rufavam abrindo o ritual e chamando os voduns, em simbolismo
mitico, espiritualizado, com ritualistica propria, em harmonia sequencial e
progressiva iniciaram o0s rituais da noite, com canticos (doutrina) do Tambor de

Alegria conforme imagem abaixo.

Fonte: A Autora (2021)

A figura acima, apresenta os tocadores e entre estes uma jovem mulher, que
segundo contam, iniciou a tocar ainda crianca/adolescente com a permissdo da
chefe do terreiro. Como se pode observar e analisar os abatazeiros estdo em
posicionamento de festa, de toque e com indumentarias apropriadas ao momento.
Sobre o toque dos tambores, para chamar os voduns, Ferretti (1996, p. 92) assim

escreve:



220

O tambor e os canticos, chamam os voduns, mas eles vém se quiserem.
Eles fazem o que querem e acham conveniente. Costumam chegar na hora
do toque e alguns até mesmo antes, pois os donos da festa sempre vém na
frente. Nao ha toques especiais para chama-los. Os tambores ndo tém
poder sobre os voduns, pois quem tem poder sédo os préprios voduns.

Ao rufar dos tambores iniciou-se o Tambor de Alegria, com vibracao, alegria,
energia do axé no ambiente. O clima era de festa, o primeiro toque desde 2020.
Para Pereira (1979 p. 181), “os tambores tém personalidade divina, como os voduns,
e as suas vozes expressam uma linguagem de verdadeiros deuses, ndo sé das
arvores sagradas, de cujo cerne foram feitos, mas dos proprios voduns”.

Quanto a condicao para que os voduns baixem, o mesmo autor, descreve:

Os Voduns podem baixar a qualquer hora, mas preferem, geralmente, as
duas horas da tarde e ao amanhecer. As vezes baixam a meia-noite.
Acreditar-se-a que somente sob a influéncia dos tambores e de outros
instrumentos sagrados baixam os Voduns. No ambiente do Gume a
cadéncia das dancas litdrgicas, as vezes em coro das Noviches, apds a
agitacdo e os movimentos da Noché e das Noviches, parece que sé neste
ambiente deveriam baixar. [...] Ndo é assim, entretanto. Os Voduns baixam
ali, é fato, mas baixam, também em qualquer outra ocasido, seja 0 ambiente
de festa ou de tristeza, seja no Gume ou em plena rua, onde quer que
surpreendam as suas filhas ndo se podendo limitar as emocdes das dancas
e dos canticos litdrgicos aqueles que contribuem para a “possessédo” ou
para o “estado de transe”, em que se nos mostram (PEREIRA, 1979, p. 43).

Hutzier (2014) aborda a possessao nos grupos de cultos de Recife e afirma

gue o fendbmeno respectivo é considerado pelos membros desses cultos como,

indicios de satisfacdo das divindades e experiéncias buscada com
antecipacdo pelos seus fiéis. Sua falta, nas ocasifes rituais, € para eles
sinal de desagrado das divindades ou de alguma complicagdo impediente
nas relacdes com as poténcias sobrenaturais. A satisfacio das tensdes, que
parece ser uma das fun¢Bes da possessdo adiciona-se o prestigio assim
decorrente para o individuo que se submete a tais experiéncias e que
desempenha aqui o papel de refor¢a-las. [...] e ressaltar que essas
experiéncias tém sua importancia psicologica iniludivel para os individuos
gue a elas se submetem. [...] Sua falta ou simples obtencdo de estado
prodrémico previsto e nomeado “de radiagdo” pelos membros do grupo do
culto representando para eles sinal de frustracdo. Dada a resposta favoravel
gue tais experiéncias provocam nos demais membros do grupo é razoavel
admitir que de simples liberacdo de tensdes se tornem elas motivos, o
individuo buscando a possesséo por necessidade de liberagéo, de resposta
favoravel do grupo e sentindo-se frustrado quando ndo obtenha uma nem
outra (HUTZIER 2014, p. 104)
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Na extensiva citacdo de Ribeiro, é possivel vislumbrar que o fenbmeno da
“possessdon”™® além de ser uma experiéncia pessoal, provocada pelo legitimo dono
do cavalo dono do ori, isto €, da cabeca da pessoa, poderia ter origem psicoldgica, a
busca da possessédo para liberacédo de problemas psicolégicos, espirituais.

A realizacdo ou ndo da possessdo poderia resultar em satisfacdo ou
frustracdo por parte da pessoa que a busca com mais uma prerrogativa, a
aprovacao e a confirmacéo ou ndo da comunidade, do grupo de culto que tem
grande peso como aprovacao social.

Neste sentido, cabe uma reflexdo sobre o xamanismo e possessdo, a
literatura das ciéncias sociais, que leva a associar esses fenbmenos a doenca
mental, direta ou indiretamente. Lewis (1977), aponta que uma das tradicoes bem
mais estabelecidas no estudo do xamanismo e da possessao,

trata-os como anomalidades e os vé como elaboragdes culturais peculiares,
destinados a beneficiar os abalados mentais. Desse ponto de vista a
possessao NAo é para as pessoas psicologicamente normais, mas apenas
para os perturbados: o xaméd possuido por espirito € apresentado como
uma personalidade conflituada ou como seriamente neurdtica ou mesmo
psicética (LEWIS, 1977, p. 223).

Maués (1999) salienta que o préprio autor em questdo, tentando sintetizar
essa argumentacdo no campo da antropologia e da psiquiatria, sinaliza a tradicéo
oposta, inquieta em separar a doenca mental desses fenbmenos bem como uma
propensdo conciliatéria que, mesmo ordenando a ligagdo entre xamanismo,
possessao e loucura, indica esses fendmenos religiosos como configuragcdo de

terapia. E afirma:

Se, entretanto, existem muitas coisas em literatura recente assim como
mais antigas a sustentar essas interpretacdes de que [xamanismo e
possessao encontram-se associados a loucura], ha igual volume de
testemunhos e que geralmente sdo mais bem informados e melhor
qualificados profissionalmente, argumentando exatamente 0 oposto
(LEWIS, 1977, 225).

Momentos com detalhes deste ritual como por exemplo das incorporacoes,
poderiam ser descritos, mas, por respeito a religido, devem ser mantidos em
segredo, pois que pertencem ao campo do sagrado e do segredo do terreiro de mée

Emilia, da nagdo Mina Gége Nagd, mesmo se tratando de uma festa publica como

46 A autora utiliza o termo possessédo e ndo transe ou éxtase.
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foi. Segredo € segredo, e eles ndo nos revelam, ficando por isso mesmo. Todo
cuidado e respeito com a religido € indiscutivel.

Escrevendo sobre a maneira da incorporacdo nas filhas ou irmés Pereira
relata que a maneira como, e por que os Voduns se manifestam, baixam, porque
tomam posse do corpo e do espirito dessas filhas, ou dessas irmas, vai desde a

atordoadora e imprevista violéncia até a serenidade.

Alguns Voduns “baixam” como certas forgcas cosmicas de destruicdo e de
terror, outros “baixam como a sombra, o siléncio, a paz que as sucedem”.
No Gume ou em outro lugar é facil verificar se aquela Novinche esta em
transe, que seu “senhor’” ou a sua “senhora” baixam das regides onde
vivem, incorporando-se nela (PEREIRA, 1979, p, 43).

Das festas publicas ou rituais presenciados, as incorporacdes observadas
nesse terreiro, aconteciam discretamente, numa performance comparativa a descrita
por Pereira nas citacfes acima independente do género. Os filhos (as), em
processo de incorporacdo continuavam dancando até que fossem encaminhados e

acompanhados ao interior (quarto) do saldo separado por uma cortina de tecido.

4.3 A ENTREGA DOS ROSARIOS

Antes de iniciar o toque procedeu-se a entrega dos rosarios na sala atras da
cortina no saldo. Em festas no terreiro (2019), Mae Emilia estava sentada na cadeira
central no saldo e fazia a entrega dos rosarios individualmente em frente a todos,
antes do toque dos tambores. No Tambor de Alegria, dir-se-ia que alguém estava
exercendo o poder religioso transmitido por ela, aos iniciados(as) da nagcdo Mina
Gegé Nagol. Logo, pela hierarquia, segundo a tradicdo, deveria ser Mae Pequenada
casa.

ApoOs a entrega dos rosarios, nos ritos iniciais do Tambor de Alegria, a fila de
entrada dos filhos(as) na religido, provinha dos fundos do saldo e todos sairam
desse local com seus rosarios. Paramentados de branco criando uma energia
positiva e harmoniosa cantando e dancando ao som dos tambores e de outros
instrumentos. A sequéncia da doutrina, as letras aconteciam em outras linguas*’

dificultando a compreenséao, também e eram puxadas pelo pai pequeno da casa que

47 Um livreto com os canticos foi confeccionado e distribuido aos presentes.
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circulava no saldo. Quanto aos paramentos/vestimentas dos filhos(as), conservavam
a simplicidade e elegancia sem luxo exagerado, caracteristica desta casa religiosa.

Na primeira noite, todos vestiam branco como na imagem a seguir.

Figura 36 - A entrada no saldo - inicio do Tambor de‘AIegria

Fonte: A Autora (2021)

hY

Quanto a este momento da entrada que deu inicio a grande festa, todos
estavam muito centrados no que realizavam, os movimentos circulares e sincronicos
ao som dos tambores, preparando-se para a grande saudacdo aos voduns como

segue.
4.4 O RITUAL DA PROSTRAQAO

Na sequéncia do ritual, apés algum tempo de danca, formou-se a grande roda
para o ritual da prostragédo orientado pelo pai pequeno da casa como na imagem a
seguir. Retive importante destacar este ritual neste espaco pelo significado,
valorizacao e respeito pela religido, pelos voduns. E um rito inicial dentro do préprio

rito.
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Figura 37 - A Prostracdo no Inicio da Festa - Primeira Noite

Fonte: A Autora (2021)

Sobre este ritual de prostracdo ao chdo dos filhos/filhas da religido, Decé
(2022) explicou que seu significado foi de saudacgéao pelos filhos (as) de religido, em
sinal de reveréncia e respeito aos Voduns da casa de mde Emilia. N&o existe outro
segredo para esse gesto. Momento em que se ouvia apenas 0s tambores e as
cantigas puxadas por pai pequeno.

Ao longo da cerimdnia a pesquisadora refletia sobre o que ali acontecia e se
perguntava: Como, do outro lado da rua, no bairro e na propria urbanidade um ritual
com tamanha grandeza espiritual, social e politico, que celebrava um ano da
passagem da sacerdotisa, mulher comprometida com as causas sociais e direitos
humanos, permanecia invisibilizado?*® Prostra-se somente diante de alguém maior,
com reconhecido senhorio.

Como se pode verificar, para fundamentar os relatos, fundem-se dois poderes
mencionados por Weber (1999) dominacgéo tradicional e carismatico que transitam
entre si uma vez que as formas externas das duas estruturas de dominacdo séo

frequentemente muito semelhantes, e até podem chegar a ser idénticas.

Precisamente, a unido dos dois poderes, que em suas raizes sédo alheios
entre si e inimigos, o carisma e a tradi¢cdo, constitui um fendmeno regular
neste processo. Isto €, facilmente compreensivel: o poder de ambos nao se
baseia em regras criadas segundo um plano e uma finalidade e no

48 A pandemia da covid-19 ainda se fazia presente em Manaus, devendo-se evitar aglomeragéo.
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conhecimento destas regras, mas na fé simples valida para o dominado —
crianga, cliente, discipulo, sequaz ou feudatario — na santidade especifica,
absoluta ou relativa da autoridade de pessoas concretas e na entrega a
relacdes e deveres de piedade diante destes, aos quais sempre infere, em
ambos os casos, alguma solenidade religiosa (WEBER, 1999, p. 332).

Nas trilhas da fundamentacdo sobre o toque dos tambores nos rituais na

Casa de Nago, Ferretti (2009, p. 4) ressalta que,

[...] As doutrinas sdo cantadas em lingua africana, apenas pequeno ndmero
das entoadas ao final do toque sdo em portugués e em homenagem a
caboclos da mata, mas o transe com essas entidades pode ocorrer
enguanto se canta para as de outras categorias.

A abordagem e o contexto aferido por Ferretti (2009) parece tratar-se de
rituais normais, de modo geral na Casa de Nagd. Por se tratar de um ritual
especifico, o0 Tambor de Alegria, acredita-se que a casa decidiu organizar o ritual de
acordo com o0s costumes até mesmo com adaptacdes ou atualizacdes da casa sem,
contudo, fugir a tradicdo. A expressao corporal dos filhos e filhas era de alegria pela
finalizacdo do luto e a abertura da casa, dangar “pra ela e seus voduns”. 09.11

Em se tratando do candomblé, no ritual, as dancas dos orixas evocam e
recriam episodios miticos. “Elas constituem a evocacdo de certos episddios dos
deuses. Sdo fragmentos de mito, e 0 mito deve ser representado ao mesmo tempo
que falado para adquirir todo o poder evocador “(BASTIDE, 1958, p. 22).

A tonica do ritual era de alegria e felicidade, memoria expressa no ritual do
Tambor de Alegria que remetia a ideia que “existe uma relacdo entre o ato de
lembrar e o relevo existencial e social do fato recordado para o sujeito que o
recorda” como afirma Bosi (2015, p. 65).

Assim, compreende-se as doutrinas de saudagdo com a narrativa abaixo:

Quando se canta para OBAILA é uma saudagdo para 0s nossos ancestrais.
Sao cantos de saudacgdo para lemanja, Lissa e aos demais voduns. Se
pode deitar também, quando se canta para os voduns e no aniversario do
terreiro, se pode deitar. O deitar, ndo faz parte do ritual do tambor de alegria
(DECE, 2021, grifo nosso).

Apés a prostracdo o ritual prosseguiu com cantos, dancas em perfeita

harmonia. A imagem era admiravel aos olhos e a alma.
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Figura 38 - Tambor de Alegria - Danca

Fonte: Adaptacao da Autora (2021)*°

Analisando a imagem da danca, pertinente a descida dos Voduns, € em
Pereira (1979, p. 45) que essas manifestacdes, incorporagdes que aconteciam seja
nas festas anteriores como no dia do Tambor de Alegria, se sustentam.

Os Voduns baixam, por ocasido das dancas ou nota qualquer, isoladamente
ou acompanhados e era exatamente o que se percebia na festa, no ritual.
N&o raramente sdo precedidos, por um “guia” ou “toquen”, menino, sua
chegada ou presenca as vezes, é acusada por um simples toque de tambor,
ou pelo inicio de uma frase de um verso do “ponto” que Ihe é peculiar, “o
seu ponto” (PEREIRA, 1971, p. 45, grifo nosso).

Ainda discorrendo sobre as dancas, Pereira (1979, p. 39) chancela:

Em todas as dancas de intenso movimento [...] h4 Voduns que dangam,
pesadamente, de cabec¢a curva, sacudindo mais os bracos, agitando os
ombros. H&a outros que dangam, leves e rapidos, a cadéncia dos runs, dos
gos e do ogd, quase imaterialmente. As palmas acompanham certos ritmos
de dangcas, mas as maos que se batem, também, espalmadas, a
extremidade dos bragos que se agitam, parecem acariciar o chdo do Gume
ou revolvé-lo. Dancas coletivas e dangas isoladas.

Parece ter-nos distanciado do fio condutor, porém n&o, pois durante o ritual
do Tambor de Alegria, alguns filhos religiosos, incorporavam®. Nas festas como de
costume um filho(a) se aproximava deste filho(a) que estava sendo ocupado e
dancava ao seu lado, amarrava 0 pano em suas costas. Quando ocorria o sinal da
ocupagdo e conforme seu grau, este(a) era encaminhado(a) ao quarto nos fundos do
saldo atrds da cortina. E neste ritual do Tambor de Alegria, ndo foi diferente. Mae

4 Montagem feita pela autora a partir de registros de sua autoria.
50 Na casa da Mae Emilia, se usa o termo incorporacgéo, de acordo com Decé.
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Pequena da casa estava sempre de prontiddo e atenta a todos os movimentos dos
filhos(as). Ao retornar ao saldo, a expressao facial e do corpo era de serenidade e
tranquilidade — apaziguamento.

Aos paragrafos onde aparecem o termo incorporagédo/ocupacao, aproximou-
se ao texto de Pereira (1979) que ao analisa-lo, avizinha-o ao conteddo em
abordagem, nas manifestacdes e efeitos do estado de transe observados em sua

propria mae - Dona Felicidade na Casa das Minas.

Pertencendo minha mée, como inimeras senhoras de S&o Luis de todas as
classes sociais, a Casa das Minas tive o ensejo de observa-la, muitas vezes
em estado de transe. Minha mée havia sido feita, segundo expresséo de
culto jeje, sendo Pdli-Boji 0 seu “Protetor”, o seu “Santo”, o seu “Senhor”, o
seu Vodum. P4li-Boji, amigo de Badé e de Toi Bogucd. E uma divindade
africana cujos habitos ndo raros se exteriorizam com as caracteristicas de
certas forcas naturais, como as tempestades. [...] Ora, quando Pdli-Boji,
“baixava” ndo obstante, também o temperamento mistico de minha mae —
poucas alteragdes fisiondmicas, raros gestos, raras palavras imperceptiveis
ou de sentido estranho Ihe denunciavam a presenca naquela criatura. Eu
sabia, porém, que minha méae estava sob a acdo de um fenémeno psiquico
a que a levava néo sei que emocao de origem desconhecida e inexplicavel,
até entdo, para mim. Nessas ocasides pude observar, igualmente, que se
alargava naquela criatura a area de conhecimento que a sua expressao
ganhava requinte e profundeza (PEREIRA, 1979, p. 44).

Nessa perspectiva de observacédo agucada em acompanhar o ritual, o olhar, o
ouvir e o escrever, podem ser questionados em si mesmos, ainda que nos parecam
tdo familiares e, por isso téo triviais. Como explicitado por Oliveira (2000, p. 24), “o
ouvir ganha qualidade e altera uma relagdo, qual estrada de mao Unica, em uma
outra de méo dupla, portanto, uma verdadeira interacao”.

Acompanhar o ritual do Tambor de Alegria, tem seu papel histérico e cientifico
construido pelas narrativas quando reforca o acima citado. Thompson (2000, p. 137)

em sua obra a Voz do Passado — Histdria Oral, considera que

a evidéncia oral visual (insercdo nossa) pode conseguir algo mais
penetrante e mais fundamental para a historia [...], transformando os
“objetos” de estudo em “sujeitos”, contribui para uma histéria que ndo s6 é
mais rica, mais viva e comovente, mas também mais verdadeira.

Conforme o ritual ia se desenvolvendo vislumbrava-se nédo somente o
presente, mas vivenciava-se a historia de vida da sacerdotisa que se descortinava
ao som das trocas dos pontos, doutrinas, no ritmo dos tambores alicergados na

tradicdo, criatividade, no fervor e importancia deste evento apés o luto de um ano.



228

“‘Costuma-se dizer que o dia de festa é “dia de toque” — significando que
nesse dia os tambores sdo tocados, acompanhados por céanticos e dancas das
divindades, também que é uma “brincadeira [...]” (FERRETTI, 1996, p. 133).

Todos esses aspectos mencionados por Ferretti, foram percebidos na festa,
porém quanto ao momento de “comer, beber, como de costume nesta casa, foi
servido ao final de cada noite. Com efeito, outro elemento a considerar é que a festa
possuia um aspecto de agradecimento, brincadeira, alegria, leveza dos dancantes e
da metade para o final, a roda ficou mais leve e descontraida como observado pela
pesquisadora.

Para Ferretti (1996, p. 133), “de fato, as festas constituem momentos de
comunicacdo dos membros do grupo de culto entre si, e das pessoas amigas
frequentadoras da Casa com as entidades cultuadas”. Para Oro (2013, p. 106),
“dentro da casa, do terreiro tem a presenca do axé, e as entidades estao presentes.
Axé é mais que uma crencga vital, € como uma seiva de vida”. E era justamente essa
energia de axé que que se manifestava na festa da homenageada.

Quanto a presenca intensa ou ndo do asé, Santos (1986, p. 40) expde:

gue o asé, como toda forca, pode diminuir ou aumentar. Essas variacdes
estdo determinadas pela atividade e conduta rituais. A conduta esta
determinada perla escrupulosa observacdo dos deveres e das obrigacfes
religiosas pela doutrina e pratica litirgica de cada detentor do asé, para
consigo mesmo, para com o grupo de olorisa a que pertence e para com 0
terreiro.

E realca: “Os membros da comunidade Nag0, estdo unidos ndo apenas pela
pratica religiosa, mas, sobretudo, por uma estrutura sociocultural cujos conteudos
recriam a heranca legada por seus ancestrais africanos” (SANTOS, 1986, p. 38).

A casa enquanto centro de espiritualidade, preparou-se para este dia,
aguardado por todos. Ao seguir a l6gica da existéncia humana, ninguém nasce pela
morte, mas o préprio nascimento € uma morte, deixar o Gtero materno e vir ao
mundo. Porém, na vida desta personagem histérica, a morte simboliza 0 hascimento
de uma nova fase, de um novo comeco para a religido Mina Gegé Nagdé em Manaus,
com o jogo morte e vida e vida e morte. Ela cumpriu sua missdo nesta terra.

Assim como a invisibilidade do negro no Amazonas era um fato, hoje ndo o é
mais, isso pode ter acontecido com o terreiro de mae Emilia e de tantos outros. Nao

obstante, este é o terreiro Mina Jeje Nagbd a quem mais se faz referéncia em
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Manaus. Sua existéncia, resisténcia era tamanha que mesmo com seu falecimento
este continua sendo o terreiro reconhecido como Tambor de Mina Jeje Nag6, isto €,
a presenca religiosa no Amazonas vindo diretamente do Maranhé&o.

Em pesquisa de campo, ao perguntar se mae Emilia tinha alguma ligacéo

com o Par4, Nana (2021) respondeu:

N&o. Porque o Para tem uma linhagem do tambor de mina que se configura
com outro tipo de tambor. Ela tinha muitos irmaos no Para que sao da casa
de Dom Jorge. O babalorixa disseminou e diversificou a mina para varios
Estados do Brasil. Em S&o Paulo tinha a casa do tio Francelino, que é irmao
de santo da vovo; no Para tem a casa da mae Rosangela, que é irma de
santo da vov0, a casa do Pai Brasil que era irmdo de santo da vové muito
proximo, jé& falecido. Mas é no Pard também, que existem muitos filhos de
santo de Dom Jorge.

Nana escutava da sacerdotisa as narrativas sobre sua trajetéria antes
da existéncia e assentamento do Centro de Tambores [...] ha Cidade Nova e

conclamou:

Quando ela morava na Leonardo Malcher possuia uma searazinha com
uma mesa, onde fazia os atendimentos. Era de Umbanda, denominada
tenda de Nossa Senhora da Concei¢do. Ao vir para cd, fez sua todas as
obrigacdes e construiu 0 Centro de Tambores Mina Gége Nagd Agbé
Manja. Esse € o seu home. Pai Jorge veio e assentou a pedra fundamental
de sua casa religiosa. (NANA, 2021).

Nesta linha de pensamento, em um dos encontros com Poliboji — irm&o de
santo de Mae Emilia, em sua ultima visita a capital manauara, foi-lhe perguntado

sobre a chegada do tambor de mina em Manaus, no Amazonas, ao que expressou:

Sim, foi na década de 80. Ela foi organizando, levantou o terreiro, entao
fomos ver toda parte religiosa e quando tudo ja estava organizado veio
nosso sacerdote Pai Jorge Itaci de Oliveira Cadamanja, para plantar a casa
da Emilia aqui. E plantou essa casa que até hoje perdura e o Axé esta vivo
aqui. Esta casa recolheu dois filhos de santo meus. O Axé vivo, tambor de
mina dentro do Amazonas e eu ao seu lado. Porque as casas que
chegaram aqui e se diziam tambor de mina, no real, real, eu visitei todas,
nunca vi vodum descer em ninguém. O Seringal Mirim, que hoje em dia é
candomblé, era antigamente terreiro de Santa Barbara. Quando eu cheguei
(1984/85) ele ainda fazia o togue para encantaria e dancei |4 Sabado de
Aleluia pois 14 tinha uma festa muito bonita de seu Ciganinho. E méae
Zulmira no Morro da Liberdade que eu também a conheci (POLIBOJI,
2021).

Pelas narrativas de Nand, Polibojy e Lica (2021) na trajetéria da matriarca e

da religido Mina Jeje Nagd ou mineira, para o Amazonas, o que foi possivel
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descortinar € que ela realizou outro trajeto ou circuito. A considerar que desde a sua
formacdo, preparacao e feitura ao assentamento (pedra fundamental) de seu terreiro
ela seguiu as orienta¢des da Casa de Pai Jorge Itaci.

Na expanséo religiosa Belém foi alcancado pela Mina Jeje Nagb, com grande
fluxo e influéncia maranhense, com adaptacdes. Porém na releitura historica
conforme os informantes, consta que Belém néo fez parte desse trajeto de expanséo
e implantag&o de seu terreiro em Manaus nos idos de 1984/85. Seus contatos eram
assiduos com a Casa de lemanj4, YIé Axe lemowa Abe — Terreiro de lemanj4, da Fé
em Deus em Sao Luis do Maranhdo que recebeu Maria Emilia Borges de bracos
abertos. Um questionamento pairou: Pai Jorge Itaci, enxergava algum futuro
promissor religioso para essa mulher ao recebé-la em sua casa? E dificil de
responder, porém, 0 que se constatou por sua trajetoria € que ela se desenvolveu
muito na religido e se tornou uma referéncia religiosa dos cultos afro-brasileiros.

Quanto ao futuro do terreiro, ou a continuidade do terreiro, que também
gerava expectativas, nossa pesquisa limitou-se até aos dois dias da reabertura do
terreiro, ou seja, do Tambor de Alegria, para esta tese, pois a sucessdo nao foi
objeto de pesquisa muito embora fosse uma curiosidade de muitos, inclusive da
pesquisadora, que perguntava: “O terreiro ira continuar? Com quem”? Duvidas e
siléncio pairavam no ar.

Quando questionado quanto a continuidade do terreiro, em um dialogo, Lica
(2021) ponderou:

No seu modo de entender, compreender, pelo que vocé expde, ndo deveria
continuar? Meu pensamento agora é esse, eu nao vejo que deveria continuar
enqguanto terreiro, enquanto casa religiosa. Porque, eu ndo vejo, eu nao vejo,
porgue € assim, ou vira um local de visitagdo, para quem viveu, conheceu sua
histéria enquanto lider religiosa, um centro cultural porque é muito dificil, em
qualguer parte do mundo. Por exemplo, todo mundo sabe quem foi Mae
Menininha de Cantua, ela construiu o legado dela na Bahia, ficou mais
famosa por causa de Jorge Amado aquela coisa toda, a minha mae
conseguiu construir esse legado no Amazonas. E nesse lado que me
preocupa. E, esse lado bem espiritualizado que ela construiu to acima da
realidade do nosso pais, hum mundo tao distante, que isso ndo é comum;
arranhar isso, seria uma usurpacdo. Porque por exemplo, tu podes deixar
agui a casa aberta as pessoas ndo vao vir aqui por causa dos filhos/filhas de
sangue ou de santo, eles vao vir porque € a casa da mae Emilia, eu vou
visitar, eu quero ver. Perguntavam: E mde Emilia? Posso chegar perto? (grifo
No0sso)

Em ‘Os vivos e a morte’, Ziegler (1977, p. 78), ao tratar sobre a sucesséo ao

tempo de sua pesquisa no candomblé, faz algumas descri¢cdes interessantes:
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No candomblé, os ritos da sucesséo estéo ligados por uma cadeia causal aos
ritos flnebres, pois desde a primeira cerimdnia mortuaria, a que retira o
"poder" (de iniciar fiéis, de comandar o candomblé, de receber o Orix4d) da
cabeca do defunto, o comando do candomblé fica sem ocupante. Neste ponto
€ evidente a parentela com a realeza sagrada continental africana, da qual as
teocracias da diaspora sdo as sucessoras no tempo. O Babalorixa é a figura
central do drama ritual. Morto, tudo se arrisca a desmoronar-se. Nao existe no
candomblé uma instancia formal que decida a sucessao. O processo da
escolha do sucessor do teocrata €&, ele préprio, indefinido. Nao existe modelo.
Importa apenas a vontade dos Orixas.

No periodo da pesquisa de campo, ndo se tratou diretamente sobre a
sucessao no terreiro, pois se sabia que naquele momento existiam conflitos internos
na familia biolégica a respeito deste assunto. Em uma ocasido ou outra, surgia nos
dialogos. Lica (2021) fez o seguinte relato, ainda sem saber como seria a sucessao,

mas sobre o futuro do centro.

Acredito que a grande virtude da minha mae, foi que ela nos fez entender
gue, aquilo (parque dos orixas) era importante fazer. E eu torco que um dia
eu consiga realizar esse seu desejo que era fazer o parque dos orixas®?,
porque ela ndo gostava, quando as pessoas falavam mal das obrigactes
que eram feitas ou que seriam nas encruzilhadas. Eram feitas ali no
aeroporto - a maioria. Ela dizia: “Tem que ter um espago para essas
pessoas fazerem suas obrigacfes”. E repetia: “Tem que ter”. Porque aqui
neste centro que ela acolheu tantas pessoas de todo canto; sempre teve um
espaco para deixa-los, caso fossem deitar®2. N6s sabiamos dessas pessoas
porque ela dizia: “Olha, vai entrar fulano aqui e vai passar 15 dias” (grifo
Nnosso).

Referente a hipotese de o Centro de Tambores tornar-se patriménio cultural

imaterial, Lica (2021), narrou:

E assim, o que tu estads fazendo® é muito interessante por causa dos
registros. Hoje que eu ja estou com [...] anos, a uns anos atras, talvez vocé
também, ndo nos importassemos de dizer que vai ficar para a histéria,
certo? Hoje, se concebe a ideia, e passa a aceitar porque se conhece e
entende. Existem coisas que véo ficar na histéria. Quando Getulio Vargas
fez aquele texto, “saio da vida pra ficar na histéria”, que se fez ele ou néo
fez, mas é uma frase que realmente é atemporal, ela para ali. Vocé reflete:
“Saio da vida para ficar na histéria”. Porque o fato virou ali quando ele se
suicidou, quando ele sai. A minha mée também tem isso, entendeu, o que
ela construiu ndo é um legado ainda mais um negocio tao espetacularmente
espinhoso [...] que a religido, mas tdo, tdo, tdo.

Continua Ligéa (2021):

51 Parque dos orixas para realizarem as obrigacdes.
52 Ser iniciado (a) ou fazer no santo.
53 Referia-se a pesquisa de campo, entrevistas, narrativas etc., sobre a vida de mae Emilia.
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Ela nunca me disse que alguém tenha chegado e dito: “A senhora é
macumbeira”. Porque é sabido de que quando as pessoas chegavam perto
dela mudavam de postura, mas, ela conseguiu transitar nisso e € isso que
me causa uma estranheza gostosa de ver que é minha mde, mas ao
mesmo tempo tentar entender como ela conseguiu neste mundo, neste
tempo estritamente que ela veio do final a década se 70 até aqui com isso,
com toda essa turbuléncia, politica discriminatéria religiosa extrema do
Nosso pais, ela conseguiu chegar nesse patamar, com esse transito. Assim,
raramente, eu nao conheco ninguém que falou mal da minha mae.

Essas narrativas de Lic4 (2021), foram apresentadas aqui no Capitulo 4, pelo
sentido e significado e por que ndo, pelo simbolismo e vinculo com o perfil de
religiosa e cidada politizada que podera iluminar a temética da sucessédo. Quem? E
mais uma vez ele expde com postura reflexiva sua preocupacdo com a mulher que

teve junto a si por mais de 50 anos:

Paralelo a tudo isso quando ela assumiu a FUCABEAM, as preocupacdes
foram ainda maiores, porque entra num nicho tanto quanto meio politico da
instituicdo. Essa pecha, e essas pessoas que existem em todas as religides e
nos cultos afros ndo é diferente, que se utlizam disso para tirar algum
beneficio e acabam se prejudicando e tem tantos por ai [...]. Algumas figuras
de partidos politicos, de solenidades na Assembleia do Governo do Estado,
quando a convidavam para participar de algum evento, ela dizia: Nao e néao
ia. Eu dizia: Mamae, querem sua presenca. Ela retrucava: “Nao, com essas
pessoas eu nado vou meu filho”. Deixa-os fazerem. Um (a) outro(a) membro
da familia insistia: “A senhora tem que ir, tem que ir". E ela: Eu nao irei, fique
tranquila. Quando ela estava presente as coisas aconteciam de outra forma
(LICA, 2021).

O que se pode abstrair da narrativa de Lica € que ele rememorava o passado,
a historia de sua mae, maravilhado com tudo o que ela foi e fez, porém, nas
entrelinhas expressava certa preocupacao com o futuro do seu legado, isto é, como
seria apo6s o dia 25 de setembro de 2021? Tudo o que ele mais desejava era que a
sua memoéria fosse continuada e respeitada como sempre foi em vida. Conflitos
guanto a sucessao.

O pensamento de Thompson (2000, p. 137), ao afirmar que “a evidéncia oral,
como na narrativa acima, pode conseguir algo mais penetrante e mais fundamental
para a histéria” foi o que ndo se conseguiu abstrair nas narrativas de alguns
participantes seja dos filhos/as e até mesmo no Tambor de Alegria. A auséncia
desse direito da sucessao, ficou sempre uma incognita para 0s externos, mas

acredita-se que os filhos biolégicos conheciam a questéao.
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Uma obrigacéo foi realizada no dia 24 de setembro no encontro das aguas®*,
(da qual ndo se obteve nenhuma informacdo quanto a sua realizacédo). Deste ritual,
soube-se que, conforme as oferendas iam sendo lancadas nas aguas, os botos®®
boiavam, saltavam como que acolhendo a obrigacdo da Mé&e. Era o axexé, que é
realizado ao final do luto de um ano (DECE, 2021).

O Tambor de Alegria era uma festa, um ritual “aguardado por todos”,
filhos(as) de sangue e religiosos, por simpatizantes, frequentadores, amigos.
Verifica-se que esta expressao remete a reflexdo que contrasta com o esquecimento
considerando a triade: presenca, auséncia, distancia. Se o tempo de espera pela
abertura do templo, gerou saudade, ansiedade, expectativa, preocupacao, significa
que a memoria da mae esta bem presente e carregada de significado, isto €, uma
presenca na auséncia.

Ricouer (2007, p. 425), avanca na exposicdo e aprofunda a triade da
“presenca, auséncia, distancia quando parte do pressuposto da confiabilidade da

lembrancga.

Ora, a confiabilidade da lembranga procede do enigma constitutivo de toda
problematica da memdria, a saber, a dialética de presenca e de auséncia no
amago da representacdo do passado, ao que se acrescenta o sentimento
de distancia proprio a lembranca, diferentemente da auséncia simples da
imagem, quer esta sirva para descrever ou simular.

Em contraposi¢cdo, a problemética do esquecimento como discutida por
Ricoeur, em seu nivel de maior profundidade, “intervém no ponto mais critico dessas
guestdes de presenca, de auséncia e de distancia, no polo oposto [...] constituido
pelo reconhecimento da lembranca passada” (RICOEUR, 2007, p. 425).

Quanto a inferéncia de Ricoeur, a questao é que a sua presenca continua na
memoria e na lembranca de seus filhos, seus seguidores, adeptos e/ou
simpatizantes, da comunidade. A pergunta que se colocou: “Até quando essa
presenca auséncia perpetuara na memoria e na lembranca dos seus, como
sacerdotisa?

O terreiro permanecia fechado, sem atividades e a aproximacéo dos filhos de

santo aconteceu no periodo de preparacédo aos dias que antecediam o aniversario

% O encontro das aguas € um fendmeno que acontece na confluéncia entre o rio Negro, de agua
preta, e o rio Solimdes, de agua barrenta, onde as aguas dos dois rios correm ao lado a lado sem se
misturar por uma extensédo de mais de 6km.

55 Uma espécie de golfinhos.
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de falecimento da mae, para conversar, limpar os espacos e organizar a festa de
abertura, momentos privilegiados onde foi possivel realizar os encontros com o0s
informantes.

No ambito da festa, do significado dos rituais, por falta de conhecimento e
compreensao e do ndo acesso a informacgBes importantes durante a pesquisa,
guestdes consideraveis ficaram sem resposta. Eis alguns dos motivos pelos quais a
pesquisa ou as pesquisas ndo podem ser consideradas por concluidas, mas sim em
continuidade e é exatamente a ideia desta pesquisadora. Um ciclo se fecha e
abrem-se outros. Ao tratar sobre a questdo posta por alguns autores que atribuem
um mal-estar moral o fato de algumas ceriménias privadas, Santos (1986, p. 20-21)

assim se posiciona quanto a ceriménia privada:

De que ndo se trata de uma atitude defensiva em face a policia ou da
curiosidade cientifica ou de outro carater qualquer. H4 uma proibicdo para
certa categoria de individuos. De fato, pouquissimas pessoas tém acesso a
essas cerimbnias. [...] a aquisicdo de conhecimentos € uma experiéncia
progressiva iniciatica, possibilitada pela absor¢éo e pelo desenvolvimento de
qualidades e de poderes. O acesso a determinados ritos estd em relacédo
direta com o seu grau de iniciacdo e, consequentemente, com a capacidade
fisica e espiritual do individuo de assistir e participar de uma experiencia
durante a qual séo liberados e estéo presentes for¢cas e poderes dificilmente
manejaveis. Se se entende o profundo significado do sacrificio, compreende-
se facilmente a precaucdo de manter a cerimonia privada.

Pela experiéncia como pesquisadora de um tema bem especifico repleto de
outras singularidades, estou de acordo com o0 posicionamento de Santos (1986).
Ainda que eu recebesse uma explicacado sobre tal questédo, jamais eu iria abstrair
seu significado e apreendé-lo em sua totalidade. Pois ndo se trata apenas de
explicacdo, mas de vivéncia da religido, no terreiro.

Como explicitado em outros espacos da tese, foi dificil obter informaces mais
precisas como por exemplo, “ser informada” quando haveria uma cerimonia privada
ou interna como denominam, ndo se trata de cerimbnias onde acontecam rituais
sagrados, mas outras que existem no terreiro. Com o prolongamento do fechamento
do terreiro por varios motivos, lamentavelmente ndo foi possivel avancar em
tematicas mais profundas e especificas. Desta maneira, compreende-se que a
pesquisa surgiu de dentro para fora, por meio dos dialogos com os informantes.
Houve um esforgo redobrado para analisar alguns elementos da religido, do terreiro

e da vida da grande Mestra espiritual e transformar em texto cientifico.
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O texto de Santos (1986), ndo me causou surpresa, pois em um dos
encontros com a lalorixa, ao perguntar como faria para conhecer esses mistérios,
(rituais) fui informada de que, por ndo ser iniciada eu ndo poderia conhecer os
segredos e nem participar dos rituais privados. Indagava: Para penetrar nesses
mistérios eu terei que “deitar’, “fazer a cabeca no santo”, ser iniciada’? Ela
respondeu: Sim.

O ideal seria, porém néo fiz essa opcdo e mediante essa escolha, tem-se a
impressédo de que o conhecimento mais profundo sobre a tradicdo permanecera raso
por falta de conhecimentos prético, tedrico, ou teria outra maneira para obté-lo? E a
resposta € ndo. Trouxemos a guisa, a questdo da identidade religiosa, que é muito
desafiador(a) e sério(a). Ser iniciado (a) somente para conhecer os segredos da
religido? Também ndo faz sentido.

Retomando, sobre algumas pecas que materializavam a presenca, a
lideranca e o poder religioso da Noché, melhor, dos seus Voduns que estavam bem-
posicionadas no saldo no Tambor de Alegria, em destaque, duas cadeiras
paramentadas ao fundo e ao centro do saldo como se fossem dois tronos. Uma
cadeira vestida em branco, e outra em azul, bordadas em Richelieu, brilhos; roséarios
ao pescoco, um rosario na cores azul e branco, outro estilo corda, dourado, e na
outra cadeira, um rosario todo azul; no assento como se fosse um colo, a foto de
Mée Emilia — a personificacéo.

Na cabeca um paramento revestido em dourado como cortina, com a pomba
branca, asas prateadas com um detalhe vermelho no corpo. A outra cadeira, vestida
em azul com detalhes e bolas douradas; um ornamento dourado, estilo cortina, do
peitoral para baixo. Vestido em azul e branco com os desenhos das folhas dourados.

Em destaque, uma bola grande dourada ao centro do peitoral. Trés leques
dourados em posicdes diferentes na cabeca com um colar de bolas azuis e brancas.
Essas cadeiras permaneceram os trés dias de celebracdo. Elas representam os
Voduns da mée: Noché Hunjai Emilia de Ty Lissa Agbé Manja (DECE, 2022).
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Figura 39 - Cadeiras os Voduns de Mae Emilia
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Fonte: A Autora (2021)

Mediante a descricdo e andlise das cadeiras, recorreu-se a Weber (1999) ao
abordar o poder ou a dominagéao tradicional que tem sua fundamentacdo na forca
das relagcBes sociais passadas. Estas sdo usadas para justificar o presente. Como
exemplo tem-se o patriarca, monarca e acrescentariamos o poder religioso explicito
na narrativa dos fatos detectados no Tambor de Alegria. Surge em um contexto em
que politica e religido pertenciam a uma mesma esfera. A irracionalidade e a

estabilidade sdo as marcas da dominacéo tradicional.

A dominacdao tradicional se da em virtude da crenga em poderes senhoriais
existentes desde longa data ou na santidade das ordenacdes estatuidas,
fundadas na tradicdo. A dominagdo patriarcal constitui a base da dominacao
patrimonial. Quem manda € o “senhor”, quem obedece séo os “suditos” As
relagbes entre os suditos e o senhor se ddo em razéo da fidelidade (WEBER,
1999, p. xli).

As duas cadeiras aos Voduns da Hunjai eram semelhantes ao cenério
visualizado e observado na Casa das Minas e na casa de lemanja na Fé em Deus
de Pai Jorge Itaci de Oliveira, como na figura seguinte:
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Figura 40 - Saldo Interno Casa de lemanja - Pai Jorge de Itaci, em S&o Luis (MA)

Fonte: A Autora (2021)

Sendo a casa da Noché de origem Mina Jejé Nag6, a inferéncia de Decé nas
narrativas remete ao destaque feito por PRANDI (1997, p. 112) sobre o culto aos

voduns e sua expanséo por outras regides, conforme segue:

A Casa de Nagb, de origem ioruba, cultua voduns, orixas e encantados ou
caboclos, que séo espiritos de reis, nobres, indios, turcos etc. Desta casa
originaram-se muitos terreiros, proliferando-se por toda S&o Luis e outras
localidades da regido um modelo de tambor-de-mina bastante baseado
nessa concepcao religiosa de culto a voduns e encantados, que em muitos
terreiros ttm o mesmo status de divindade dos voduns, com eles se
misturando nos ritos em pé de igualdade.

Na continuidade dos contatos com os/as vichés®® ou que também ja abriram
suas casas antes ou apos o Tambor de Alegria, obteve-se a seguinte narrativa sobre
quem havia feito a entrega dos rosérios: “Na auséncia da Mée, eu sempre entreguei.
E uma questdo de hierarquia, tradicdo dos rosarios da Mae, ndo é regra do rito”
(DECE, 2022).

“E uma questdo de hierarquia”. Ap6s a sacerdotisa estd a Mae Pequena
detentora de grande conhecimento da religido. Na abordagem de Silva (2015, p. 75),
sobre Mae Pequena, é pontuado que “ela é tdo importante para a casa que durante
um ritual, na auséncia da Mae, ela é capaz de prosseguir com o ritual pelo

conhecimento que a torna relevante no espaco sagrado”.

% Nomenclatura também utilizada para filhos e filhas de santo: vitché ou noviché ou novitché.
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Este conhecimento sobre a religido, a ritualistica, no terreiro, ficou confirmado
apos o Tambor de Alegria por contatos com filhos(as) carnais e do terreiro. Mae
Pequena foi e continuara sendo uma fonte oral que merece destaque e respeito nas
informacgdes e conhecimentos sobre determinados aspectos, temas da religido e da
casa por ter convivido muitos anos com a matriarca, e pela funcdo que exerceu na
casa.

Sempre muito discreta demonstrando todo respeito pela Mé&e. Na obra “A
entrevista Compreensiva: Um guia para a pesquisa de campo, Kaufmann (2013, p.
119) escreve: “A medida que o pesquisador progride na definicdo de modelos, ele
acumula novas chaves de leitura daquilo que escuta: a cada dia seu ouvido fica mais
atento e sua investigagédo avanga’.

S80 o0s segredos de religido que ndo sdo transmitidos exceto aos
iniciados(as). Ao longo de sua pesquisa na Bahia na década de 30 Ruth Landes®’
(2002, p. 126) escreveu:

Somente meses mais tarde, apos ter conhecido muitas sacerdotisas e
ogas®® [...] ap6s ter assistido a varias cerimbnias e experimentado algumas
das emocdes que elas despertam, apds ter comecado a admitir a sua
l6gica, compreendi a enormidade do meu pedido a Menininha. Ela era uma
grande chefe, a sua vida transcorrera num pedestal religioso. Nao se lhe
podia pedir uma demonstracdo, como nédo se podia pedir a um pastor que
desse uma demonstragdo casual dos mistérios do seu credo.

Por que este texto de Landes sobre segredos? Assim como Lande e muitos
outros(as), muitas vezes durante a pesquisa de campo eu também nao compreendia
nada do que se passava no terreiro, interrogacdes, e Landes na obra citada narra
um encontro com M&e Menininha onde tais questdes sdo enfocadas como, por
exemplo, o segredo de religido.

Mé&e Menininha sempre muito atarefada: “Nao tenho um minuto para mim!
Sou escrava da minha gente, duzentas pessoas que dependem inteiramente de
mim! [...], mas ndo parecia realmente perturbada” (LANDES, 2002, p. 127).

O autor segue expressando sua questdo, seu desejo e interesse enquanto

pesquisadora no dialogo abaixo:

57 A obra “A Cidade das Mulheres” da antropdloga Ruth Landes, apresenta relatos etnograficos do
contexto social de Salvador/Bahia - década de 30/38 em sua pesquisa de campo sobre a religido de
matriz africana, mais precisamente no tradicional Candomblé da Bahia. Landes passou praticamente
todo 0 ano de 1939 em Salvador. A obra foi em inglés em 1947.

58 Termo africano verdadeiramente anacronico nessa sociedade matriarcal, pois quer dizer senhor ou
patro.
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- Ha muita coisa que preciso aprender, minha mae — disse eu, suspirando
ao pensar nos muitos imponderaveis da vida da Bahia.

— A senhora sabe, ndo temos candomblé nos Estados Unidos

- N&0? Mostrava surpresa e reprovacao.

- La ndo se acredita em Deus?

- Oh, acreditamos, mas o demonstramos de outro modo. Mas ainda temos
muito que aprender.

- Deseja aprender conosco?

- O tom era frio.

- E — aventurei.

- Mas aqui ha segredos que nao podera aprender.

- Nao sao os segredos que eu quero, minha mae. Desejo apenas
compreender as suas crengas. Desejo aprender mais sobre Deus e sobre
0s homens, pois eles sdo meus irmaos.

- Menininha n&do respondeu. Houve um siléncio, finalmente quebrado por
uma[...] (LANDES, 2002, p. 128).

A realidade de tantos pesquisadores sobre religido de modo geral, estao
expressos na intensidade do dialogo entre Landes e mae Menininha que remete a
analise e reflexdo que muito embora pareca longinquo, reflete a realidade vivenciada
na pesquisa de campo. Em encontros de orientagdo ou em atividades no terreiro
quando juntas participavamos no decorrer da pesquisa com a orientadora. Algumas
guestdes semelhantes as narradas por Landes afloravam, sobretudo referente ao
tempo de espera para obter respostas. Houve indagacdes que nunca recebi

respostas dos informantes.

Quando se vai ao terreiro, € aconselhavel ndo marcar nenhum outro
compromisso fora dali para o mesmo dia, pois ndo se sabe quando se pode
ir embora, ndo se sabe quanto tempo vai durar a visita, a obrigacéo, a festa.
Alias, candomblé também ndo tem hora certa para comecar. Comecga
guando tudo estiver pronto (PRANDI, 2005, p. 25).

Era dificil esperar dias, horas, para conseguir um atendimento com Mae
Emilia ou até mesmo com outras pessoas do terreiro. Os encontros eram
desmarcados de ultima hora ou eu ia e ndo acontecia. Esses elementos foram
registrados no diario de campo. O tempo do terreiro ndo era 0 meu tempo. Que era
o tempo? O tempo era 0 que se fazia com ele. Landes também registrou essa
espera. “E ela estava sempre ocupada. A senhora me da licenga? — perguntou [...]. -
Esteja a vontade a casa é sua. Volto ja. [...] que Menininha voltasse aquela tarde,
esperei” (LANDES, 2002, p. 128).

Porém, a pesquisadora alimentava uma postura ‘inquieta’ frente as situacoes,
rituais que aconteciam nas festas durante a pesquisa. Algumas dessas situagdes

foram compartilhadas com a orientadora, sobre o tempo, os segredos do terreiro, e
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ela pacientemente explicava: “Assim como na sua religido catolica existem
segredos, o mesmo acontece nas religides de matrizes africanas ou em outras
religibes. E preciso respeitar o siléncio, o segredo; o ‘ndo dito’ é um direito da
religiao” (COSTA, 2021, grifo nosso).

Aprofundando a proposicéo posta sobre o tempo: ‘O tempo do terreiro ndo era
0 meu tempo’, trazemos a contribuicdo do pensador africano John Mbit (1990, p. 19),

guando escreve que,

enquanto nas sociedades ocidentais o tempo pode ser concebido como algo
a ser consumido, podendo ser vendido e comprado como se fosse
mercadoria ou servigos potenciais — tempo é dinheiro — nas sociedades
africanas tradicionais o tempo tem que ser criado ou produzido. [...] 0
‘homem africano ndo é escravo do tempo, mas em vez disso, ele faz tanto
tempo quanto queira. [...] por ndo conhecerem essa concepcao de tempo
muitos estrangeiros ocidentais ndo raro julgam que os africanos estao
sempre atrasados naquilo que fazem, enquanto outros dizem: “Ah! Esses
africanos ficam ai sentados desperdicando seu tempo na ociosidade”

Na citacdo, Mbiti escreve sobre a compreensdo e vivéncia do tempo
relacionado aos africanos, porém, a hermenéutica, ou seja, a interpretacdo do
conteudo do texto proposto aplica-se também aos brasileiros, amazonenses que néo
sao africanos, onde para muitos, o tempo é sindnimo de produtividade, para quem o
tempo vale dinheiro, sem grandes generalizacdes, baseado no capitalismo, nos
compromissos com hora marcada, para quem o amazonense, o homem ou a mulher
que vive nos beiraddes®® é tido(a) como preguicoso(a). Concepcdo esta que ndo
corresponde pois 0s povos da beira dos rios, dependem em quase tudo do ciclo da
natureza, da enchente, da vazante, da estacao dos peixes e assim sucessivamente.

Na festa do Tambor de Alegria, uma questdo sobre o matriarcado, que
insinuou buscar em Ferretti (2007) uma contribuicdo que remetesse a compreensao
e sentido da relevancia da mulher neste ritual, o papel do feminino no Tambor de
Mina, na concepcdo de que, poderia ter sido um pai de santo, um babalorixa
convidado para o momento, ou 0 pai pequeno da casa a entregar os rosarios. A

autora escreve:

Mas, se ndo se pode dizer que o matriarcado existiu em todos os terreiros
antigos e persiste em nossos dias, de forma generalizada nos terreiros
brasileiros, pode-se afirmar a existéncia de maior poder feminino nas
religibes afro-brasileiras do que em outras religibes e contextos sociais

59 A beira ou margem dos rios da terra firme ou da varzea.
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brasileiros, e que esse poder é maior em terreiros de “nagao” jeje e nago.
No Maranh&o, na Casa das Minas-Jeje e na Casa de Nagd, fundadas por
africanas em meados do século XIX, s6 as mulheres entram em transe e
dangcam com entidades espirituais e s6 elas podem chefiar o terreiro. [...] E,
na capital, nas duas casas abertas por homens na década de 1950 mais
conhecidas — o Terreiro de lemanja e a Casa Fanti-Ashanti, seus pais-de-
santo e fundadores foram coadjuvados por mulheres mais velhas, com
muito tempo de dedicacdo a Mina (pela m&e ou mae de criacdo e por
outras) e os cargos ou funcbes de guia e contra guia (de nivel hierarquico
logo abaixo do pai-de-santo) foram sempre exercidos por mulheres
(FERRETTI, M. 2005, p. 11).

Conjugando com a citacdo acima no Terreiro de lemanja, inclusive o
conhecido pai-de-santo Jorge Itaci de Oliveira, falecido em 2003, foi sucedido por
trés mulheres: Abilia, Floréncia, e Tocé o que, significa uma reafirmacédo do modelo
adotado pelas Casas das Minas e Casa de Nagd (TOCE, 2022).

4.5 A SEQUENCIA DO RITUAL — MUSICAS

Das fontes orais, como as de Decé, em coléquio no dia 09 de outubro de
2021, para compreensao do ritual, no tocante a sequéncia das cantigas/doutrinas
que no decorrer do ritual iam mudando sequencialmente inclusive em outras linguas,
levantou-se a seguinte sequéncia:

Primeiro foi tocado Embarabd, Ogum para abir a casa, em seguida para 0s
voduns da Mae Emilia: Tdy Lissa, Agbé Manja, Ogun. Na sequéncia para alguns
Voduns feitos por ela. Noché Sobd, Navé (é o de Mae Pequena); Docu (esqueceram
de cantar); Badé; Toy Verequete; Nand; V6 Missa. Decé ressaltou que o Tambor de
Alegria é realizado em um dia somente, mas, a casa, o terreiro, escolheu fazer trés

dias. Prosseguiu-se com a sequéncia.

Se canta para encostar o tambor para o dia seguinte, em vérias linguas:
Yoruba, fom e em portugués porqgue a mée gostava. Canta-se para lemanja
a musica: lemanja - (E, lemanja, rainha das ondas sereia do mar), ndo faz
parte deste ritual, mas a méde apreciava muito essa musica e letra por isso
foi tocada (DECE, 2021).

O clima da festa era muito envolvente, acolhedor e amistoso de participar,
guase ao final da festa, os filhos e filhas ja estavam bem mais soltos, leves e talvez
cansados, porém entoavam esse ponto de lemanja com muito fervor. Como em

outras festas, essa era uma das cantigas que balancava o terreiro.
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Ponto de lemanja:
Como € lindo o canto de lemanja - Umbanda

Mae d'agua

Rainha das ondas, sereia do mar

Mae d'agua

Seu canto é bonito quando tem luar (bis)

Como ¢é lindo o canto de lemanja
Faz até o pescador chorar
Quem escuta a Mae d'agua cantar
Vai com ela pro fundo do mar. lemanja! (2x)
Ié€, lemanja!
Rainha das ondas, sereia do mar (2x)
Ié€, lemanja!
Rainha das ondas, sereia do mar (2x)
(Juliana de Passos e a Macumba)

Em ‘A Cidade das Mulheres’ (LANDES, 1967, p. 103), embarca em uma

descricao referente a lemanja.

Todo mundo embarca com seus sacerdotes e sacerdotisas para lugares
especiais onde pedem a méde d’agua boa sorte e bom tempo. Ha varias
dessas mées, mas a de que mais gostam é lemanja, uma das esposas do
idoso Oxala; as vezes chamam-na pelo nome de Janaina. Cantam e
dancam para ela nos saveiros, onde ela pode descer, e no auge da festa
lancam presentes na agua, coisas bonitas que uma mulher apreciaria.
Chamam a isso ‘presente para mae d’agua’. Se o presente afunda — e eles
tomam medidas para assegura-lo! A deusa o aceitou e fard o que lhe
pediram.

Recorrendo a memoria cultural e ao mesmo tempo fazendo uma comparacgao
ou transposicdo entre as dancas do terreiro de mae Emilia e as observadas na
Guiné Bissau na década de 90, algumas memoérias podem ocupar um espago na
tese. Nas festas das “Tabancas ou Morancgas”, vilarejos, na comunidade catélica ou
nos vilarejos de religido tradicional, a danca estava sempre presente na vida das
mulheres guineenses®.

Na argumentacdo sobre a importancia da festa na cultura africana, porém o
alusivo é a Guiné Bissau, no dia em que a pesquisadora professou seus votos
perpétuos (definitivos) como religiosa, na comunidade de Mansoa®, onde
desenvolveu as atividades missionarias, as mulheres do local organizaram uma

festa bonita plena de significados.

0 Na festa da minha profissédo perpétua (votos definitivos) as mulheres organizaram uma festa muito
grande e bonita

61 Mansoa. Um vilarejo do interior distante da Guiné Bissau em média 57km por terra, onde residia e
desenvolvia as atividades missionarias nos primeiros trés anos de missao.
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Nesta cerimbnia apos a celebracdo da Missa e do almocgo, as mulheres se
reuniram em uma casa da missao previamente organizada e la, antes do inicio das
dancas, procedeu-se a cerimbnia do meu rito de passagem da juventude, para a
idade adulta com responsabilidades dentro da casa das irmas, na comunidade
catolica e nas comunidades onde desenvolvia as atividades.

Por cima do habito marrom de freira que trajava, as mulheres presentearam-
me com varios “panos”, tecidos, simbolizando a passagem para a idade adulta:
Envolveram-me nos panos do jeito que as mulheres grandes amarram ao corpo e

disseram na lingua crioula:

Gossi, abd i ca mas mininuzinho, badjudazinho. Gossi, abd, bu sedu alguim
garandi na sintidu mas importante na tradicdo di Guiné Bissau. Bo dibi di
busca companhias de mindjeris garandis pa bo cunsi sé segredos e
conselhos, palabras sabias para administra bo vida e di djintis tudu
(CULTURA GUINEENSE, 1992)

A traducéo para o texto acima é:

Agora tu ndo és mais um menininho/a ou uma mocinha/adolescente, a partir
de agora tu és uma mulher grande (adulta) e deves procurar a companhia
das mulheres grandes, adultas, idosas para conheceres os segredos e 0
aconselhamento, palavras sabias para conduzir tua vida e de toda gente.

As dancas oram iniciadas no espaco reservado. A pesquisadora (antes
irmé/freira) foi chamada para dancar com algumas mulheres grandes e depois a
festa continuou até as 18h do dia 19 de maio de 1992.

Fazendo as correlacdes entre os dois rituais importantes que celebram e
celebraram a vida percebe-se que os dois acontecimentos foram celebrados com
festa, danca, muita entrega e alegria. Um acontecimento na Africa, como o rito de
passagem para a vida adulta da pesquisadora e o0 outro em Manaus para a
finalizacdo do luto da Casa de Mae Emilia com o Tambor de Alegria. No caso desta
ultima, ela concluiu seu ciclo de vida nesta terra e foi encontrar seus encantados.
No caso da pesquisadora foram os votos perpétuos, uma celebracdo de passagem
para continuar no servigo religioso com autoridade. Ser mulher ou homem grande na
Africa é questdo até de status que endereca ao respeito, ao poder, criando
expectativas sobre esse alguém.

Sobre o aspecto da danca Sachs (1980, p. 21), peneja que
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A danca é a mae das artes. MUsica e poesia determinam-se no tempo, as
artes figurativas e a arquitetura no espaco; a danca vive igualmente no
tempo e no espaco. Nela, criador e criagdo, obra e artista sdo um todo
Unico, movimento ritmico em uma sucessao espago-temporal, senso
plastico do espago, viva representacdo de uma realidade visivel e
fantastica.

Ainda sobre a danga no continente africano destaca-se a n&o recordacéo de
homens dancando, conquanto quando se tratava de reunides de mulheres nas quais
homens néo participavam. As mulheres dancavam quer com seus filhos nas costas
apoiados pelo “bambaram™? ou ndo, a postura corporal era a mesma: encurvadas
para frente; os pés aproximados ou quase juntos, mal se alcavam do chao num
movimento ritmico. Sdo fragmentos da memodria que surge como bem escreve
BASTIDE (1971, p. 347):

O estudo da memdéria coletiva ndo deve, pois, compreender apenas a
explicacdo dos fatos de conservacdo e de esquecimento, mas também a
explicagdo da metamorfose das lembrangas coletivas, em particular, a das
imagens dos deuses, compreendidas que estdo na corrente da consciéncia
grupal.

Como ja manifesto, talvez nem se trate de comparacéo, mas de aproximacao
de elemento comum a Guiné Bissau, e ao terreiro de mae Emilia — a danca de
mulheres que participam dos terreiros. Constatou-se que, neste ultimo, eram poucas
as mulheres negras. Esta observacdo desmistifica a ideia de que o terreiro é
frequentado quase sempre pelas mulheres negras aqui, entenda-se de cor preta.

Para aproximar a danca do terreiro as dancas africanas onde possivelmente
estdo suas raizes, é necessario ter a compreensdo que a Africa € um continente o
guase inviabiliza comparacfes ou limitar, engessar a concep¢ao e o significado de
danca. Thompson (1974, p. 4) avanca em suas definicbes acentuando que entre
diferentes tradi¢c6es africanas a danca apresenta algumas semelhancas estilisticas.

[...] € por esse motivo que a arte africana transmite a forca vital,
expressando-se dinamicamente e em movimento. A Africa introduz uma
histéria da arte dancante, visivel nos movimentos do corpo e energia vital
por meio das cores, das linhas, dos tecidos. Mas a danca é a Unica que
pode cumprir a transformacdo do objeto secreto, o espirito, em presenca
visual que se movimenta, que danca. Nela, o corpo adquire toda sua
importancia e imponéncia, tornando-se o instrumento da divindade e se
mostrando divino por si mesmo.

62 Pano amarrado nas costas da mulher até o térax para segurar a crianga.
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Em “Cartas a Guiné Bissau” (1984), Paulo Freire destaca um exemplo desta
ligacdo entre Africa e as varias nacées do mundo por onde se propagam seus
costumes. A citagdo abaixo conduz a um imaginario, em especial quando pisamos
na Africa com relagdo & danca e costumes africanos com a natureza. Aponta Freire
(1984, p. 13),

A cor do céu, o verde-azul do mar, os coqueiros, as mangueiras, 0S
cajueiros, o gingar do corpo das gentes andando nas ruas, Seu SOrriso
disponivel a vida; os tambores soando no fundo das noites; os corpos
bailando e, ao fazé-lo, ‘desenhando o0 mundo’, a presenca entre as massas
populares, da expressdo de sua cultura que o0s colonizadores néao
conseguiram matar, me fez perceber que eu era mais africano do que
pensava. O quanto foi importante pisar no chdo africano e sentir-me nele
como quem voltava e ndo como quem chegava.

ApOs essa viagem nhas narrativas e em tedricos que sustentam tais ideias,
trabalhar com a negacdo do exposto, seria o0 contraditorio doque queremos
defender, ao clima que desde o inicio do ritual, muitas foram as memdérias que ali
perpassavam, foi muito dificil para a pesquisadora, acredito também para os filhos
de santo e de sangue, dancar, conviver com a auséncia da mae Emilia. Observar as
duas cadeiras que representavam seus Voduns e a representavam também, trouxe
a memoéria o sentido de poder, de lideranca feminina reconhecida pela comunidade
no terreiro.

Relativo a sucessao, Weber (1999, p. 336) coloca em relevancia:

Mas a estrutura de dominagdo carismatica, com esta forma de determinar o
sucessor, depois de impor-se o principio majoritario, obviamente ja se
encontra no caminho do sistema eleitoral propriamente dito. Nem toda forma
moderna de e nem toda forma democratica de criar um soberano é alheia ao
carisma. Ira para outro lugar.

Joaquim (2001), por sua vez, ao discorrer sobre liderancas, lembrando que o
estudo da pesquisadora em pauta, versa sobre o papel de lideranca religiosa

feminina na construcdo da identidade negra, com foco no candomblé e na formacéo

e processos integrativos das comunidades afro-brasileiras, escreve:

A mae-de-santo, como lideranca religiosa, cultural e social, possui duas
funcdes; de um lado, € a sacerdotisa que media a comunicagdo entre os
membros da comunidade e os Orixas, mae pelo Santo que devera cultuar
os deuses; por outro lado, precisara reatualizar a cultura afro-brasileira, de
maneira a propiciar que 0s negros preservem suas identidades, que se
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encontram na sintese entre a Africa idealizada e o cotidiano vivenciado
pelas pessoas (JOAQUIM, 2001, p. 113).

A percepcéao vislumbrada durante o ritual do Tambor de Alegria no terreiro era
de pertencimento e a certeza de que seu sacerdocio como Hunjai e noché, nao foi
em vao, pois desde a sua passagem, ela ndo pertence mais ao mundo dos mortais,
sua alma descansou, libertou-se das amarras deste mundo e foi ao encontro de
guem ela sempre serviu: seu vodum, para a dimensao dos Encantados. Ter poder
“é, portanto, saber dar e receber formas. Mas é também saber se desprender das
formas dadas, mudar tudo permanecendo o mesmo, [...] e entrar em relacbes
sempre novas [...] a perda e a morte” (MBEMBE, 2018, p. 233).

O dia 25 de setembro de 2021 — primeira noite, significou tudo: alegria,
felicidade, esperancas para a continuidade do terreiro. A expectativa era de que
fosse anunciado o/a sucessor (a), porém nao aconteceu. Ndo sabemos qual decisédo
sera tomada e naquele momento o que mais importava era celebrar, homenagear, a
grande mulher Noché Emilia de Tdy Lissa. Foram muitas horas de festa, e no
decorrer, varios filhos foram ocupados por seus orixas, bem mais que em festas
anteriores. A presencga feminina era maior que a masculina, jovens, homens adultos,
senhoras e mocas.

Era perceptivel a presenca e atuacdo da Mae Pequena nos dois dias de festa.
Presenca silenciosa e atenta a tudo e a todos durante o toque, a roda. Quando um
filho apresentava sinais de ocupacéo, outros filhos se aproximavam da pessoa
apoiando-a como de costume, e quando ja estava totalmente ocupado (incorporado)
o encaminhava ao quarto de trds do saldo. Mae Pequena estava ali, dancando,
observando e agindo. Percebeu-se respeito, acolhida e carinho por ela, ndo somente
durante a festa, mas em outros momentos também.

Como parte da festa, na area externa do barracédo, aconteceu a partilha®,
foram servidas as comidas, um bolo branco grande com refrigerante. As mesas
arrumadas com toalhas brancas, pessoas acomodadas, gestos de respeito e
delicadeza para com todos. E assim, finalizou a primeira noite do Tambor de Alegria
em homenagem a Mae Emilia de Toy Lissa. Muitos registros fotograficos foram
feitos apods a festa.

8 Para aprofundar o sentido da partilha. Cfr. SANTOS, Maria do Rosario Carvalho. O Caminho das
Matriarcas jeje-Nagd. Uma contribuicao para a historia da religiao afro Maranh&o. 2005.
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4.6 DIA 26 DE SETEMBRO DE 2021 — SEGUNDA NOITE

Na segunda noite do Tambor de Alegria, a louvacéo foi a Noché Agbé Manja
que é a matriarca e as demais divindades, voduns e orixas femininos® que foram
feitas na casa. Uma noite dedicada a lemanja, a rainha e senhora das aguas, do
mar. Para homenagea-la a cor das vestes e dos arranjos era em azul e branco.
Nesta noite a participagéo dos filhos (as) foi bem menor que no primeiro dia.

A presenga das mulheres foi destacada. Em breve contagem, constavam
mais de 17 mulheres e 8 a 10 homens e uma crianca (menino). Também aqui a
sequéncia musical seguiu seu fluxo com animacéo e entusiasmo. Com mais espaco
no saléo, os filhos/filhas aproveitavam para expandir a beleza nas coreografias, nas
aproximacdes entre eles. Marcada também por algumas ocupacdes, bem menos
gue na primeira noite. Na imagem abaixo, esta sendo realizada a saudacdo aos

tambores.

Figura 41 - Reveréncia aos Tambores - Inicio

Fonte: A Autora (2021)

Analisando a imagem da danca abaixo, no segundo dia do Tambor de Alegria,
onde sdo visiveis 0s movimentos cadenciados, transparecem alegria, seriedade que
significa respeito, dignidade acompanhado de serenidade e paz de espirito. Para

Bastide (1958, p. 22), “a dancga constitui a evocacgéo de alguns episédios da historia

% No candomblé o termo correspondente é Yabas.
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da divindade que sédo fragmentos do mito e o mito tem que ser representado ao

mesmo tempo que contado para adquirir todo poder evocador”.

Figura 42 - A Roda na Danca para lemanja - Segunda Noite

Fonte: A Autora (2021)

A festa chegou ao final, com a musica de despedida, dancando, foram dando
adeus com as maos e lengos deixando o saldo pela porta lateral dos fundos (como
na imagem abaixo). Um(a) filho(a) de sangue em sinal de despedida,
apressadamente atravessando o salédo e, junto com Méae Pequena, posicionaram-se
em frente aos tambores que rufavam em ritmo acelerado e animado, seguravam
pelas pontas uma toalha branca, sacudiam-na, levantavam-na ao alto fechando-a e

abrindo-a varias vezes como uma rede ao embalo das ondas.
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Figura 43 - Despedida da Segunda Noite de Festa i

A e—-

Fonte: A Autora (202

Um adeus muito significativo que a partir de uma leitura externa, significou e
expressou compromisso, acolhida e um muito obrigada por tudo Mae Emilia. O luto
terminou e em um impulso a toalha foi langada sobre os tambores, cobrindo-os,
silenciando os toques e com aplausos gritaram dez!!! Nesta noite as homenagens
finalizaram mais cedo, por volta das 22h, com a dispersao dos participantes. “A festa
€ a imagem do grupo e, por conseguinte, estruturada como grupo”. (BASTIDE, 1971,
p. 340).

Como na primeira noite, seguindo o mesmo ritual, o ambiente externo
encontrava-se todo organizado, pessoas ocupando as mesas, o jantar, e o bolo em
cor azul foram servidos com refrigerante por pessoas que se destacavam pela
delicadeza e atencdo. Enquanto as comidas eram servidas, as pessoas tiravam
fotografias, conversavam animadamente e se cumprimentavam. Um dia muito
diferente e especial. Os filhos de sangue dentre outros, vestiam a blusa da primeira

noite com a foto da Mae o nome do terreiro atrds, em sua homenagem.
4.7 FESTA DE SAO COSME E DAMIAO — 27 DE SETEMBRO
Na tarde de segunda feira 27 de setembro de 2021, a casa prosseguiu com

as festas em homenagem a Cosme e Damido e aos erés, que faz parte do
calendario anual das atividades.
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Cosme e Damiao, Figueiredo (1953), sdo santos catélicos do século Il com
data de nascimento incerta, bem como outros aspectos de suas vidas. Foram
médicos e, por isso, sao tidos como protetores das criancas. Eles teriam exercido a
medicina sem nunca cobrar nada, por isso sdo chamados de “anargiros”, isto é, que
nao toleram o dinheiro, ou seja, que ndo sao comprados por dinheiro.

Conforme Figueiredo (1953, p. 7), os irmaos teriam conhecido o cristianismo
através de sua mae TeoOdota, que os criou na fé cristd. Nos livros liturgicos
ocidentais sua festa foi fixada a 27 de setembro. Uma reforma litirgica no ano de
1969 moveu sua comemoracao para o dia 26 de setembro, contudo o povo mantém
a devocéo no dia 27.

De acordo com a Liturgia das Horas Vol. 4, segundo uma tradicdo imemorial,
confirmada por alusbes literarias muito antigas, diz-se que o seu sepulcro se
encontra em Cirro na Siria, onde foi erigida em sua honra uma basilica. Depois
desse fato, 0 seu culto passou a Roma e propagou-se por toda a Igreja. (Liturgia das
Horas, 1996, p. 1303). Eis a oracdo aos martires Cosme e Damido, que consta na
Liturgia das Horas, supracitada: “O Deus, a comemoracdo dos martires Cosme e
Damido proclame a vossa grandeza, pois na vossa admiravel providéncia lhes
destes a gldria eterna, e os fizestes nossos protetores”.

Discorrendo sobre o calendario das festas na Casa das Minas, aniversarios
dos voduns, festas de obrigacdo, Ferretti (1996, p. 140), escreve que a data de
Cosme e Damido®® aparece como festa de obrigacéo e destaca:

[...], no entanto, a festa de Cosme e Damido, a 27 de setembro para Togéa e
Tocé, filhos gémeos de Zomadonu, ndo deixa de ser feita, embora suas
duas filhas, Dona Leocadia e Dona Modéstia ja tenham morrido ha tempos”.
Dona Celeste explica que ndo se pode deixar de fazer a festa para as
criangas nos terreiros, e ndo se pode deixar de homenagear os filhos do
dono da casa.

A expectativa era grande por ser uma festa muito importante para a dona da
casa. Os preparativos estavam bem encaminhados para a distribuicdo de doces e
brindes as criancas, coroando os trés dias de festa no terreiro. Um compromisso
profissional ndo permitiu que a pesquisadora participasse neste dia. Mas, a memoaria
da festa de Sdo Cosme e Damido foi recuperada por Lais de Jesus - autora da

imagem abaixo.

8 por dificuldades esta festa n3o é mais organizada como hé 20 anos atras.
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Figura 44 - O Altar com os Santos
B k4 , - E e

f ‘.

Fonte: Lais de Jesus (2021)

Figura 45 - Mesa das Criancas

Fonte: Lais de Jesus (2021)

Sobre a festa de Sdo Cosme e Damido, Nana (2021) narrou:

Desde pequena, muita gente ndo sabe disso, mas ela dizia: Pega esse
bombom aqui para nao ficares na fila. Entravamos por trds da cadeirinha dela
e pegavamos. O prazer em ver a casa cheia de crianca, era sua felicidade.
Até mesmo antes de falecer no dia 25 de setembro, no hospital ela estava
preocupada, como estavam 0s preparativos e a programacgdo para a festa.
Como é que esta? E setembro. Como esta a programacdo? Os filhos de
santo ja foram deixar a sua contribuicdo? Antes de fazer sua passagem,
ainda distribuiu bombons para os enfermeiros do hospital que cuidavam dela.
Entdo, Sdo Cosme e Damido. Meu Deus! Eu cansei de ver bolo com mais de
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1 metro, porque o prazer dela era ter aquele bolo granddo. Desde que eu me
entendo por gente a casa ficava lotada.

Nana fez questdo de expor e refletir sobre o preconceito de seus colegas de
escola, amigos, com a religido, mas que na festa de Sdo Cosme e Damido la

estavam. Assim se expressou:

Falando em preconceito, tinha amigos de escola que falavam que eu
morava na casa da macumbeira. Quando eu via, no dia de Sdo Cosme e
Damiéo estavam todos aqui na porta, na fila, e eu dizia: Meu Deus! Nao era
casa da macumbeira? Mas estavam pegando doce justamente na casa da
macumbeira e eu sé de olho nesse negécio de preconceito da vida por ser
neta (0) da macumbeira. Nunca me incomodei, era bom que nem ficavam
perto de mim. Filas e filas de gente. Eu ficava sé de olho em quem vinha e
em guem néo vinha. Mas depois quando eu comecei a crescer de 18 a 20
anos, comecei a ndo participar mais das filas, mas a ser a pessoa a
distribuir as coisas a ser ajudante. Com todo prazer porque ela tinha um
amor muito grande e nos transmitiu, de receber as pessoas muito bem, de
ter um carinho por todas as pessoas que vinham aqui. Ah! com certeza
(NANA, 2021).

Mais uma vez, em pauta, a questdo do preconceito estampado por parte dos
jovens estudantes colegas de Nana. Preconceito com quem? Com a personificacao
nomeada de macumbeira? Mas e se esta festa fosse realizada no ambiente escolar,
ou na comunidade catélica que fica préximo ao terreiro e que também possui em seu
calendario litargico esta data de Sdo Cosme e Damido como festa para as criancas,

com quem seria 0 preconceito?

Figura 46 - Fila

para Entrega de Doces e Salgados®®

il L
Fonte: Lais de Jesus (2021)

66 Optou-se por n3o colocar imagens de criancas, muito embora a festa seja para criangas.
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Respondendo as perguntas da Noché no hospital em relacdo aos
preparativos para essa festa, a casa encarregou-se de organizar e fazer com que
esta obrigacdo fosse realizada. A repercussao social desta festa na comunidade
local bem como em outros bairros de Manaus que vem ao terreiro, € longeva. As
criancas da redondeza conhecem o espaco do terreiro, jovens, fazem memoaria do
tempo em que iam pegar doces, salgados, presentinhos.

Finalizando as narrativas do Tambor de Alegria, que celebra e festeja o final
de luto de um ano da grande viagem da Mé&e, com a abertura do Terreiro e talvez
com novos direcionamentos, ressalta-se que os rituais das duas noites foram de
total significado por tudo o que foi aqui descrito, refletido e muito mais.

Pela intensidade dos dias de celebracao, repletos de simbolismo, significado,
somos conscientes de que ndo foi possivel colher e nem absorver outros elementos
gue se considere de suma importancia. Nao obstante, avaliei positivamente para a
tese a participacao no evento durante as duas noites.

Nesse sentido, para a antropologia,

0s atos de ouvir sdo, a rigor, fungdes de um género de observacdo muito
peculiar a antropologia -, por meio do qual o pesquisador busca interpretar -
compreender - a sociedade e a cultura do outro “de dentro”, em sua
verdadeira interioridade. Ao tentar penetrar em formas de vida que lhe sdo
estranhas, a vivéncia que delas passa a ter cumpre uma fungéo estratégica
no ato de elaboracao do texto, uma vez essa vivéncia - s6 é assegurada pela
observagéo participante “estando 1a” (OLIVEIRA, 2000, p. 34).

Seguindo o fio condutor da citacdo de Oliveira, partiu-se para outro momento
na continuidade da construcdo da tese munida de muitos insumos para tal. Dentre
0S aspectos que é possivel ressaltar com relacdo ao Tambor de Alegria, foi o
esforco da comunidade (terreiro) em unir-se para a sua realizacdo mesmo com
sentimentos aflorados. Outro aspecto foi captar a energia positiva dos filhos de
religido no ritual propriamente dito: muito envolvente, muita entrega aos voduns,
orixas, era a familia do Centro de Tambores de Mina Gége - Nagd de Toy Lissa —
Agbé Manja, que agradecia com dancas e muito axé, rememorando a Matriarca. Foi
fascinante!

Como pesquisadora, essas duas noites de festa no terreiro, foi 0 coroamento
com chave de ouro da pesquisa de campo. Aprendizagem, mudanca de concepc¢éo

de outras religides, porém surgia o questionamento: Daqui em diante como dar



254

continuidade a este estudo para a descoberta e aprofundamento de novos
elementos que nao foi possivel desenvolver da Mina Jeje Nagé em Manaus?

E com este questionamento e ainda sem resposta, passou-se as
consideracdes finais da tese. Uma tese que ndo podera jamais dar-se por concluida,
mas como desde o inicio, desafiou, perquiriu mesmo em meio aos percal¢cos, mas
devera especular outros vieses do mesmo tema ou de outros para dar continuidade
e aprofundar. E este € 0 meu proposito. Prosseguir a pesquisa para contribuir com o

conhecimento desta e de outras outras religides de matrizes africanas.
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CONSIDERACOES FINAIS

O estudo desenvolvido sobre a Noché Hunjai Emilia de Tdy Lissa Aghé Manja
e do Centro de Tambores Mina Gége—Nagb de Toy Lissa — Agbé Manja, investigou
a trajetoria de vida de sua lider religiosa, conhecida como Méae Emilia, nos campos
religioso, social e politico a servico das comunidades tradicionais de terreiros em
Manaus/AM.

A sua composicdo é o resultado da imersdo no campo propriamente dito da
pesquisa, que a seu tempo suscitou questionamentos e inquietacdes, concomitante
conduziu-nos a novos horizontes no campo da investigacdo percorrendo a historia
de vida da Noché, de grande relevancia como mediadora para aprofundar a
presenca e influéncia da religido Mina Jeje Nago na cidade de Manaus.

Nesta perspectiva o estudo ora entregue a comunidade académica, e a
familia do Centro de Tambores Mina Gége—Nagd de Tdy Lissa — Agbé Manja em
Manaus, apresenta-se como pioneiro para dar continuidade a novos estudos dado a
contatacdo da escassez de referencial ao inquirir sobre o campo religioso afro-
brasileiro no Amazonas especificamente em Manaus.

Desde 2015 a Universidade Federal do Amazonas - UFAM iniciou estudos
com tematicas que contemplam os negros, as religides de matrizes africanas dentre
outras. Ressaltou-se também estudos desenvolvidos pelos académicos da
Universidade Estadual do Amazonas - UEA. A literatura sobre as tematicas
abordadas a maior parte provém da Universidade Federal do Para (UFPA) e da
Universidade Estadual do Para (UEPA) dentre outras.

A proposicdo precursora foi conhecer a trajetoria da Noché Hunjai Emilia de
Toy Lissa Agbé Manja, nos campos citados e que que foi realizado pelos registros
de ensaios etnograficos, encontros pessoais com a citada em 2019; festas no
terreiro, dentre outras atividades. Ponto alto da pesquisa foram os dialogos e
narrativas dos filhos/as biologicos e de religido, de outros familiares e amigos
proximos que teceram com as maos, a mente, o coragao, a memoria e a lembranca
afetiva dos fatos, esta tese que foi um trabalho coletivo.

A face do exposto, consolida-se com veeméncia e humildade que fomos além
do proposto em seus objetivos a medida em que as circunstancias nos permitiram
avancar e aprofundar novos elementos a partir das diferentes vertentes provindas

dos dialogos e outras realidades com os informantes no campo.
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Sob a perspectiva dos varios olhares focados nessa mulher, deslindou-se seu
papel religioso, social e politico como Presidente da FUCABEAM nas comunidades
tradicionais de terreiros, porém, considera-se por informagbes de filhos(as)
biolégicos e outros(as) que bem antes da existéncia da Federacdo ela ja carregava
consigo a preocupacao e a causa dos afrodescendentes, da mulher, dos conflitos e
intolerancia religiosa ndo somente em seu terreiro.

Encontrou-se uma mulher religiosa, militante, solida em seu compromisso
religioso, social e politico pelos direitos humanos. Sublime foi a sua contribuicdo no
combate ao racismo, a intolerancia nos terreiros de Manaus, sendo reconhecida
como “expoente da Umbanda no Amazonas”, pela Revista Cenarium como descrito
neste estudo.

Muito validou alcancar e desenvolver a pesquisa, 0 acervo teorico que
embasou e proporcionou discussado e reflexdo com investigacdo minudéncia das
guestdes perquiridas. Assim que, foi primordial a composicdo do primeiro capitulo
para a construcdo das bases histéricas e epistemoldgicas dos capitulos sucessivos
pois a casa religiosa pesquisada buscava seguir a tradicdo e doutrina de sua nacgao.

Uma viagem pelo territério nacional, rememorando o trafico negreiro, a
disperséo religiosa; o campo religiosos em Belém; a presenc¢a negra ha Amazonia e
no Amazonas, em Manaus e em meio a esse arcabouco as religides afro-brasileiras,
de matrizes africana dentre outras que compdem este cenario religioso.

Simultaneamente, verificou-se a presenca do culto de matriz africana em Séao
Luis do Maranhao, tomando-se para estudo a Casa das Minas onde a tradi¢do, “diz
que quem a assentou foi contrabando. [...] gente vinda diretamente da Africa, mina-
jeje”. (PEREIRA, 1979, p. 24). A segunda casa ndo menos importante é a Casa de
Nagd fundada por duas africanas que segundo alguns era de Angola (OLIVEIRA,
1989).

A terceira casa de matrizes africanas visitada foi o llé Axé de lemowa Abe —
Casa de lemanja da Fé em Deus, do Babalad Jorge Itaci de Oliveira (in memoriam),
em Sao Luis do Maranhdo que deteve papel relevante na formacéo religiosa e na
fundacéo do terreiro de M&e Emilia — com o assentamento da pedra fundamental
pelo sacerdote. Pela historia, tradicdo e pesquisa, firma-se que as raizes do Centro
de Tambores Mina Gége—Nago de Toy Lissa — Agbé Manja, provém desta casa.

Como bem delineado no texto, com base nos referenciais de pesquisadores

das Universidades do Para, dentre outros, foi possivel salientar o percurso da
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religido Mina Jeje Nagd no Para no capitulo 1, o que estamos tentando enveredar no
Nas universidades no Amazonas. Conforme investigacdes e dialogos com o0s
informantes, a rota da religido Mina Jeje Nagd do terreiro de Mae Emilia, para
alcancar Manaus, ndo transitou por Belém do Para, mas, diretamente do Maranhéo
muito embora Pai Jorge Itaci de Oliveira tivesse muita ligacao e filhos em Belém.

Conforme registros, no ano de 2015 foram encontrados estudos
(dissertacdes, teses) no PPGSCA/UFAM com tematicas inerentes a negritude,
quilombos e religido de Matrizes Africanas dentre outras também como o
pentecostalismo. Certamente deve existir estudos em outros programas como na
Antropologia da UFAM envolvendo as questdes. A obra ‘A casa das Minas’ de
Nunes Pereira (1979) confluiu como um grande prelidio a apontar a presenca da
religido Mina Jeje em Manaus e em outros estados proximos.

Nesta interlocucdo tornou-se dificultoso concretizar um levantamento mais
acurado sobre as casas religiosas ou o campo religioso propriamente dito no
Amazonas e em Manaus. No periodo da pesquisa os dados atualizados sobre a
existéncia dos terreiros em Manaus, ndo foram disponibilizados pela Federag&o, no
entanto, referendou-se algumas casas, certamente avoluma-se muito mais.

Pbs-se em evidéncia a presenca negra na Amazbnia e no Amazonas, a
formacdo de Quilombos, a descricdo de grupos de cultos, as religides de matrizes
africanas como o Terreiro de Santa Béarbara — hoje, Seringal Mirim - Templo de
candomblé de Pai Ribamar de Xangd. Neste item, a obra ‘O fim do siléncio:
Presenca negra na Amazébnia de Sampaio (2011) descortinou varias vertentes para
nao dizer ‘inverdades’ quanto a afirmacdes da inexisténcia negra no Amazonas.

A busca pela trajetdria da matriarca, foi consubstanciada nos trés capitulos
onde adentrou-se ao amago da pesquisa, com sua minibiografia, o terreiro e o ritual
funebre nomeado de Tambor de Choro, no dia 26 de setembro de 2020. Salienta-se
o grande ‘desvelo’ do capitulo 3 dos varios olhares sobre Mde Emilia, ndo apenas
como mée de familia, mas o reconhecimento desta personalidade histérica religiosa
e civil dando destaque aos feitos na area dos direitos humanos com atencao as
mulheres e a liberdade religiosa. Quem era e quem foi essa mulher de origem negra,
lider de uma comunidade de terreiro?

A investigacdo desvendou e intentou essa mulher de acordo com a percepcéo
e construcao dos informantes da pesquisa; pertinéncia e resiliéncia da pesquisadora

frente as adversidades. Caminhou-se pelo campo da memodria, das lembrancas,
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auséncias, do vivido, construindo o presente que ora brinda a sociedade

amazonense evocando que,

certamente, a nossa impressédo pode apoiar-se ndo somente sobre nossa
lembranga, mas também sobre a dos outros, nossa confianca na exatiddo
de nossa evocagdo serd maior, COmo se uma mesma experiéncia fosse
recomecada, ndo somente pela mesma pessoa, mas por varias
(HALBWACHS,1990, p. 25).

O Tambor de Alegria, pleno de significado religioso, social e politico, entrega
ao Terreiro de M&e Emilia, & comunidade e aos simpatizantes, a alegria da grande
festa com o retorno dos voduns e o final do luto de um ano. Como mencionado
varias vezes, a reabertura do Terreiro trazia expectativas quanto a sucessao para a
sua continuidade. Esperava-se o momento do anuncio, porém ndo aconteceu.
Acredita-se que a questdo da sucessao interesse a todos os frequentadores, mas
principalmente aos filhos/as de sangue que necessitam escutar seus voduns com
mais intensidade, porque eles se manifestam.

Assegura-se esse argumento com base no ultimo coléquio com a Mae no dia
18 de junho de 2019, ao dialogar-se sobre a sucessédo. Ela enunciou por meio de
palavras: “Eu ja preparei alguém para assumir no meu lugar. Os filhos de santo irdo
escolher”. Era perceptivel, algumas tensbes internas com relacdo a sucessao
conforme a tradicdo Mina Gége Nagod. Sabe-se pelas redes sociais que estdo sendo
realizadas festas publicas no Terreiro, toques, porém guanto a sucessdo nada se
sabe.

Seria deselegante enquanto pesquisadora “excluir-me” de responder
questdes como: Quem foi Mae Emilia para mim e qual o meu olhar sobre ela? Por
que a escolhi como questdo de estudo? Tantas poderiam ser as respostas, porém,
para mim enquanto pesquisadora ela foi a “bussola que apontou e guiou o caminho
da pesquisa’.

O meu olhar sobre ela? Eu a vi, a via e continuo identificando-a como aquela
mulher firme, forte, objetiva, segura de sua vocacdo e missdo, que com o passar do
tempo e da idade, foi suplantando as barreiras da vaidade do poder em vista de algo
maior: 0 servico aos seus Voduns, Orixas e ao proximo — a caridade, como ela
exprimia. Uma lider com grande humildade e acentuada espiritualidade. Carregava

imperfeicdes? Quem nao as carrega? Era persistente. N&o a tive e nem a tenho
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como uma heroina, mas como um tipo ideal weberiano de mulher sobre quem eu
posSso assegurar: “gostaria de ter a coragem dessa mulher”.

Escolhi-a como tema de estudo, pelo jA& mencionado, pela convic¢cdo de que
essa aguerrida embora fragil de salde, seria capaz de ofertar ndo somente
sacrificios, mas uma colheita farta para a academia e para a sociedade. Chegou a
hora de conhecermos que existe no outro lado ao redor da nossa bolha, pessoas
gue lutam, buscam ser esse sinal de paz em uma sociedade conturbada.

O campo de pesquisa provocou mudancas em minha vida como cidada,
cristda, catdlica? E a resposta € sim, porque originou questionamentos quanto a
maneira de enxergar uma religido fora do cristianismo ou do catolicismo. Acreditar
que existe vida em outras maneiras de expressar a fé, a crenca que néo fosse a
religido catolica, com espirito de tolerancia religiosa. Como cristad catolica reafirmo
minha fé em Jesus Cristo assumindo novos olhares e proposituras para o diferente.
Meu compromisso € prosseguir explorando novos estudos e, contribuindo com
algum outro servigo a este Centro de Tambores Mina Gége Nagd ou mesmo que me
acolheu de bragos abertos e em outros segmentos religiosos.

O papel da mulher que estava na dire¢cdo do Centro de Tambores, admita-se
ou nao, o terreiro é uma instituicdo com CNPJ que se constitui como organizacgéo. E
la estava ela. Quao importante alardear o papel da mulher, valorizacdo e
reconhecimento, seu empoderamento. Ao tempo da pesquisa 0 terreiro possuia
muitos frequentadores. Argumentos postos que aos poucos questionavam minhas
crencas e valores na fé, nas pessoas, invitando a reflexdes profundas com
mudancas.

Em um dos relatos, um(a) dos filhos(as) frisou: “Minha mée me ensinou e me
fez transitar pelo mundo da negritude, de cabeca erguida, porque ela transitava
tranquilamente como negra”. (LICA, 2021). Aqui estad o segredo, a sua forma de
bradar que nem sempre era alarmante, ou quase nunca, mas a sua vida
testemunhava a capacidade de dialogar com lideres de outras confissdes e assumir
a sua negritude.

Quanto as perspectivas futuras em relagdo ao Centro, em uma das escutas,
dialégicas, um(a) filho(a) de sangue expressou: “Quem sabe um dia eu consiga
realizar neste espaco um sonho da mamée que era construir o Parque dos Orixas
para as pessoas do santo realizarem suas obriga¢cfes”. Ela dizia: “tem que ter” um
lugar. (LICA, 2021, grifo nosso).
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Outra sugestédo seria a criacdo de um centro de formacé&o cultural e religioso;
religido é cultura, de formacdo de liderancas, especialmente para a juventude que
frequenta o Centro. Chega-se a Uultima contribuicdo de sugestbes que seria
transform&-lo em patriménio cultural imaterial. S&o apenas sugestdes, a partir das
observacdes durante o periodo de pesquisa, que podem ou ndo ser acatadas e
amadurecidas pelos responsaveis do Centro. Organizar, sistematizar a
documentacao do terreiro ja seria um primeiro passo.

Pde-se em evidéncia que, aprimorados e fundamentados nos referenciais
tedricos, a presente tese elaborou parte de seu préprio referencial com os contetdos
dos diadlogos, narrativas, ensaios etnograficos, individual e coletivamente. Os homes
dos participantes/informantes denominados como Voduns da Mina Jeje, (por sigilo a
identidade civil), compdem as referéncias desta tese, dando visibilidade ainda maior
ao Centro de Tambores Mina Gége - Nagb de Toy Lissa Agbé Manja, a religido Mina
Jeje Nagb em Manaus e aos envolvidos na pesquisa.

No mais, ao final chega-se a um resultado da hipo6tese inicial durante os
dialogos, expressa na narrativa de um (a) filho(a)carnal que enseja a pesquisadora

valer-se da expressao “alma lavada”, testemunhando, “misséo cumprida”.

Eu Ihe agradeco muito, muito mesmo. Olha, realmente € um prazer.
Eu acredito que esse momento iria chegar um dia. Eu fico satisfeito
que seu legado tenha despertado interesse da academia, mas,
realmente é uma histéria tdo bonita a ser contada para que as pessoas
saibam que existia um ser humano como esse que se dedicou,
abdicou da propria vida para desenvolver uma religido tdo espinhosa
como essa, tao dificil em nosso pais. E ela entrara para a historia da
academia do Amazonas, do Brasil e do mundo. Obrigada! (LICA,
2021).

Em momento oportuno a pesquisadora fard a entrega oficial de uma cépia da
Tese ao Centro de Tambores Mina Gége - Nagd de Tdy Lissa Agbé Manja, da
Noché Hunjai Emilia de Tdy Lissa Agbé Manja como reconhecimento, participacéo e
comprometimento desta casa religiosa, representada pelos informantes da

pesquisadora, nesta empreitada investigativa.
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APENDICE A — NOMES DOS INFORMANTES DA PESQUISA

NOME - VODUM

FAMILIA

1. Aboju Vodum masculino jovem da familia de Dambira
2. Agamavi Tobossi de Dona Almerinda de Lissa

3. Aloqué Pedido de bencédo vodum

4. Boca Vodum feminino da familia de Dambira
5. Bocuco Vodum masculino da familia de Dambira
6. Borutoi Vodum masculino da familia de Dambira
7. Daco Vodum masculino da familia de Davice
8. Decé Vodum feminino da familia de Davice

9. Docu Vodum masculino da familia de Dandarré
10.Izandicoi Segunda mae ou mae pequena

11.Lica Vodum masculino, da familia de Queviocd
12.Mavu Ser supremo associado a Lica

13.Missa Vodum feminino da familia de Queviocd
14.Naé Vodum feminino da familia de Davice
15.Nana Vodum feminino da familia de Queviocd
16.Toca Vodum masculino da familia de Davice
17.Apoji Vodum masculino da familia de Davice
18.Bediga Vodum masculino da familia de Davice
19.Jotim Vodum masculino da familia de Savaluno
20.Poliboji Vodum masculino da familia de Dambira
21.Tocé Vodum masculino da familia de Davice
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APENDICE B — DIALOGOS COM ENSAIOS ETNOGRAFICOS

Titulo da Tese: Noché Hunjai Emilia de Tdy Lissa Agbé Manja e o Centro de
Tambores Mina Gége—Nago de Toy Lissa
Local da pesquisa: Centro De Tambores Mina Gége — Nagd em Manaus/Am
Linha de pesquisa 3: Processos Sociais, Ambientais e Relagdes de Poder
Doutoranda: Maria do Carmo Ferreira de Andrade
Orientadora: Prof. Dra. Renilda Aparecida Costa
Informantes: Filhos de sangue e de santo; familiares proximos; amigos e irmaos no
santo.
Idade dos informantes: A partir de 18 anos
Grau de instrucéo: Ensino Fundamental a P6s-Graduacao
Local dos dialogos: Residéncia de Mae Emilia e S&o Luis do Maranh&o
Endereco: Rua Pintassilgo, N° 100 - Bairro da Cidade Nova Il - Manaus/AM. CEP.
69094-010
Periodo: julho a outubro de 2021

1. A percepcdo e a convivéncia dos filhos(as), netos(as), outros familiares,
amigos e irmdos no santo, com as duas realidades da vida de Mae Emilia:
“Toda do santo e toda da familia”. Como mée, esposa, sacerdotisa, militante

nas causas sociais e religiosas.

2. Relacdo de M&@e Emilia com os filhos e filhas de santo. Quem foi Mae Emilia
para seus filhos de santo?
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ANEXO A - TERMO DE CONSENTIMENTO LIVRE E ESCLARECIDO (MAIOR DE
18 ANOS) — MAE EMILIA

UNIVERSIDADE FEDERAL DO AMAZONAS - UFAM
PROGRAMA DE POS GRADUACAO SOCIEDADE E ~
CULTURA NA AMAZONIA - PPGSCA PPGSCA

TERMO DE CONSENTIMENTO LIVRE E ESCLARECIDO (maior de 18 anos)

O(A) Sr (Sra) esta sendo convidada a participar do _projeto de pesquisa,
NOCHE HUNJAI EMILIA DE TOY LISSA AGBE MANJA E O CENTRO DE
TAMBORES MINA GEGE-NAGO DE TOY LISSA AGBE MANJA, a Rua
Pintassilgo n. 100, no bairro da Cidade Nova Il, em Manaus/AM, ao Doutorado do
Programa de Pés-graduacao Sociedade e Cultura na Amazénia, da Universidade
Federal do Amazonas, cuja investigacdo encontra-se sob a responsabilidade da
pesquisadora Maria do Carmo Ferreira de Andrade e orientacdo da Profa. Dra.
Renilda Aparecida Costa.

O objetivo geral desta pesquisa € investigar a trajetoria de vida da Noché
Hunjai Emilia de Toy Lissa Agbé Manja — Mae Emilia, nos campos religioso,
social e politico a servico das comunidades tradicionais de terreiros em
Manaus/AM. Os objetivos especificos versaram sobre: construir o referencial da
tese a partir de investigagdo tedrica e de campo tendo por base literaturas
concernentes ao tema e das narrativas dos filhos (as) de sangue, filhos (as) de
santo, familiares e pessoas proximas na religido; analisar e consubstanciar as
narrativas dos informantes da pesquisa para demonstrar a trajetoria de vida de
Mae Emilia; descrever os rituais religiosos relacionados a passagem de mae
Emilia como: o Tambor de Choro (ritual funebre - veldrio), o Axexé ou Sirrum
(obrigagdes) e informar como aconteceu o final do luto de Mae Emilia depois de
um ano e descrever o ritual do Tambor da Alegria com a abertura do terreiro.

Sua participagdo € voluntaria e se dara por meio da participagdo em
entrevistas semiestruturadas, respondendo as perguntas, participacdo na
construcdo do acervo técnico, com fotos, videos e falas de arquivos pessoais,
além de participacdo em filmagens, sera utilizado também o caderno de campo e
gravacao de falas, por isso solicitamos autorizagdo para os registros. Logo, no
intuito de recolher melhor as informagdes, a propria pesquisadora utilizara papel,
caneta esferografica/lapiseira, gravador de voz, maquina fotografica, flmadora ou
celular com fungoes similes.

Esclarece-se que sujeito da pesquisa € a expressao dada a todo ser
humano que de livre e espontanea vontade (apds ser devidamente esclarecido),
concorda em participar de investigagdes fornecendo informacdes. Contudo, deixa-
se claro que a Sra. ou Sr. tera toda liberdade para retirar-se do estudo, a qualquer
momento, caso ndo se sinta confortavel, sem que isto implique custos. E muito
importante saber que todos os dados coletados serdo tratados com total nivel de
profissionalismo e respeito.

Esclarece-se que toda natureza de pesquisa cientifica que envolve seres
humanos apresenta risco, no caso desta, aponta-se um possivel desconforto
emocional, pois serdo abordados, conteudos relacionados a religido, vivéncia no
terreiro, nas festas, nos rituais. Assim consideramos o risco leve, de origem
psicolégica e intelectual com possibilidade de desenvolver insatisfacdo
com publicagdes nos sites, exposicio de imagens de forma

Paginaldel
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PROGRAMA DE POS GRADUACAO SOCIEDADE E
CULTURA NA AMAZONIA - PPGSCA
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indevida, constrangimento ao responder ao relatar a experiéncia vivida, desconforto,
estresse, cansago ao responder ou relatar a experiéncia na entrevista.

Isto posto, a pesquisadora que trabalha em empresa particular de educagdo,
assume os riscos e responsabilidade, caso seja necessério, de prover auxilio congruente
e/ou afins. Havendo algum dano decorrente da pesquisa, o participante teré direito a
solicitar indenizag@o através das vias judiciais (Cédigo Civil, Lei 10.406/2002, Artigos 927
a 954 e Resolugao CNS n° 510/2016, Artigo 19).

Os beneficios diretos que a realizagdo desta pesquisa pode trazer refere-se a
possibilidade de se apontar componentes tedricos-sociais capazes de indicar caminhos para
o reconhecimento sempre maior do terreiro enquanto espago/territorio/geogréfico religioso
piblico em um bairro popular da Cidade Nova, zona norte de Manaus. O estudo também
podera propiciar melhorias com reflexdes acerca da participagdo do terreiro em politicas
publicas referente a satde, educag¢do e econdmica a partir de divulgagdo do trabalho
académico realizado.

Sendo assim, indiretamente a contribuigdo se d4 com a busca de produgdo de
conhecimento cientifico, socialmente relevante ao mundo académico com referéncias
significativas para o desenvolvimento de novas pesquisas nessa 4rea do conhecimento e
assim, poder avangar, no sentido de buscar alternativas estratégicas para a divulgag¢do de
sua cultura e fortalecimento da identidade da comunidade de terreiro. Contudo, explicita-se
que sua decisdo de participar do estudo ndo estd de maneira alguma associada a qualquer
tipo de recompensa financeira ou em outra espécie, entretanto, pode ser ressarcido de
eventuais despesas, tais como transporte e alimentagio (no momento da coleta de dados).

Para qualquer outra informagdo, a Sra. ou Sr. tera facilidade para entrar em

- contato com a pesquisadora no enderego Rua Dom Jackson Damasceno Rodrigues, n. 930
— Condominio Espago Verde, CEP: 69058833 - Flores ou pelo telefone (92) 982359426.
Se depois de consentir sua participagdo a Sra. ou Sr. desistir de continuar participando, tem
o direito e a liberdade de retirar seu consentimento em qualquer fase da pesquisa, seja antes
ou depois da coleta dos dados, independente do motivo e sem nenhum prejuizo a sua
pessoa.

Este documento (TCLE) seré elaborado em duas VIAS, que serdio rubricadas em
todas as suas pdginas, exceto a com as assinaturas, e assinadas a0 seu término pela Sra. ou
Sr., e pelo pesquisador responsével, ficando uma via com cada um.

CONSENTIMENTO POS-INFORMACAO

Li e concordo em participar da pesquisa.

Manaus, AM. Data:Q&/@’L/ .ﬁbl fi

)

Piesiioiy ARCAM

Asginaturado pa'rtfcipante

: Impressdo do dedo polegar
"m(/a/u/‘ b Bve Sennun’ o

Assinatura da pesquisadora responsével

Pégina 2de 2
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ANEXO B - TERMO DE CONSENTIMENTO LIVRE E ESCLARECIDO (MAIOR DE
18 ANOS) — INFORMANTES

UNIVERSIDADE FEDERAL DO AMAZONAS - UFAM
PROGRAMA DE POS GRADUACAO SOCIEDADE E ~
CULTURA NA AMAZONIA - PPGSCA PPGSCA

TERMO DE CONSENTIMENTO LIVRE E ESCLARECIDO (maior de 18 anos)

O(A) Sr (Sra) esta sendo convidada a participar do projeto de pesquisa,
NOCHE HUNJAI EMILIA DE TOY LISSA AGBE MANJA E O CENTRO DE
TAMBORES MINA GEGE-NAGO DE TOY LISSA AGBE MANJA, a Rua
Pintassilgo n. 100, no bairro da Cidade Nova Il, em Manaus/AM, ao Doutorado do
Programa de Pdés-graduacao Sociedade e Cultura na Amazénia, da Universidade
Federal do Amazonas, cuja investigacdo encontra-se sob a responsabilidade da
pesquisadora Maria do Carmo Ferreira de Andrade e orientacdo da Profa. Dra.
Renilda Aparecida Costa.

O objetivo geral desta pesquisa é investigar a trajetéria de vida da Noché
Hunjai Emilia de Toy Lissa Agbé Manja — Mae Emilia, nos campos religioso,
social e politico a servico das comunidades tradicionais de terreiros em
Manaus/AM. Os objetivos especificos versaram sobre: construir o referencial da
tese a partir de investigagdo tedrica e de campo tendo por base literaturas
concernentes ao tema e das narrativas dos filhos (as) de sangue, filhos (as) de
santo, familiares e pessoas préximas na religido; analisar e consubstanciar as
narrativas dos informantes da pesquisa para demonstrar a trajetéria de vida de
Mae Emilia; descrever os rituais religiosos relacionados a passagem de mae
Emilia como: o Tambor de Choro (ritual funebre - velério), o Axexé ou Sirrum
(obrigagdes) e informar como aconteceu o final do luto de Mae Emilia depois de
um ano e descrever o ritual do Tambor da Alegria com a abertura do terreiro.

Sua participagdo € voluntaria e se dara por meio da participagcdo em
entrevistas semiestruturadas, respondendo as perguntas, participacdo na
construcao do acervo técnico, com fotos, videos e falas de arquivos pessoais,
além de participacdao em filmagens, sera utilizado também o caderno de campo e
gravacao de falas, por isso solicitamos autorizacdo para os registros. Logo, no
intuito de recolher melhor as informagdes, a propria pesquisadora utilizara papel,
caneta esferografica/lapiseira, gravador de voz, maquina fotografica, flmadora ou
celular com fungoes similes.

Esclarece-se que sujeito da pesquisa € a expressdao dada a todo ser
humano que de livre e espontanea vontade (apds ser devidamente esclarecido),
concorda em participar de investigagdes fornecendo informacdes. Contudo, deixa-
se claro que a Sra. ou Sr. tera toda liberdade para retirar-se do estudo, a qualquer
momento, caso ndo se sinta confortavel, sem que isto implique custos. E muito
importante saber que todos os dados coletados serdo tratados com total nivel de
profissionalismo e respeito.

Esclarece-se que toda natureza de pesquisa cientifica que envolve seres
humanos apresenta risco, no caso desta, aponta-se um possivel desconforto
emocional, pois serdao abordados, conteudos relacionados a religido, vivéncia no
terreiro, nas festas, nos rituais. Assim consideramos o risco leve, de origem
psicolégica e intelectual com possibilidade de desenvolver insatisfacao
com publicacdes nos sites, exposicdo de imagens de forma

Paginaldel
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PROGRAMA DE POS GRADUACAO SOCIEDADE E
CULTURA NA AMAZONIA - PPGSCA PPGSCA

indevida, constrangimento ao responder ao relatar a experiéncia vivida,
desconforto, estresse, cansaco ao responder ou relatar a experiéncia na
entrevista. Isto posto, a pesquisadora que trabalha em empresa particular de
educacao, assume os riscos e responsabilidade, caso seja necessario, de prover
auxilio congruente e/ou afins. Havendo algum dano decorrente da pesquisa, o
participante tera direito a solicitar indenizagéo através das vias judiciais (Codigo
Civil, Lei 10.406/2002, Artigos 927 a 954 e Resolucao CNS n° 510/2016, Artigo
19).

Os beneficios diretos que a realizacdo desta pesquisa pode trazer refere-se
a possibilidade de se apontar componentes teoricos-sociais capazes de indicar
caminhos para o reconhecimento sempre maior do terreiro enquanto
espacol/territério/geografico religioso publico em um bairro popular da Cidade
Nova, zona norte de Manaus. O estudo também podera propiciar melhorias com
reflexdes acerca da participacdo do terreiro em politicas publicas referente a
saude, educacdo e econdmica a partir de divulgacdo do trabalho académico
realizado.

Sendo assim, indiretamente a contribuicdo se da com a busca de producao
de conhecimento cientifico, socialmente relevante ao mundo académico com
referéncias significativas para o desenvolvimento de novas pesquisas nessa area
do conhecimento e assim, poder avancar, no sentido de buscar alternativas
estratégicas para a divulgacdo de sua cultura e fortalecimento da identidade da
comunidade de terreiro. Contudo, explicita-se que sua decisdo de participar do
estudo ndo esta de maneira alguma associada a qualquer tipo de recompensa
financeira ou em outra espécie, entretanto, pode ser ressarcido de eventuais
despesas, tais como transporte e alimentacdo (no momento da coleta de dados).

Para qualquer outra informacao, a Sra. ou Sr. tera facilidade para entrar em
contato com a pesquisadora no enderego Rua Dom Jackson Damasceno
Rodrigues, n. 930 — Condominio Espaco Verde, CEP: 69058833 - Flores ou pelo
telefone (92) 982359426. Se depois de consentir sua participacdo a Sra. ou Sr.
desistir de continuar participando, tem o direito e a liberdade de retirar seu
consentimento em qualquer fase da pesquisa, seja antes ou depois da coleta dos
dados, independente do motivo e sem nenhum prejuizo a sua pessoa.

Este documento (TCLE) sera elaborado em duas VIAS, que serao
rubricadas em todas as suas paginas, com as assinaturas, e assinadas ao seu
término pela Sra. ou Sr., e pelo pesquisador responsavel, ficando uma via com
cada um. i

CONSENTIMENTO POS-INFORMAGAO

Li e concordo em participar da pesquisa.

Manaus, AM. Data: __ / /

Assinatura do participante

Impresséo do dedo polegar

Assinatura da pesquisadora responsavel
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