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RESUMO

Esta pesquisa trata das sonoridades do terreiro de Umbanda de Mae Maria Pequena de Ogum,
localizado em Feira de Santana, Bahia, explorando as interseccoes entre raca, género,
espiritualidade e cosmopercepcao, no contexto das religides de matrizes africanas. A proposta
for compreender o universo sonoro do terreiro a partir da trajetéria de Mae Maria Pequena de
Ogum, cujas vivéncias sao profundamente marcadas por didlogos e mtercimbios com liderancas
dos candomblés de nacio Angola e Ketu, analisando como essas interacoes contribuiram
significativamente para a africanizacao das praticas rituais e para a ressignificacio do seu
cotidiano. Fundamentada na Etnomusicologia, dialogo com campos que tensionam os canones
ocidentais, incluindo a Etnomusicologia brasileira, feminista, negra e africana, reconhecendo
essas epistemologias como fundamentais para a compreensao das praticas sonoras em contextos
afrodiasporicos. Adoto uma abordagem metodolégica que transita entre a escrevivéncia,
transgeracionalidade e autoetnografia, incluindo conversas e entrevistas com membros do
terreiro e registros audiovisuais. A mvestigacao sobre o repertério sonoro e o calendario festivo
do terreiro revela uma conexio profunda entre essas sonoridades e as cosmopercepcoes
africanas, afrodiaspéricas e indigenas, articulando memorias, identidades e pertencimentos
plurais. Destaco como as sonoridades desempenham um papel pedagogico central no
compartilhamento dos saberes e na comunicacao de Mae Maria com suas filhas, seus filhos e a
comunidade, o que eu denomino como "pedagogia das sonoridades', entendida como uma via
de transmissao de saberes e praticas culturais que preservam, atualizam e reconfiguram os legados
africanos em didlogo com as dinimicas contemporaneas. Nesse contexto, apresento o conceito
de Cosmosonoridade, que representa a convergéncia entre espiritualidade, ancestralidade e
sonoridades, entrecruzando a conexio entre dimensdes cosmoperceptivas € as expressoes
sonoras proprias das tradicoes afro-brasileiras. Além disso, enfatizo a centralidade da lideranca
de Mae Maria Pequena de Ogum, como fundamental para a preservacio, atualizacao e recriacao
das sonoridades e praticas culturais e espirituais, analisando como sua forca desafia o racismo
estrutural e o patriarcado, reconfigurando narrativas de resisténcia e de autodeterminacao. A
pesquisa contribul para a valorizacio das cosmopercepcoes afrodiasporicas, oferecendo uma
reflexao critica sobre como a trajetoria de Mae Maria, dada pelo encontro com liderancas de
candomblé de Angola e Ketu, é pautada no protagonismo feminino na manutencao e recriacao
das herancas culturais africanas, afro-brasileira e indigenas por meio de confluéncias perceptiveis
no universo sensivel de praticas de cuidados e curas que tém, na expressio sonora, um
patrimoénio proprio. Ao entrelacar sonoridades e espiritualidade, a tese revela como os terreiros
se configuram como espacos de resisténcia, destacando a riqueza das tradi¢oes afro-brasileiras e
seu papel na construcao de praticas autbnomas e na defesa de outros projetos de sociedade.

Palavras-chave: etnomusicologia; umbanda; sonoridades de terreiro; feminismo negro; pedagogia
das sonoridades.
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ABSTRACT

This research explores the soundscapes of the Umbanda terreiro of Mae Maria Pequena de
Ogum, located in Feira de Santana, Bahia, examining the intersections of race, gender,
spirituality, and cosmoperception within the context of African-derived religions. The study aims
to understand the terreiro’s sonic universe through the life trajectory of Mae Maria Pequena de
Ogum, whose experiences are profoundly shaped by dialogues and exchanges with leaders from
Angola and Ketu candomblé traditions. These iteractions have significantly contributed to the
Africanization of ritual practices and the redefinition of daily life. Grounded in Ethnomusicology,
this research engages with fields that challenge Western canons, including Brazilian, feminist,
Black, and African ethnomusicological perspectives, recognizing these epistemologies as crucial
for understanding sonic practices in Afro-diasporic contexts. The methodological approach
combines escrevivéncia, transgenerationality, and autoethnography, incorporating conversations
and mterviews with terreiro members as well as audiovisual recordings. The mvestigation into the
terreiro’s sonic repertoire and festive calendar reveals a profound connection between these
sounds and African, Afro-diasporic, and Indigenous cosmoperceptions, articulating plural
memories, 1dentities, and senses of belonging. The study highlights how sonorities play a central
pedagogical role in the transmission of knowledge and communication between Mae Maria, her
children, and the broader community—a dynamic I define as the "pedagogy of sonorities." This
pedagogy serves as a means to transmit cultural knowledge and practices, preserving, updating,
and reconfiguring African legacies in dialogue with contemporary dynamics. In this context, I
mtroduce the concept of cosmosonority, which represents the convergence of spirituality,
ancestry, and sound, mtertwining cosmoperceptive dimensions with the sonic expressions
mherent to Afro-Brazilian traditions. Furthermore, I emphasize the pivotal leadership of Mae
Maria Pequena de Ogum in preserving, updating, and re-creating cultural and spiritual practices.
Her strength challenges structural racism and patriarchy, reconfiguring narratives of resistance
and self-determination. This research contributes to the appreciation of Afro-diasporic
cosmoperceptions, offering a critical reflection on how Mae Maria’s trajectory, informed by her
engagements with Angola and Ketu candomblé leaders, 1s rooted i female protagonism. This
protagonism sustains and reimagines African, Afro-Brazilian, and Indigenous cultural heritages
through perceptible confluences in the sensitive universe of care and healing practices, with sonic
expressions as a distinctive cultural heritage. By intertwining sonorities and spirituality, this thesis
reveals how terreiros function as spaces of resistance, highlighting the richness of Afro-Brazilian
traditions and their role in constructing autonomous practices and advocating for alternative
societal projects.

Keywords: ethnomusicology; umbanda; terreiro soundscapes; black feminism; pedagogy of
sonorities.
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1 INTRODUCAO

Ogum de Ronda

Ele veio rondar

Passar a mira em seu canzui

Passar a mira em seu canzui

Gostou de mim porque nao vero me ver
Sou um bom filho venho obedecer

Sou um bom filho venho obedecer

E. assim, cantamos no terreiro de Mae Maria Pequena convidando Ogum de Ronda, o dono
da casa, para vir ao canzud, trabalhar e auxihar sua comunidade.

Mie Maria Pequena, uma mulher negra de 84 anos, nasceu no municipio de Sao Gongalo,
Bahia. Apo6s alcancar a maioridade, mudou-se para Feira de Santana, também na Bahia, para
viver com sua irma mais velha, Anita. Na nova cidade, dedicou-se a trabalhos domésticos,
cozinhando, lavando e passando roupas, em um periodo que antecedeu sua jornada como

lideranca espiritual.

Figura 1 - Foto de Maria José Pereira de Carvalho, conhecida como Maria Pequena

Fotografa: Adriele Paixdo'.

! Adriele Paixio é artista visual, estudante de Comunicacio Social Radio e TV, fotégrafa, videomaker, poeta.
Trabalha com roteirizacao, dire¢io, coordenacio, gestao e producio da criacao de contetiddos para diversas midias.
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For em um contexto de desafios espirituais pessoais que Mie Maria Pequena de Ogum teve
seu primeiro contato com um terreiro de Umbanda, um encontro que marcaria profundamente
sua trajetéria. Durante esse momento, ocorreu a incorporacao de Ogum, que, ao manifestar-se,
deixou claro que sua missiao na Terra seria realizada através de Mae Maria, a quem chamou de
seu “cavalo”, termo que simboliza o papel de médium e canal para as forcas espirituais. Esse
marco inicial deu mnicio a uma jornada que ja se estende por cinco décadas, repleta de dedicacao
e servico a comunidade.

Desde entio, Mae Maria Pequena de Ogum se tornou uma figura central na comunidade de
Feira de Santana-BA, reconhecida pelo mmpacto social e espiritual de suas praticas como
curandeira, rezadeira e mae de santo, entre outros papéis fundamentais. Sua trajetoria e influéncia
motivaram-me, enquanto seu filho de santo, a participar do edital da Le1 Aldir Blanc no
municipio, propondo a realizacio de um documentirio sobre sua historia. Este projeto
audiovisual for desenvolvido em didlogo direto com minha pesquisa de doutorado em
etnomusicologia na Universidade Federal da Bahia (UFBA), que analisa as sonoridades
vinculadas aos papéis protagonizados por mulheres, majoritariamente negras, em contextos
afrodiasporicos.

A produciao do documentario, como fruto do trabalho de campo, levou-me a reconfigurar os
rumos inicialmente propostos no anteprojeto apresentado como requisito para ingresso no
programa de Po6s-Graduacio. Minha pesquisa anterior, desenvolvida ao longo da dissertacao de
mestrado, estava centrada nos didlogos com sambadeiras e sambadores da comunidade rural do
Benfica, no municipio de Santo Antonio de Jesus-BA. Foi nesse contexto que explorel praticas
musicais ¢ culturais profundamente enraizadas nas tradicoes locais, decidindo também dialogar
com o terreiro de Mae Maria.

Esse trabalho me motiva a partir de lacos afetivos de trés mulheres negras muito importantes
na minha trajetoria de vida, ancestral, espiritual e sonora: V6 (Maria Lucia de Jesus Miranda),
Mainha (Edileusa Bispo dos Santos) e Mae Maria (Maria José Pereira de Carvalho). Estudar,
aprender e escrever sobre essas mulheres ¢ uma forma de reatualizar em mim a importancia das
poténcias matrilineares e sonoras que fo1 Vo, e que sio Mainha Edileusa e Mae Maria, a partir
de memorias que eu trago das minhas vivéncias com elas e outras memorias que buscarel
descobrir com as conversas com elas, parentes familiares e pessoas que conviveram com as
mesmas.

A realizacio desta pesquisa sobre o terreiro de Umbanda de Mae Maria Pequena de Ogum
esta mtrinsecamente ligada a relacio pessoal e afetuosa que desenvolvi com Miae Maria e com a

comunidade que frequenta o terreiro. Desde 2014, minha proximidade com o espaco sagrado
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nao se limita ao ambito académico; ela se constrolr a partir de lacos familiares e afetivos
consolidados através de vivéncias compartilhadas. Dada a sélida relacao de confianca e respeito
mutuo construida ao longo dos anos, as permissdes para a realizacao desta pesquisa foram
concedidas diretamente por Mae Maria.

Na minha atuacio desempenho funcoes essenciais nas dinamicas rituais, assumindo
responsabilidades que reforcam minha integracao com o espaco sagrado, como na preparacao
das comidas das divindades, a realizacio de ebds junto a Mae Maria, a impeza dos assentamentos
e o preparo coletivo de pratos simboélicos como o caruru e o vatapa nos festejos de Sao Cosme e
Damido. Nesse contexto, Mie Maria me concedeu total liberdade para compor esta
autoetnografia, com a certeza de que compreendo os limites do que pode ser compartilhado
academicamente, resguardando os segredos e preceitos que sio exclusivos a mtimidade do
terreiro.

Além das funcoes rituais e praticas que desempenho no terreiro, minha responsabilidade se
estende de forma significativa as questdes sonoras, abrangendo desde os instrumentos até as
cantigas entoadas nos momentos de fundamento. Essa responsabilidade envolve cuidados com a
limpeza e a manutencao desses mstrumentos, assegurando que suas estruturas estejam em
perfeito estado e que os couros sejam preservados e preparados adequadamente. Antes de cada
ritual, realizo uma verificacao rigorosa para assegurar que os trés atabaques estejam em condi¢oes
plenas de uso e também inclui afinacio de cada um deles.

As conversas realizadas durante a pesquisa sao, assim, entendidas como momentos de troca
e aprendizado mutuo, onde as historias, os saberes e as vivéncias das pessoas que fazem parte do
terreiro sao valorizados em sua plenitude, reconhecendo-as como coautoras na construcao do
conhecimento que este trabalho se propoe a registrar e interpretar. Esta pesquisa explora as
sonoridades do terreiro de Umbanda de Mae Maria Pequena de Ogum, com foco nas
mterseccoes entre raca, género, espiritualidade e cosmopercepcao no contexto das religides de
matrizes africanas. A mvestigacio busca compreender como o universo sonoro do terreiro se
constrol e se transforma a partir da trajetoria de Mae Maria Pequena de Ogum, uma lideranga
cuja vivéncia ¢ profundamente marcada por didlogos e intercimbios com liderancas dos
candomblés de nacio Angola e Ketu. Essas mteracoes nao apenas enriqueceram as praticas
religiosas do terreiro, mas também desempenharam um papel crucial na africanizacao das
praticas rituais, promovendo um profundo processo de ressignificacao cultural, espiritual e social
no cotidiano da comunidade. Além disso, o estudo evidencia como essas sonoridades atuam

como ferramentas de resisténcia e preservacio das tradicoes afro-brasileiras, reafirmando a
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centralidade das mulheres negras no fortalecimento das herancas culturais e espirituais no cendrio
religioso.

A salvaguarda dos saberes sonoros assume aqui uma dimensao especial, pois as sonoridades
também representam um veiculo de transmissio de conhecimentos, memorias e espiritualidades.
Cada canto, toque ou som carrega em si significados que transcendem o momento ritualistico,
funcionando como um elo com a ancestralidade, com a historia da didspora africana e com as
especificidades da comunidade do terreiro. Até o presente momento, foram coletadas 130
sonoridades que permelam as praticas do terreiro de Mae Maria Pequena de Ogum.

Fundamentada no campo da etnomusicologia, esta pesquisa estabelece didlogos com
abordagens que desafiam e tensionam os canones ocidentais tradicionalmente dominantes na
disciplina. Entre essas abordagens, destaco a Etnomusicologia brasileira, feminista, negra e
africana, cujas epistemologias oferecem perspectivas criticas e inovadoras para compreender as
praticas sonoras em contextos afrodiaspéricos. Ao incorporar esses referenciais, reconheco a
mmportincia de adotar uma visao que privilegie as cosmopercepg¢oes e as narrativas dos povos
africanos e afrodescendentes, enfatizando a centralidade da experiéncia historica, cultural e social
dessas comunidades na producio e circulacao de suas sonoridades. Essas epistemologias
permitem problematizar as relacoes de poder subjacentes as estruturas coloniais e raciais, ao
mesmo tempo em que valorizam saberes e praticas que desafiam as hegemonias epistémicas
ocidentais, buscando contribuir para o avanco de uma etnomusicologia critica, plural e
comprometida com o reconhecimento dos legados afrodiaspéricos no campo das sonoridades.

Adoto uma abordagem metodolégica que transita entre a escrevivéncla, a
transgeracionalidade e a autoetnografia, fundamentado em perspectivas que valorizam as
experiéncias vividas e a transmissio de saberes entre geracoes. Essa metodologia combina
praticas narrativas e reflexivas com o registro de conversas e entrevistas realizadas com membros
do terreiro, além da utilizacao de registros audiovisuais para capturar as dinamicas sonoras,
culturais e espirituais do espaco. Por meio dessa abordagem, procuro articular as dimensoes
mdividuais e coletivas das experiéncias no terreiro, destacando como as praticas e saberes sao
ressignificados e transmitidos no cotidiano e nas cerimonias, em didlogo constante com a
ancestralidade e as cosmopercepcoes afro-brasileiras.

A mvestigacao sobre o repertério sonoro e o calendario festivo do terreiro evidencia uma
conexao profunda entre essas sonoridades e as cosmopercepcoes africanas, afrodiasporicas e
indigenas. Essas sonoridades, inseridas em um contexto de espiritualidade e ancestralidade,
articulam memorias coletivas, constroem identidades multiplas e fortalecem pertencimentos

plurais. Diante do exposto, questiono: como o estudo revela que essas praticas sonoras
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conseguem transcender barreiras temporais e espaciais, entrecruzando dindmicas ancestrais e
dialogando com as dinamicas contemporaneas, onde o repertorio sonoro e as celebracoes festivas
tornam-se espagos vivos (ue preservam e renovam saberes culturais e espirituais?

Nesse contexto, introduzo o conceito de cosmosonoridade, que simboliza a convergéncia
entre espiritualidade, ancestralidade e sonoridades, articulando as dimensoes cosmoperceptivas
com as expressoes sonoras caracteristicas das tradi¢oes afro-brasileiras. A cosmosonoridade
emerge como uma categoria que Integra as experiéncias sensoriais e espirituais, refletindo a
mterconexio entre os mundos visivel e mvisivel mediada pelas praticas sonoras, permitindo as
compreensoes de como os sons transcendem o campo acustico, funcionando como veiculos de
transmissdo de saberes, memoria e pertencimento, a0 mesmo tempo em que reafirmam as
cosmologias africanas e afrodiasporicas em suas multiplas camadas simbolicas e rituais. Nessa
perspectiva, destaco o papel central das sonoridades como uma ferramenta pedagogica
fundamental no compartilhamento de saberes ¢ na comunicacao entre Mae Maria, suas filhas,
seus filhos e a comunmdade do terreiro, a qual denomino de pedagogia das sonoridades,
representando um processo de atualiza e reconfiguracao os legados e saberes africanos.

Esta tese € estruturada em quatro capitulos. Nesse capitulo, dedico-me a apresentacao das
memorias pessoais e famihares que moldaram minha trajetéria académica e artistica em didlogo
com os conceltos de escrevivéncia, autoetnografia e transgeracionalidade, apresentando sobre
como experiéncias vividas e memorias herdadas influenciam a construcao do conhecimento e a
escolha de percursos investigativos. Mulheres fundamentais na minha historia, como minha avo,
Maria dos Santos, minha mae, Edileusa Bispo dos Santos, e Mae Maria Pequena, sio centrais
para essa reflexao. Por meio de suas vivéncias, atualizam-se em mim as poténcias femininas, cuja
mfluéncia emerge das memorias que compartilho com elas, bem como das relacoes entre essas
vivéncias e a escolha de estudar as sonoridades que permeiam este contexto de pesquisa.

Essas poténcias femininas nao apenas moldaram meu olhar, mas também sustentam a
conexao entre minhas experiéncias pessoais € a nvestigacao sobre as sonoridades. Esse vinculo
¢ aprofundado ao analisar como as sonoridades que marcaram minha infancia e juventude na
Feira Livre de Santo Antonio de Jesus contribuiram para minha formac¢io musical. Os sons,
ritmos e expressoes culturais desse espaco nao apenas despertaram meu gosto musical, mas
também orientaram escolhas que moldaram tanto minhas pesquisas académicas quanto minhas
producoes culturais e musicais ao longo dos anos.

No segundo capitulo interessa-me compreender as complexidades dos universos religiosos

e sonoros que compoem o terreiro de Umbanda de Mae Maria, visto que, apesar de ser

considerada uma religiio de matriz africana, ha uma presenca forte de 1magens, simbolos,
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sonoridades cristds catolicas e também espiritas, me sinto conduzido a refletir sobre cosmovisoes
e cosmopercepcoes, ou seja, as especificidades do contexto que envolvem religives de cunho
monoteista e politeista. Nesse contexto, busco em bibliografias locais entender a formacio desses
terreiros de matriz alricana em Feira de Santana-BA, em dados historicos do IBGE sobre a
formacao do municipio, dados histéricos do IBGE sobre raca, género e religiao, considerando a
dimensio territorializada.

Ao abordar a trajetoria historica, epistemoldgica e cosmologica das religioes de matriz
africana, com foco na Umbanda, mvestigo suas ressignificacoes e deslocamentos em contextos
socioculturais diversos. A narrativa tem como ponto de partida a analise da formacao historica
de Feira de Santana e o papel das praticas religiosas afro-brasileiras na constru¢iao do tecido social
local, destacando a relacao entre repressio legal e imaginario racista, que marginalizou religidoes
como a Umbanda e o Candomblé. No entanto, o texto também evidencia a resisténcia dessas
praticas, que se institucionalizaram e se adaptaram a partir das experiéncias diaspoéricas africanas,
estabelecendo os terreiros como espacos de preservacio e atualizacao de praticas culturais.

A Umbanda é apresentada como resultado de um sincretismo que transcende categorizacoes
simplistas, incorporando elementos africanos, indigenas e cristios. Entretanto, questiono as
mterpretacoes lineares e colonialistas sobre essa religiosidade, propondo uma analise mais ampla
e critica que reconheca sua complexidade enquanto fenéomeno diasporico e processo de
reconstrucao identitiria. A relacio entre cosmopercepcoes africanas (politeista) e cosmovisao
europelas (monoteistas) é central para compreender a Umbanda como uma resposta criativa as
violéncias historicas, refletindo tensodes epistemoldgicas e processos de ressignificacao que
moldam sua pratica até os dias atuais.

No terceiro capitulo busco discutir e refletir sobre a producao de diferencas, analises racistas
das sonoridades dos povos niao-europeus, a partir de uma cronologia que envolve o surgimento
da Etnomusicologia na Europa e o quanto influenciou a area a partir do desenvolvimento dos
estudos culturais advindas da antropologia cultural do século XX. Trata-se de pensar a
etnomusicologia brasileira enquanto campo que desde o nicio buscou diferenciar-se de sua
matriz ainda que as amarras epistemologicas e tedrico-metodologicas dificultem o avanco para
perspectivas mais diversas e contextualizadas alinhadas com as interseccionalidades que
permelam os corpos que produzem as diversas sonoridades e a criacio do termo e concepcao
teorico-epistemologico da chamada etnomusicologia negra, pensando-a como campo que busca
reconhecimento de autonomia e autogestao.

Por meio de um didlogo critico com as epistemologias afro-brasileiras e afrodiasporicas,

destaco as nterseccionalidades de raca, género, espiritualidade e memoria presentes nesse
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espaco. As sonoridades do terreiro, que abrangem canticos, toques e performances corporais,
sao concebidas nao apenas como manifestacoes estéticas, mas como praticas contracoloniais que
resistem as narrativas hegemonicas, reafirmando identidades culturais e espirituais. A analise
propoe a noc¢ao de "Sonoridades de Terreiro" como uma abordagem especifica no campo da
etnomusicologia, ressaltando o papel central das mulheres negras, como Mae Maria, na lideranca
e preservacao dessas praticas.

As dinamicas sonoras do terreiro sao abordadas como elementos pedagogicos e espirituais
que transmitem saberes ancestrais, conectando os praticantes as suas raizes africanas enquanto
ressignificam tradicoes no contexto da didspora. A partir de discussoes levantadas pela minha
orientadora, profa. Dra. Laila Rosa, e componente curriculares obrigatério do doutorado, levanto
questionamento a respeito do uso de terminologias eurocentradas, como "etnomusicologia’,
propondo uma reflexdo sobre o potencial da etnomusicologia brasileira para construir
abordagens que valorizem epistemologias locais e modos de conhecimento descolonizados.

O capitulo quatro apresento a cosmosonoridade afrodiaspérica enquanto conceito para a area
da musica para pesquisas inseridas em contextos afrodiasporicos. Este campo se estrutura
epistemologicamente com conceitos e/ou fendmenos sem os quais nao se € possivel
compreender a centralidade das sonoridades nos contextos em que estao desmarcadas processos
civilizatorios africanos reatualizados, recriados e ressignificado em didspora, simbolizando(sendo)
a convergéncia entre espiritualidade, ancestralidade, circularidade e sonoridades, em articulacoes
com dimensoes cosmoperceptivas com as expressoes sonoras caracteristicas das tradicoes afro-
brasileiras.

Este conceito buscar compreender as sonoridades como forcas organizadoras do mundo, do
territorio, da memoria e da pedagogia em contextos afrodiasporicos. Mais do que uma proposta
terminologica, trata-se de uma estrutura conceitual que articula e é articulada com outros
conceitos, metodologias, campos, abordagens que dialogam com as formas de existir, resistir,
atualizar, criar mundos a partir de sua cosmopercepcao.

Abordo também as sonoridades no terreiro de Mae Maria Pequena de Ogum como centrais
na configuracao espiritual, pedagdgica e comunitiria desse espaco, através de canticos, linguas e
mstrumentos. Funcionam como um veiculo de transmissio de saberes, afetos e espiritualidade
dada a sua importiancia nos rituais, celebracoes e praticas cotidianas, ao revelar a pluralidade e a
complexidade das tradicoes de matrizes africanas que moldaram/moldam o terreiro. A
africanizacao das praticas do terreiro, resultado das vivéncias e articulacoes de Mae Maria com
diversas tradicoes do candomblé fica evidente na introducao de canticos em linguas africanas,

como o 1orubd e o kimbundu, e na mmcorporacao de rituais como o Bori, o Obi e o Oro. Os
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mstrumentos, como os atabaques, o ga, o adja e o caxixi, desempenham um papel essencial na
configuracao das dinamicas sonoras dos rituais, enquanto as variacoes linguisticas e musicais
refletem a pluralidade e a adaptabilidade das praticas de Mae Maria.

Por fim, o capitulo aborda as festividades e rezas realizadas no terreiro, como a Fejjoada de
Ogum, a Festa dos Caboclos e o Caruru de Sio Cosme e Damiio, demonstrando como cada
evento ¢ marcado por sonoridades especificas que estruturam as celebracoes e fortalecem os
lacos comunitarios. A classificacio das praticas em mais ou menos africanizadas evidencia a
relacao entre as tradicoes ancestrais e as adaptacoes ao contexto diasporico, presente nas Sessoes
de Mesa Branca, na Reza de Santo Anténio e na Reza de Sao Roque. Assim, as sonoridades
contituem elementos que conectam passado, presente e futuro, salvaguardando memorias e

reafirmando 1dentidades no espaco sagrado do terreiro



2 CAPITULO I - SONS DA MINHA HISTORIA: DA FONTE DE AGUA
DO PAU MIUDO AS ENCRUZILHADAS DAS FEIRAS.

Nesse capitulo, incentivado por minha orientadora prof. * dra. Laila Rosa e mspirado por
Glauce Souza Santos (2021)’, relatarei e refletirel um pouco sobre a minha trajetéria de vida,
relacionando-a com as mterseccionalidades, a partir de Carla Akotirene (2020), que envolvem os
meus caminhos trilhados com a escolha do referido tema de pesquisa, minhas producoes
académicas e artisticas durante o doutorado, e contribuicoes dos componentes curriculares
cursados como forma de autocritica e reflexdo, entendendo que todo esse movimento reflete e é
refletido pelas decisdes tomadas.

Em seu memorial, Que menina preta é esta!?: um memorial autorreflexivo, Glauce Santos
(2021) reflete criticamente sobre sua trajetéria pessoal e quais as influéncias que a fizeram optar
pela drea do conhecimento em que se mnseriu e sua formacio académica, num escrito que
“embora detalhista, estd disposto a nao ser tradicionalmente autobiografico mas minha voz
autodefinida, o registro do meu pensamento intelectual analitico, costurado por minhas
travessias”.

Ja a prof. * dra. Laila Rosa, desde meu contato enquanto orientando dela no mestrado em
etnomusicologia, também realizado na Universidade Federal de Bahia (UFBA), em 2018,
sempre vem me incentivando a realizar uma escrita situada e criativa, buscando a propria insercao
no texto e refletindo sobre processos proprios, caminhos e escolhas.

Referenciando Patricia Hill Collins (1986), a autora acima aponta para a necessidade de
vincular a trajetéria da pesquisadora a mvestigacio cientifica, desbancando a ideia de
imparcialidade e de afastamento da cientista em relacao a sua investigacao. Ela sugere que
experiéncias de opressiao, discriminacio e desigualdade podem ser compartilhadas entre os
sujeitos de um coletivo, fazendo necessario deslocar a perspectiva antropologica para os
processos pelos quais as diferencas sao construidas.

O rompimento da ideia de neutralidade do pesquisador, entendendo-o como responsavel
por introduzir os atores socials com uma participacao ativa e dinamica no processo modificador
das estruturas sociais, bem como a mudanca de “objeto de pesquisa” para “sujeitos” e/ou
“Interlocutoras e terlocutores da pesquisa”, delineia a integracio dialética que ha entre
“pesquisador” e “pesquisado”, ou seja, a quebra do entendimento hierdarquico, no caso especifico

de quem estd em uma situacio de privilégio social, a qual se encontra o pesquisador/a ou

2 Glauce Santos (2021), teve Memorial apresentado ao Programa de Pés-graduacio em Literatura e Cultura do

Instituto de Letras da Universidade Federal da Bahia, como parte do processo de qualificagio do doutorado, sob
orientadora Prof.* Dra. Livia Maria Natalia.
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pesquisador enquanto académico/a em relacio as pessoas participantes/interlocutoras da
pesquisa (MATTOS, 2001).

A presenca material do corpo deve ser pensada em seu entendimento holistico, no qual ocupa
um determinado espaco, que se move, que possul uma certa linguagem e que expressa as mais
diversas interseccionalidades, como género, sexualidade, geracio, raca/etnia, regiio,
nacionalidade, entre outras, provocando efeitos em interacoes que ocorrem durante o campo
entre as antropologas(os) e suas(seus) interlocutoras(es), onde, nesse entendimento, a
mvisibilidade ou neutralidade nao é possivel (NASCIMENTO, 2019).

Silvana Nascimento (2019) aponta como o corpo € central nas pesquisas de campo e sobre
como afeta e produz a escrita etnografica, ou seja, como as(os) pesquisadoras(es) produzem
lugares de fala especificos, que afetam os modos de ver, fazer, pensar e escrever que se deixa
marcar pela sua biografia, pelos contextos historicos, pelas escolhas tedricas e pelas interacoes
nas experiéncias de campo.

Esse entendimento também abarca as questdes que passam por mudancas radicais na escrita
etnografica, enfatizando o processo de dominacao do pensamento ocidental colonizador, para
que se produzam outros modos de fazer antropolédgico, por meio de novas formas de escrita e
autoria, descentralizadas da figura de um unico autor e uma tUnica narrativa, incluindo as
subjetividades e a ficcao na confeccio do texto antropologico. Nessa perspectiva, a nigeriana
Chimamanda Ngoz Adichie - em seu texto O perigo de uma historia iinica - destaca que o maior
perigo de contar apenas uma versao da historia é o poder que essa narrativa tinica tem de
estereotipar e reduzir a complexidade das experiéncias humanas (ADICHIE, 2019). Para ela,
quando uma unica historia prevalece, ela se torna a tnica verdade possivel, apagando outras
perspectivas e silenciando vozes alternativas. Ja o pensador quilombola Nego Bispo nos convida
a pensar na figura do participante ou do copesquisador, considerando que sio exatamente as
“pessoas em analises” as verdadeiras mestras e doutoras dos seus conhecimentos.

Esse tipo de narrativa inica, conforme registrou Adichie, cria imagens simplificadas de povos,
culturas e 1dentidades, consolidando relacoes de poder desiguais, nas quais uma visio -
geralmente a do colonizador ou do sujeito cientista envolvo nas suas fabulacoes e praticas de
poder - sobrepoe-se as demais. Dessa forma, é fundamental que multiplas narrativas sejam
valorizadas e ouvidas, pois apenas assim é possivel construir uma visio mais rica e diversificada
do mundo, onde todas as historias tém espaco para coexistir e enriquecer o entendimento sobre

as realidades sociais e culturais.

O perigo de uma historia tinica é uma adaptag¢ao da primeira palestra proferida por Chimamanda Ngozi Adichie
no TED Talk, em 2009.
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As historias importam. Muitas historias importam. As histérias foram usadas para
espoliar e caluniar, mas também podem ser usadas par empoderar ¢ humanizar. Elas
podem despedacar a dignidade de um povo, mas também podem reparar essa
dignidade despedacada. [...] quando rejeitamos a historia tunica, quando percebemos
que nunca existe uma histéria tnica sobre lugar nenhum, reavemos uma espécie de

paraiso (ADICHIE, 2019, p. 16).

A partir dessas concepcoes, me lanco para estruturar uma escrita em primeira pessoa,
reconhecendo a relevincia de expor aspectos fundamentais da minha trajetéria de vida, nao
como registro descritivo, mas como um ato de reflexividade que alicerca e orienta meu processo
de pesquisa numa perspectiva autobiografica. Entendo que minha historia pessoal esta imbricada
nas escolhas que faco enquanto pesquisador, e que os ambientes sonoros e sociais em que fui
formado tiveram papel decisivo na constituicio das minhas decisdes académicas e artisticas.

Assim, a composicao deste capitulo apresenta possibilidades de didlogo com multiplas
abordagens tedricas e metodologicas que se entrelacam, formando uma narrativa reflexiva que
pode dialogar diretamente com os conceitos de escrevivéncia, autoetnografia e
transgeracionalidade. Ao lancar mao dessas ferramentas, busco tecer uma teia de interagoes entre
minhas memorias e vivéncias pessoais e as historias e legados de Maria dos Santos, minha avo, e
Edileusa Bispo dos Santos, minha mae. Essas mulheres, cujas experiéncias de wvida sao
profundamente marcadas por lutas, resisténcias e afeto, ocupam um lugar central na minha
escrita, como pensadoras, articuladores e transmissoras de saberes e memorias que atravessam
geracgoes.

A escrevivéncia' permite ue a narrativa seja construida como uma pratica de resisténcia, onde
0 ato de contar a propria historia é também o ato de contar a histoéria de um povo, especialmente
das mulheres negras que, historicamente, tiveram suas vozes silenciadas (EVARISTO, 2017). Ao
Imncorporar essa perspectiva, estou engajado em uma escrita que traz para o centro as vozes de
minha mae ¢ minha avé, reconhecendo que suas memorias sao parte indissociavel da minha
propria, e que considerar suas historias ¢ um ato de manutenciao e resisténcia das nossas
ancestralidades. A escrevivéncia, entio, nao apenas atravessa minha experiéncia, mas também
reverbera os legados dessas mulheres, ampliando a dimensao coletiva da minha trajetona.

Além disso, o uso da autoetnografia’ como metodologia permite posicionar meu corpo,
minhas experiéncias e meus afetos no centro da narrativa, transformando minha prépria historia
em um campo de mvestigacio. Como afirma Silvio Matheus Alves Santos (2017), a autoetnografia

¢ um método de pesquisa qualitativa que utiliza a experiéncia pessoal do pesquisador para

1

O conceito de escrevivéncia foi cunhado pela escritora e intelectual brasileira Conceigao Evaristo, uma das vozes
mais influentes da literatura afro-brasileira.

* O concelto de autoetnografia ¢ amplamente associado a socidloga e escritora Carolyn Ellis, que foi uma das
pioneiras no desenvolvimento dessa abordagem metodologica.
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descrever e analisar crencas, praticas e experiéncias culturais. Ele argumenta que a autoetnografia
¢ uma metodologia cientifica e critica, que, por meio da autorreflexio, pode revelar caminhos
significativos para a pesquisa sociologica ao permitir que o pesquisador explore suas proprias
experiéncias como fonte de dados, possibilitando a compreensio de aspectos culturais e sociais
a partir de uma perspectiva pessoal e relacional, envolvendo memoria, autobiografia e historias
de vida (SANTOS, 2017).

Ao explorar como os ambientes sonoros e culturais de Santo Anténio de Jesus moldaram
minhas escolhas enquanto musico e educador, faco uma andlise critica das intersecoes entre o
pessoal e o cultural, reconhecendo que minha biografia esta mnserida em contextos mais amplos
de raca, classe, género e espiritualidade. A autoetnografia, assim, me permite dialogar com
minhas memorias e refletir sobre como elas impactam minhas praticas académicas e artisticas,
fazendo da minha trajetéria um ponto de partida para a compreensao das dinamicas sociais e
culturais que permeiam meu trabalho.

Por fim, a transgeracionalidade’ permite que eu reconheca a forma como os legados e
traumas, bem como as resisténcias, sio transmitidos entre geracoes. E o conceito que descreve a
transmissao de experiéncias, traumas, memorias e padroes de comportamento de uma geracao
para outra, de forma inconsciente. Essa transmissio ocorre principalmente no nivel psiquico e
emocional, sendo um fenémeno que afeta tanto individuos quanto grupos familiares. Como

afirmam Mauro Rehbein e Daniela Chatelard (2017),
[...] a familia é o espaco privilegiado para a transmissio transgeracional, nela se
articulam diversos mecanismos de identificacio. As funcoes de contencio e elaboracao
do grupo familiar, como por exemplo, nas situagoes de violéncia ficam comprometidas
em duas dimensoes: na intrafamiliar, com as agressoes de todas as ordens, e na politico-
social, com as guerras, ditaduras, genocidios e miséria. (REHBEIN; CHATELARD,
2013, p. 565)

A transgeracionalidade envolve a passagem de conteidos que nio foram completamente
elaborados ou resolvidos por uma geraciao e que, por meio de mecanismos inconscientes, sao
transmitidos as geracoes subsequentes, influenciando suas vidas e comportamentos.

No Brasil, estudiosos como Ecléa Bosi (1994), Joel Birman (2006), e Regina Herzog (2006)
trouxeram importantes contribuicoes sobre a transgeracionalidade, especialmente no que tange
a transmissao de memorias traumaticas em contextos familiares e sociais, e em situacoes de

violéncia e opressao. A memoria social e coletiva, e as narrativas orais, sio fundamentais para

G

O conceito de transgeracionalidade foi desenvolvido inicialmente na psicologia e nas ciénclias soclais, com
importantes contribuicoes de Anne Ancelin Schiitzenberger, uma psicologa e terapeuta francesa.
Cf. REHBEIN, Mauro; CHATELARD, Daniela. Transgeracionalidade psiquica: uma revisio de literatura.
Fractal: Revista de Psicologia, v. 25, p. 563-583, 2013.



29

entender como esse processo se desenrola no Brasil, especialmente em comunidades que
vivenciaram grandes traumas histéricos, como a escravidao, ditaduras e genocidios.

Quem sou eu? Me chamo Jeanderson Santos Bulhoes de Jesus. Também sou conhecido
como Nininho, apelido de infancia, como Bob, na universidade, e como Cigarra, nome de
capoelra. Nasci em 1990, em Santo Antonio de Jesus, municipio situado ao sul do Recéncavo
Baiano, regiao marcada por uma histéria profunda de resisténcia negra e uma cultura riquissima,
enraizada nas tradicoes afro-brasileiras. Sou fruto de um encontro inter-racial que moldou nao
s6 minha aparéncia, mas também minhas experiéncias sociais e identitarias. Filho de Edileusa
Bispo dos Santos, uma mulher negra, forte e trabalhadora, pobre, periférica, ensino médio
completo, que desempenhou a funcao de lavadeira da infancia até a maioridade, e de Manoel
Bomfim Bulhoes de Jesus, um homem branco, pobre, semi alfabetizado, feirante e dono de bar.
Minha mesticagem, esse corpo pardo que carrego, nao ¢ apenas uma questao bioldgica, mas uma
representacao das sociabilidades que transito e das interseccionalidades que atravessam minha

vida, o que se reflete diretamente na minha pesquisa e nas minhas producoes artisticas.

Figura 2- Foto frontal do meu rosto.

Fonte: acervo proprio. 2024.

Neto e filho de lavadeiras e feirantes, cresci cercado por uma realidade em que o trabalho
duro e a resisténcia eram elementos centrais. A Feira Livre, onde minha famila trabalhava,
tornou-se uma metifora viva da polifonia que define minha identidade. Aprendi a ouvir os sons
das vozes em didlogo, dos tambores que ecoavam nas festas populares, do movimento das
mercadorias e das historias que se entrelacavam naquele espaco. Esses sons nio foram apenas

sons, eles moldaram meu sentido de pertencimento e a minha relacao com a musica. A partir
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dessas vivéncias, me tornel musico, violonista e percussionista, reconhecendo que cada batida,
cada melodia é uma heranca ancestral que me foi legada pelas minhas e pelos meus. Tornei-me
educador musical, etnomusicélogo, compositor e produtor cultural, sempre buscando formas de
honrar essas raizes e traduzir em meu trabalho o que meu corpo, socialmente, carrega.

Minha formacio também passa pelo universo da capoeira angola, um espaco de resisténcia
cultural e espiritualidade, onde corpo e mente se alinham em uma pratica que me conecta
diretamente as tradi¢oes afro-brasileiras. Além disso, sou umbandista e candomblecista, o que
reforca ainda mais a minha conexao com as religiosidades de matriz africana e a maneira como
essas espiritualidades se manifestam na minha vida e na minha producio académica e artistica.
Em tudo que faco, trago comigo essas diversas identidades e presencas - elas formam a base do
meu ser, do meu fazer, e da minha constante busca por uma epistemologia que valorize e
centralize o saber e a experiéncia negra, em especial o protagonismo feminino, que sempre foi

parte indissociavel da minha formacao pessoal e académica.

2.1 Aprendizados ancestres entre 4dguas de fontes, bracos femininos fortes, fios, tecidos,
roupas, anis e patchouli.

Venho de um ttero negro
Banhado de sons

Coberto com fios e linhas
Macios e bem curdados
Lavados por dgua de fonte
Carregadas por bragos
Femininos fortes

Maios que se atritam
L que se ferem

De tanto esfregar
Bocas que cantam
F linguas afiadas
De tanto amolar
Nas durezas da vida
Para levi-la assim:
Limpando sujerras.

Roupas lavadas
Quaradas, engomadas
Alvejadas com anil
Perfumadas com patchuli

Lava, Lava, Lavaderra!
Quanto mars lava,
Mais cheira!

(Jeanderson Santos)
10 de maio de 2021
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Licenca e benca. “A benca, vo”. “A benca, mamha”. Foi assim que aprendi a fazer antes de
me referir ou comecar qualquer conversa com elas. “Licenca!”.

Maria Lucia Miranda dos Santos, minha avo materna, conhecida como Dona Maria, nasceu
em Cachoeira-BA, Reconcavo Baiano, em 1924. Fez sua passagem em 17 de maio de 2005, em

Salvador-BA, porém foi sepultada em Santo Anténio de Jesus-BA.

Figura 3 - Foto de Maria Licia de Jesus Miranda - minha avé materna.

Fonte: acervo proprio, data desconhecida.

Mainha, Edileusa Bispo dos Santos, nascida em Salvador-BA, em 15 de junho de 1962. Filha
cacula de Vo Maria. Desde 1983 fol morar em Santo Anténio de Jesus-BA com meu pai, Manoel

Bomfim Bulhoes de Jesus, onde reside até o atual momento.
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Figura 4- Foto de Edileusa Bispo dos Santos - Mainha

Fonte: acervo proprio, 2022

Minha avé materna fo1 a iinica ancestre proxima que pude conhecer. Eu costumava ficar em
sua casa, localizada no bairro do Pau Miido, em Salvador, quando 1a para fazer exames e tratar
do meu problema de reumatismo ou quando acompanhava mainha Edileusa em uma de suas
visitas em datas ou situacoes especiais.

V6 nos falava sempre que ela nao teve familia e que era sozinha no mundo. Isso mstigava

mainha, que buscava entender a complexidade de como ¢ uma pessoa que nao tem familia, como
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a pessoa ¢ s6 no mundo. Isso também me instigou porque, a medida em que me fui me tornando

adulto, quis saber das historias da minha familia materna. Assim conta Mainha:

Ela disse que nio conheceu ninguém da familia dela. Ninguém. Deram ela. Pra ela
trabalhar e ter o que comer. E naquele tempo nio é que nem hoje que vocé bota uma
pessoa dentro de casa e nio deu certo, toma aqui e vai embora nao. Era escravidao.
Tinha que apanhar pra fazer. Nio sei a idade, mas ela era bem pequena. Se pra casar
ela teve que aumentar a idade. Foi logo quando a mie dela morreu e ela era pequena.
Ficaram com ela e tiveram que dar pra poder se virar. Trabalhar pra comer. E ali era
virou uma escrava. Ela me dizia que era escrava. Que nio tinha nada de regalia. Recebia

muita porrada. (EDILEUSA BISPO DOS SANTOS, 2020)

Esse relato de mainha nos ajuda a dar a dimensao de como familia pretas foram e sao ainda
destrocadas pelo colonialismo. Histérias como a de V6 poem em xeque a dita abolicio da
escravatura de 1888, a medida que ela, mulher preta, nascida 36 anos apos esse marco, viveu em
condicoes que reproduzem e identificam a continuidade do processo escravagista colonial,
mmperial e até republicano. A historia continua a se repetir. Vo for dada quando crianga. Foi tirada
dela a possiblidade de viver dignamente, de ter uma familia, de ter amor, de ter afeto. Sofreu

todas as formas de violéncia possivels, subjetivas, fisicas, psicologicas e sexuais.

Mae sofreu demais. Ela tinha uma natureza muito rigida. Ela era de agir, de falar, de
botar pra fora alguém se fosse possivel. Era carrasca. Mas sabia agir quando queria. Ela
sO ndo era aquela mie amorosa de botar no colo, de dar carinho. Era aquele abrago
rapido e pronto. Mas também né, uma pessoa criada sem mae. Perdeu a mae pequena.
Foi trabalhar na casa dos outros pra poder ter o que comer. Nio era nem pra ganhar
dinheiro. Fra pra comer porque quando a mae dela morreu ela ficou sozinha.

(EDILEUSA BISPO DOS SANTOS, 2020, Informagio verbal)

E necessario, portanto, compreender a colonizacio como um fendémeno que nio se encerra
enquanto um regime juridico que foi seguido do 1mpério e republica e continua sendo reiterada
em “colonialidades”, em dimensoes politicas, culturais, econdmicas, de forte impacto subjetivo
nas pessoas que passaram/passam por suas experiéncias (GROSFOGUEL, 2013).

Continuando a histéria, V6 engravidou vinte e cinco vezes. Das vinte e cinco filhas e filhos,
perdeu doze e treze nasceram. Segundo Mainha, naquela época, para a populacao periférica, os
contraceptivos eram nacessivels ¢ V6 nao tinha dominio total sobre o seu préprio corpo. Tinha
que estar sempre acessivel para satisfazer todas as vontades do marido, inclusive sexuais Léla
Gonzalez (1983) nos ensina que os papéis sociais ligados as mulheres negras estavam
direcionados a servidio, sexo e cuidado do outro. Como pode ser notado abaixo.

Tive essas filharada toda porque eu nao sabia. Eu era inocente. E eu precisava. Ku tinha
que ficar subalterna, apanhava do marido e tudo e tinha que ficar ali, por causa de
comida. Até o dia que eu tomel uma decisio de dar os filhos tudo. Igual a filho de
cachorro. Depois ela teve que explicar pra eles. Uns entenderam, outras nao. Achou

que ela desprezou. Ela deu pra ndo morrer de fome. Ela dizia “filha, quantas vezes eu
deixava de comer pra dividir com os filhos? Marido saia pra trabalhar, todo grosso, s6
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sabla espancar, com aquelas ignorancia. Na hora que ele queria (fazer sexo). Pariu que
nem uma rata. (EDILEUSA BISPO DOS SANTOS, 2020. Informagao verbal)

“Partu que nem uma rata”. Mainha me falou que era com essas palavras que Vo
autodenominava a sua condicao subalterna. Enquanto neto, analiso que nessa fala V6 se compara
a um animal, se colocando e afirmando o seu lugar de desumanizacio. Para tentar interromper,
Vo6 tomava remédios e chas que outras mulheres ensinavam a ela.

Dos treze que “vingaram”, ela teve condicoes de criar apenas quarto: as trés altimas filhas,
mcluimdo mainha, e mais um filho, que fugiu de casa ap6s tomar uma surra do seu pai, meu avo,
que nao tive oportunidade de conhecer. Mainha, Edileusa Bispo dos Santos, foi a cacula entre
as(os) sobreviventes. Segundo ela, V6 ainda teve mais seis gravidezes, porém todas elas

mterrompidas.

Ali, aonde eu lhe falei que era uma fossa, dizem que tem coisa enterrada. Foi aborto.
Porque depois de mim, ela ainda teve mais 6 filhos, totalizando 25 gravidez. Ela disse
que Ja tava cansada, esvaida de ter filho. Como ela nio perdia, ela comegou a tomar
remédio que ensinaram a ela. Ela era muito fértil. Batia e ficava. E ela dizia, todo
mundo perde filho, por que eu nio? Ai ensinaram a ela e depois dai, pronto, nao ficou
mais nenhum. E tinha tudo dentro de casa porque nao tinha hospital. (EDILEUSA
BISPO DOS SANTOS, 2020. Informacao verbal)

Complementando o que Mainha relatou acima, havia hospital em Salvador. O seu relato
enfatiza a localizacao social que Vo se encontrava, era inacessivel. Tudo acontecia em casa. Os
partos eram feitos por parteiras do bairro. Todas as filhas e filhos de V6 nasceram em casa.

Como neto, sinto de contar a sua historia por um laco de compromisso afetivo e ancestral,
que nos aproxima pelo sangue, pela descendéncia, porém nos distancia a medida que habito em
outro tempo e em outro corpo. k. quando se trata de corpos, centrado numa perspectiva social
critica, estes localizam, identificam, caracterizam e carregam as mais variadas
mterseccionalidades. Entendo a interseccionalidade através da concepc¢ao de Carla Akotirene,
que apresentarel mais abaixo.

Essas posturas tocam diretamente na perspectiva de descolonizacao do conhecimento,
entendendo-o enquanto processo que integra um conjunto de exercicios de localizacao das
pretensoes universalistas que marcaram e ainda marcam expressivamente as formas pelas quais
os conhecimentos sio produzidos, circulados e consumidos no ocidente (CESAIRE, 1955;
FANON, 1968, GROSFOGUEL, 2013).

Assim, descolonizar o conhecimento significa criar novas configuracoes de conhecimento e
de poder. Ou seja, faz-se necessario relembrar que a teoria nio é universal nem neutra, mas
sempre localizada em algum lugar e sempre escrita por alguém, e que este alguém tem uma

historia (KILOMBA, 2016).



Um dos pontos cruciais para o desenvolvimento desse texto é¢ a memoria, compreendendo-
a como uma ferramenta politica, afinal, busco com esse texto garantir o registro escrito de como
o colonialismo incide subjetivamente diante das escolhas dos referenciais teéricos que trouxe
para o texto para conversar comigo, com Mainha e com Vo.

Inclusive, V6 morreu com sua memoria comprometida, sem conseguir distinguir alguns
famihares e sem conseguir se localizar geograficamente. Ficava procurando filhas(os) no guarda-
roupa, da dor de ter que da-las(os) por nido ter escolha de nao as(os) ter - dada a violéncia sexual
que sofria -, e por nio ter reais condicoes financeiras de poder cria-las(os), o que me faz pensar
que as memoérias dela ficaram localizadas mais fortemente nas suas maiores dores.

A memoria é uma ferramenta politica essencial para os processos de resisténcia e
reconstrucao identitiria, particularmente no caso das populacoes negras no Brasil. A articulacao
entre historia, memoria e passado emerge como uma estratégia poderosa para reparar os
estilhacos deixados pela colonizacio, pelo regime escravocrata e pelas dinamicas racistas que
sustentam a chamada democracia racial brasileira". (NASCIMENTO, 1989)

Complementando essa perspectiva, Phelipe Cunha Paz (2019, p. 30) dialoga com duas
autoras, Neusa de Sousa Santos (1983) e Maria Antonieta Antonnaci (2014), trazendo propostas
e reflexoes sobre o direito do lembrar e do narrar do povo negro como repara¢ao, como agéncia
de reconstrucao do ser destruido pela colonizacio, pela escravidao e pelo racismo no pos-
aboli¢ao.

Para Cunha Paz (2019), analisar a memoria a partir de uma filosofia africana ou de
perspectiva africana no Brasil é pensar numa constituicao de mundo atemporal e, dessa forma, a
memoria situa-se como um territorio de conflito dinamico, nao estando apenas relacionada aos
fatos de um passado distante, mas a uma continuidade de antigas e novas experiéncias que
constituem as experiéncias dos povos negros na diaspora.

Trago, deste modo, a importiancia dessa escrita em articular minha memoria afetiva e sonora
com as vivéncias com minha vé e Mainha, conversas cotidianas com as mesmas e canto de
lavadeiras. Enquanto neto e filho de lavadeiras, trago para o texto as poténcias matrilineares que
sao, a medida que gerenciaram, organizaram e protagonizaram, politicamente, afetivamente,

soclalmente e economicamente, a familia.
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2.1.1 Lava, lava, lavadeira, quanto mais lava mais cheira: Memorias sonoras de Vo6 e de

Mainha.

Lava, lava, lavadeira
quanto mais lava mais cheira
Lava, lava, lavadeira

quanto mais lava mais cheira

O sol por ai assim
Chegou uma menina assim
Com uma trouxa de roupa assim
A trouxa era destamanho
E a dgua um tintinho assim
A trouxa era destamanho

E o dinheiro um pouquinho assim

Assim cantava Mainha, Edileusa Bispo dos Santos, quando lavava roupa. Cantiga que minha
vO, Maria dos Santos, lhe ensinara quando crianca.

Esse canto era o que mais Mainha entoava quando lavava roupa em casa. Porém, quando
nasci, Ja havia alguns anos que ela nao lavava roupa mais como profissio/oficio, ¢ sim como uma
das quase todas as funcoes que cumpria na casa. Uma das minhas tias, no entanto, das trés que
vO conseguiu criar ainda vive lavando roupa em Salvador.

Conta Mainha que quando nasceu a casa ainda era de taipa. Ela ndo recorda quando fo1 a
reforma da casa para tijolo e cimento. V6 fazia orgulho de dizer que ela levantou a casa dela com
o dinheiro do oficio de lavadeira. Mainha contou que V6, para ganhar um dinheiro a mais, ainda
tomava conta de criancas de outras pessoas. Quando elas chegavam, V6 tomava a frente das
lavagens das roupas e Mainha, tia Liu e tia Dal, ficavam mais atentas as criancas.

Conta Mainha que na mfancia, final da década de 1960, nio havia calcamento e nem
asfaltamento no bairro do Pau Miido, em Salavador-BA. As ruas eram de barro. Essa lembranca
a marcou muito, pois como nio havia dgua encanada, ela, juntamente com as duas irmas, tinha
que descer e subir grandes ladeiras e caminhar até o chafariz para buscar dgua. Era uma atividade
comum no bairro. E para coleta da dgua a fila era grande. Ainda indagou que pelo fato de serem
criancas, alguns adultos nao as respeitavam e cortavam a fila. £ como a rua era o transito para

essas pessoas, a parte proxima do chafariz ficava em lama devido a baldes que as vezes caiam das
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cabecas ou viravam no chio, causando muitas dificuldades para quem tinha que caminhar pela
lama, como medo de escorregar e com o balde cheio de dgua na cabeca para equilibrar.

Assim, pode-se perceber a importancia do oficio das lavadeiras para a o sustento econémico
da famila. Junto a atividade de lavar estava a musica. Durante a lavagem das roupas, era muito
comum a entoacao de cantos, sendo esses indissociavels ao oficio. Mainha afirma que Vo a
ensinou a trabalhar lavando roupa cantando, como pode ser lido abaixo.

Quando nés estivamos no oficio de lavar roupa que nossa mie ensinava. Entao ela
ensinava a gente também. No momento que estd lavando a roupa cantar. Porque cantar
¢ um ato muito favoravel. Quando a gente canta, a gente faz as colsas com mais amor,
com mais alegria, com mais satisfacio. Entio, a gente fazia aquilo cantando. E como se
fosse brincando. Ela passava isso pra gente. Tem que fazer as coisas com muito amor,
com muita alegria e com vontade, que ¢ pras coisas sairem bem feitas. Entio, de
repente, quando pensava que nio, as roupinhas estavam todas lavadas, tudo sequinhas
do sol. Botava pra quarar. Ficava tudo cheirosa. Botava aquele antigo patchuxilin,
porque hoje usa o amaciante, mas antigamente era patchuxilin que botava. Essa
folhinha. Era como se fosse o amaciante hoje. Ficava aquela roupa perfumada. E ai
depois era s6 engomar, que era ferro de carvio e tava tudo limpinho. Af a gente foi
aprendendo a lavar, a cantar e seguimos a vida dessa maneira. Lavando as roupas e
ganhando dinheiro. Mesmo pouquinho, mas fol 0 meio da nossa sobrevivéncia.

(EDILEUSA BISPO DOS SANTOS, 2020. Informacio verbal)
O outro canto entoado por V6 e Mainha era um trecho pequeno de uma musica chamada
Juventude Transviada, do cantor e compositor Luiz Melodia: “Lava roupa todo dia, que agonia”.
Essa musica fez parte da trilha sonora da novela Pecado Capital, em 1975. Porém, s6 foi lancada

no disco Maravilhas Contemporaneas, do ano seguinte, em 1976.

Lava roupa todo dia, que agonia
Na quebrada da soleira, que chovia
Até sonhar de madrugada,
Uma mog¢a sem mancada

Uma mulher niao deve vacilar

(...)

Segundo Mainha, esse trecho da musica “Lava roupa todo dia, que agonia” representava a
labuta diaria, o cansaco do oficio, presente no trecho do canto Lava, lava, lavaderra: “a trouxa era
destamanho e a dgua um tintinho assim, a trouxa era destamanho e o dinheiro um pouquinho

: ”»
assim”.

Interpretando este ultimo trecho, Mainha afirmava o quanto era cansativo o ato de buscar
agua, subindo e descendo ladeira com o balde cheio de dgua na cabeca e a grande quantidade de

roupa, inversamente proporcional a quantidade de dinheiro. Fla revela o quanto a muasica era
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mmportante durante o oficio de lavadeira, e como a profissio possibilitou que quatro mulheres
pretas construissem uma casa e gerenciassem o sustento de uma familia.

E nesse sentido que recuperar os sentidos de matrilinearidade africana em territorio brasileiro
ainda presentes em varios espacos considerados negros, como os terreiros, quilombos e os
milhares de lares das familias negras geridos por mulheres, ¢ também uma forma de localizar o
patriarcado enquanto um fendémeno que tem limites, que pode ser datado e situado
geograficamente, como nos ensina Cheik Anta Diop (2015), quando nos abre os caminhos para
pensarmos nas forcas que a matrilinearidade tem na configuracio possivel de novas
mterpretacoes em didspora (LARKIM NASCIMENTO, 2016).

As musicalidades dos povos negros em diaspora tem sido um /ocus especial de salvaguarda e
de patrimonializacio de suas matrizes culturais, de modo que nos dltimos vinte, trinta anos, uma
série de trabalhos tem colocado no centro de suas preocupacoes o necessario “giro epistémico”,
tentando retirar dos corpos das mulheres ¢ homens negros a associacio historica de Africa/
escravidao/ desumanizacio/ servilismo (CUNHA PAZ, 2019; FLOR DO NASCIMENTO,
2018).

Diante disso, quais reflexoes a etnomusicologia, enquanto campo do conhecimento que esta
centrado em perspectivas musicologicas e antropoldgicas, ampliada diante das possibilidades
mnterdisciplinares que as tocam, pode suscitar para analisar, interpretar e teorizar as relacoes entre
as musicas/os cantos e as complexidades sociais que tocam marcadores e interseccionalidades?

Se pensarmos nas narrativas calcadas numa historiografia centrada nas histérias dos
colonizadores, muito pouco nos informam sobre os agenciamentos dos povos negros e indigenas
da regiao que, a despeito de todas as violéncias e perseguicoes sofridas, ainda assim conseguiram
disputar e demarcar seus marcos civilizatérios, inclusive nas musicalidades, corporeidades,
alimentacio, espiritualidades, matrilinearidade, gastronomia, territorialidades etc.

Ao situar a dimensao eurocéntrica das epistemologias chamadas modernas, temos a
possibilidade de aberturas de outras logicas e percepcoes das realidades analisadas, deslocando
conceitos, metodologias, abordagens que mudam as elaboracoes das perguntas e os caminhos
das “respostas” das nossas pesquisas.

E importante que sejam discutidos e refletidos outros possiveis lugares e sentidos para a
constru¢ao de uma memoria que se alinhe com a filosofia e a visio de mundo de povos, grupos
e pessoas que sofreram durante seu percurso processos exaustivos de violéncia que passam pela
negacao das suas formas de ver, ser, pensar, cantar, dancar e organizar o mundo.

Escritos como esse, que narram e problematizam as historias de mulheres historicamente

colocadas em situacao de varias subordinacoes sociais, nos ensinam com seus olhares e suas
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vivéncias. Nesse sentido, pude perceber nos ensinamentos de V6 ¢ de Mainha o quanto era
importante a presenc¢a da musica durante a pratica do oficio, atrelando o canto ao trabalho como

uma forma de fazer o trabalho “bem feito, com mais amor, entendendo-a como uma coisa

favoravel” (EDILEUSA BISPO DOS SANTOS, 2020. Informacao verbal).

2.2 O péda de amolar, 6 péda de amolacio”: memorias dos sons, sonoridades e musicas da
Feira Livre de Santo Anténio de Jesus-BA e Bar de Bomfim do torresmo.

Pocoto, pocotod, pocoto,
udéhhhhhh,
pocotod, pocotd, pocoto...

udhhhhh, uéhhhhh...

Era 2:00 da madrugada. Na encruzilhada da Rua do Cajueiro, n® 200, passavam muitos
bovinos acompanhados por vaqueiros que direcionavam o rebanho para a Feira Livre do

municipio de Santo Anténio de Jesus, sul do Recéncavo Baiano. Volto a dormir.

Pibibibi, pibibibi,
pibibibi, pibibibi,
pibibibi...

Era 4:30 da madrugada. Toca o despertador daqueles antigos que o ponteiro vermelho
aponta o horario em que o som serd produzido. Em alguns segundos, meu pai, Manoel Bomfim,
levantava-se imediatamente para ir ao banheiro tomar banho. Ao sair do quarto dele, passava
pelo corredor da casa, onde ficava o quarto de Jeanne, a mais velha. Leandro é o do meio, e eu,
o cacula. Na entrada do quarto, fechado pela cortina, ele anunciava: “I'a na hora, viu!?”, e seguia
seu caminho para o banheiro, que ficava ao lado do mesmo. Sonolenta e sonolentos, as vezes
nao conseguiamos levantar ao primeiro chamado. Voltando do banheiro, dizia: “Nao vou chamar
de novo”. Sabiamos naquele momento que ele nio falaria mais e a surra era certa. Meu pai nao
era de duas palavras.

Ap6s a familia toda pronta, saiamos em direcao a Feira Livre com virias sacolas na maio.
Roupas, toalhas, e principalmente, os bolos que vendiamos de diferentes sabores: ovos, puba,
formigueiro etc. Como eu estudava pela manha, ja tinha que levar também na sacola a farda da
escola. Ao chegar no box onde trabalhivamos, meu pai logo em seguida safa para comprar os
couros de porco para fazer torresmo e comprar as carnes e visceras para fazer as comidas,

enquanto ficivamos tirando as mesas, cadeiras, fogao, grades de cerveja, caixotes de batata,
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pimentio, tomate, botjao de gas, fogao, para o lado de fora, arrumando os bolos, fazendo café,
entre as mais variadas atividades. Perto das 7:00 horas, tinha que me arrumar para ir a escola.
Lembro de uma mesa grande de madeira que Mainha segurava um lencol em volta, fazendo o
papel de uma cortina, para que eu pudesse tomar banho com “privacidade”.

Ao terminar a aula, tinha que voltar diretamente para a Feira, jamais poderia desviar o
caminho. Enquanto alguns colegas 1am almocar na casa um do outro, marcavam para se
encontrar para brincar, passear, meu pai era irredutivel. Para ele, crianca tinha que trabalhar, ter
responsabilidade, pois é¢ de menino que se faz o homem. Ficava a tarde toda na Feira até as 17:30.
Ap6s fecharmos o box, partiamos direto para a casa onde ficava localizado o nosso bar, chamado
de “Bar de Bomfim do Torresmo”, para continuarmos a rotina de trabalho. O bar ficava
localizado colado com a nossa casa. Era bem pequeno, a ponto de ser considerado um boteco.

Nem dava para tirar um descanso, pois o horario ja estava proximo das 18:00 horas, momento
em que a maioria dos homens que consumiam estavam saindo do trabalho e faziam sua parada
obrigatoria para tomar a famosa bebida de jilo, que, por ser considerada muito boa, meu pai o
apehdara de “wisklo”, e comer os tira-gostos: peixe (sardinha ou cavalinha) frito, passarinha frita,
moela de galinha, cora¢ao de boi, peixe cavalinha, figado de boi, ovo cozido e farofa de carne de
charque.

Estudava sempre nos momentos em que tinha pouco movimento. Geralmente estudava em
cima do freezer. Era muito dificil manter a concentracio, pois sempre tinha som ligado e clientes
conversando ou fazendo pedidos. Essa rotina se repetia de domingo a domingo. No box da Feira,
trabalhdvamos de segunda a sibado. No bar, era de segunda a sabado e apenas a partir das 18:00
horas, e domingo durante todo o dia e noite, sem horario definido para fechar. Enquanto tinha
cliente o bar estava aberto. As vezes chegava a totalizar 20 horas de trabalhos didrios.

Era muito cansativo. Painho dizia que bar nio pode fechar nunca, pois se nao, nio consegue
ter clientela. Dizia, ndo exatamente com essas palavras: “o cliente chega e vé o bar fechado, ele
val procurar outro que esteja aberto. Pode ser que numa dessa nio volte mais”. Assim, a gente
trabalha em todas as festividades e fertados, Semana Santa, Carnaval, Sio Jodo, Natal, Ano Novo.
Sempre. A tnica exce¢iao do ano era a sexta-feira santa. Este é o anico dia que sentivamos juntos
para comer.

Essa rotina de trabalho durou até meus 19 anos. Meu pai veio a falecer em 2006, quando tive
que assumir o bar sozinho, com ajuda de Mainha. Apesar de ter convivido 16 anos com meu pai,
tivemos poucas conversas sobre o seu passado. Os marcadores das memorias da minha relacao

com meu pai sao: trabalho, autoridade, forca, honestidade e estudo.
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Meu irmao, Leandro, ao compartilhar um memorial feito para uma selecio, complementa as
informacoes sobre a memoria da familia em um momento em que era recém-nascido e a familia
viajava para outros municipios para vender acessorios, roupas e bebidas.

Meu pai era de Castro Alves-BA, de familia branca, pobre e caminhoneiro; minha mae
negra, lavadeira e nasceu e cresceu no bairro do Pau Mitado, nas periferias da capital.
Na época em que eu nascl, os dois trabalhavam na feira livre de saj e vendiam visceras
de porco, torresmo e diversos tipos de compostos de cachaca e folhas. Em tempos de
festas de largo das outras localidades do reconcavo - como Nazaré das farinhas,
Maragogipe, Conceicao do Almeida, Muniz Ferreira ¢ Varzedo -, eu e meus irmios
acompanhivamos nossos pais vendendo aparelhinhos chineses que vinham do
Paraguai, panos de prato e caldo de cana. Em nossa casa, na rua do Cajueiro, havia
ainda um pequeno bar, onde se vendiam bebidas e pratos de cacas: tatu, paca, gato do
mato, jiboia e galinha de quintal. (BULHOES, 2023)

Nessa trajetoria de infancia até meus 19 anos tive muitas experiéncias sonoras, tanto de sons
de carros de som anunciando produtos, facas amolando, ambulantes vendendo produtos,
vendedores de roupa e dos mais variados acessorios, quanto de repertorios musicais.

Na Feira, além de um lugar com muita variedade de timbres sonoros citados acima, havia
também muitas barracas que vendiam fita e, nelas, as caixas de som, com volume bem intenso,
chamavam atencido de quem passava. O repertorio bastante comum era sertanejo, Zezé de
Camargo e Luciano, Chitdozinho e Xorord, Leandro e Leonardo; Padre Zezinho pelas manhis;
reggae, principalmente Edson Gomes; e forrd, que sempre fol um género caracteristico da festa
de Sao Jodo, em junho. Painho também tinham dois toca fitas. Um ficava no box da Feira e ouro
ficava no bar. O do bar era muito velho e meio cabecudo. Diziamos que ele tinha herdado o som
da segunda guerra mundial. Com isso ele ria muito e nao trocava seu aparelho/

Essa rotina de trabalho durou até meus 19 anos de 1dade, quando eu passel no vestibular da
Universidade Federal do Reconcavo Baiano (UFRB) para cursar o bacharelado em Ciéncias
Exatas e Tecnologicas (BCET). Desisti de cursi-lo no final de 2011. Em 2013, consegui entrar
no curso de licenciatura em Musica na Universidade Estadual de Feira de Santana (UEFS).

Refletindo sobre minhas memorias, recordacoes e vivéncias com o som durante a escrita
desse texto, lembrei que durante o 5° semestre da graduacio cursel um componente curricular
chamado Psicologia da Musica e uma informacio me deixou impressionado. Pesquisas da
referida drea afirmam que a relacio com as sonoridades em seres humanos se da antes do
nascimento, ou seja, ainda no periodo de gestacio os bebés ja comecam a ter suas primeiras

experiéncias sonoras de escuta. Como afirma Beatriz Ilari (2002, p. 84):

O ouvido humano se desenvolve por volta do 22° (vigésimo segundo) dia de gestacio,
mas passa a ter funcio somente a partir da 25* (vigésima quinta) semana de gravidez
(Woodward et al., 1992)". Contudo, € a partir da 32% (trigésima segunda) semana de

T WOODWARD, Sheila et al. Discoveries in the fetal and neonatal worlds of music. International Society for
Music Education Yearbook, 1992. p. 58-66.
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gestacdo que o feto tem o sistema auditivo completo e escuta relativamente bem, ainda
dentro do ttero.

Essa informacio me faz refletir quais sonoridades fizeram/fazem parte da minha formacao
sonoro/musical e como elas se relacionam com a minha formacio, com meus gostos musicais e
com as escolhas profissionais, artisticas e de vida. Desse modo, quais as primeiras sonoridades
que ouvi? Quais géneros musicais? Quais timbres?

Quando Mainha estava gestante de mim, a familia vivia de venda de roupas da feira. Barracas
armadas com estruturas de ferro e base feita com cordas trancadas. Ou seja, um ambiente
composto totalmente de sons dos mais diversos timbres. Vozes de vendedoras e vendedores
fazendo propagandas de suas pecas de roupas ao lado varios galpoes que separavam as diversas
mercadorias. Pessoas vendendo frutas, verduras, legumes. Pessoas passando com carrinhos
vendendo mingau, café, suco, bolos, lanches. Pessoas vendendo carne. Sons de facas sendo
amoladas, machados cortando ossos, pedintes e rogadores de praga. Pessoas vendendo farinha.
Pessoas com carrinhos de som, vendendo fitas dos mais variados géneros musicais reproduzidos
em toca-fitas.

Essa miscelanea de sons, constituiram minhas primeiras escutas. Pensando bem, hoje me
pergunto: sera que minha dificuldade, ligada a falta de interesse em reconhecer e reproduzir sons
de alturas definidas da musica ocidental tem correlagao com 1sso?

Durante a graduacao, eu era motivo de chacota entre muitos da turma que estudaram em
filarmonicas, escolas de musicas e conservatorios, que desde novos tiveram suas experiéncias
com o ensino das teorias e praticas da musica ocidental e, por assim ser, conseguiam reproduzir
escalas, cantar afinados, executar bem os seus mnstrumentos, as escalas etc. Eu nao tive professor
de musica (formal, académico, profissional) antes de entrar no curso. Nao fui de filarmonica,
nem de conservatorio e nada do tipo. Minhas primeiras experiéncias foram com o violao de um
amigo (Leandro, conhecido como Léo) de meu primo Igor, sobrinho de meu pai, que o
emprestava. Quando tinha oportunidade, Igor me ensinava algum solo que ele estava
aprendendo com Léo. Lembro que os primeiros que aprendi foram La Bamba e No, Woman
no Cry.

Enquanto isso, minhas referéncias eram alguns clientes do bar da familia que gostavam de
tocar enquanto bebiam, fazendo a festa de outros clientes. Tocando musicas de género brega,
seresta e forro. Entao foram essas pessoas que me ensinaram minhas primeiras melodias, meus
primeiros acordes, minhas primeiras musicas.

Aos 14 anos, meu interesse em aprender violao s6 aumentava, até que resolvi pedir um de
presente ao meu pai. A situaciao financeira da familia era baixa e me parece também que ele nio

considerava o violao como um bom mvestimento. Porém, minha vontade era tamanha que tive
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a 1deia de fazer uma rifa com uma bicicleta que tinha ganhado de minha madrinha. Com o
dinheiro obtido da venda dos bilhetes da rifa, finalmente consegui comprar um violao Tonantes,
o famoso da época e com boa relacao custo-beneficio.

Aproveitava os intervalos de obrigacoes de trabalho no bar, que eram bem poucos, para
tremar o que tinham me ensinado. Nao tinha grana para comprar afinador, tampouco um violao
Ja com esse recurso; eu sofria com o violao desafinado. Apenas um cliente do bar, que 1a jogar
baralho, o afinava de ouvido. Eu ficava impressionado como ele conseguia afinar. Ele s6 sabia
alguns acordes e fazia uma levada tipo samba de roda. Ele me explicou como afinava o violao.
Utihizando o som produzido na 5* casa de uma corda e comparando com a corda abaixo
buscando obter o mesmo som. Tentava, mas nao conseguia. Nao conseguia perceber quando
estava afinado, e por nio ter referéncia, me sentia perdido, inseguro.

Apesar da dificuldade com as questoes de percepcio melddica, minha percepcao ritmica era
boa. Durante o dia a dia gostava de executar ritmicamente consciente as tarefas do trabalho tanto
da feira quanto do bar. Por exemplo: amolar a faca na chaira seguindo um pulso, um bit. O corte
do toucinho para fazer o torresmo, seguindo um pulso padrio. Tudo para mim era uma
possibilidade de fazer som. Além disso, na escola, ficava observando meus colegas batucarem no
quadro e nas cadeiras musica do género pagode baiano e funk.

Entio, desde cedo, havia comigo uma ligacao muito estreita com os sons, com musicas.
Porém, dada as circunstincias da minha vida, jamais imaginaria a possibilidade de ser artista, de
ser universitario, de conviver com atividades intelectuais. A Feira Livre de Santo Antonio de
Jesus, portanto, fo1 um dos lugares de formacao mais expressivos da minha vida, até hoje. Foi
onde aprendi a ter forca para enfrentar as dificuldades, as adversidades da vida, a lutar por outros
caminhos e trajetorias.

Por muito tempo eu achava que estava fadado a dar continuidade a vida a qual minha familia
teve na base da sua subsisténcia, os trabalhos da feira e do bar: cortar couro de porco, visceras
para sarapatel, raspar cana-de-agucar para vender o caldo, vender rabada, ensopados, mocofato,
caldo de mocot6, vender cachacas de folhas, jilo, coco seco, etc.

Trazer a memoria da minha familia, da minha voé, a constituicao da minha familia matrilinear
de lavadeiras e de Ferantes e donos de bar, siao faces da minha trajetoria e da minha
ancestralidade, portanto. O meu compromisso com a continuidade e com a perspectiva politica
de luta contra o racismo, a desigualdade, a sexismo, a misoginia, se da de forma efetiva. E um
compromisso com a historia e memoria das mulheres que me criaram, me educaram e me deram
forca para seguir os melhores caminhos. Contei a historia da minha vé nio para expor o seu

sofrimento, mas como uma forma de enfatizar o quanto o sofrimento ¢ a dor foram
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transformados e ressignificados em forca, em luta, e o meu dever e compromisso em salvaguarda
a sua memoria de for¢a e de luta. Fla me orientava a estudar para ser “alguém na vida”.

E nesse sentido de sucessio, continuacio, valores africanos aqui continuados em diaspora,
que meu posicionamento ¢ minha acao do mundo nao se separam, nao se aparta das minhas
escolhas, das acoes. Assim, ser artista profissional, musico violonista e percussionista, compositor,
produtor cultural, candomblecista, umbandista, capoeirista angola, universitario, intelectual,
pesquisador, educador musical, ethomusicologo, faz parte do protagonismo em um outro rumo

possivel.

2.3 Feminaria Musical: grupo de pesquisa e experimentos sonoros.

A Fenunaria Musical: grupo de pesquisa e experimentos sonoros vem desenvolvendo
pesquisas sobre epistemologias feministas em musica no Brasil desde 2012. Coordenado pela
professora doutora Laila Rosa, da Universidade Federal da Bahia (UFBA), constitui-se como um
espaco académico e artistico dedicado ao estudo e a producao de sonoridades a partir de uma
perspectiva feminista e decolonial. Este grupo se destaca por buscar visibilizar as praticas musicais
e sonoras de mulheres e pessoas de género dissidente, refletindo sobre as dinamicas de poder,
exclusio e resisténcia que atravessam a historia da musica e suas tradi¢coes. Tem promovido
discussoes teoricas e praticas que tensionam os limites das representacoes de género nas artes
sonoras, além de proporcionar um espaco seguro para a experimentacao e a criacao coletiva.

O trabalho desenvolvido pela Feminaria Musical encontra eco na pesquisa sobre o
protagonismo feminino em contextos afrodiasporicos, especialmente na musica. A niciativa de
Laila Rosa dialoga com a necessidade de construir novas epistemologias musicais que partam de
mulheres e pessoas dissidentes, reconhecendo e sublinhando suas contribuicoes historicas e
contemporaneas. Esse grupo de pesquisa, ao experimentar sonoridades e praticas musicais
diversas, amplia a compreensio do papel das mulheres na musica, quebrando com a
mvisibilidade que por muito tempo limitou a presenca feminina e nio-bindria nos espacos de
producao musical, especialmente em géneros que sio predominantemente associados a
masculinidades.

Desde a minha entrada no mestrado, integro o grupo de pesquisa e experimentos sonoros
Feminaria Musical, e essa experiéncia tem sido fundamental para a construcao da minha

consciéncia em torno das questoes de raca e género, tanto na musica quanto em outras esferas

" Redes soclais: Instagram: https://www.instagram.com/feminariamusical/; Facebook:
https://www.facebook.com/feminariamusical Plocale=pt BR
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sociais. A Feminaria nio é apenas um espaco de estudo e experimentacio; ¢ um ambiente onde,
de maneira critica e coletiva, questionamos e discutimos as estruturas de poder e as desigualdades
que atravessam o campo da musica, especialmente em relacao a mulheres e pessoas negras.

Dentro do grupo, explorei como os marcadores de raca e género influenciam diretamente o
acesso a musica, a legitimidade das producoes artisticas e os espacos de poder, seja na academia
ou nos palcos. Através das discussoes e pesquisas realizadas na Feminaria, pude perceber o
quanto a musica, como expressao cultural, é atravessada por essas desigualdades, mas também o
quanto pode ser uma ferramenta potente de resisténcia e transformacao.

O grupo também tem sido fundamental para o desenvolvimento de uma pratica musical
critica, que ndo apenas reconhece essas opressoes, mas busca formas de subverté-las. Cada
participante da Feminaria traz consigo uma histéria e uma trajetéria que contribui para enriquecer
o debate sobre género e raca na musica, e a troca de experiéncias tem sido um processo de
aprendizado constante. Juntos, compartilhamos nossos desafios e conquistas, e buscamos formas
de crar praticas musicais que acolham e amplifiquem vozes historicamente marginalizadas.

Através das pesquisas e dos experimentos sonoros que realizamos, a Feminaria tem ampliado
o campo de discussao sobre a presenca das mulheres na musica, suas producoes e suas trajetorias,
sempre nserindo as questoes raciais como parte indissociavel desse debate. Esse espaco nao
apenas me transformou como pesquisador e musico, mas também tem impactado de maneira
significativa as pessoas que participam, ao oferecer um ambiente de suporte, criacao e critica que
fortalece a luta por uma musica mais mclusiva e consciente.

Além disso, a Femindria Musical também propde um olhar critico sobre as formas de ensinar
musica, considerando as praticas pedagogicas que perpetuam ou desafiam as normativas de
género. Isso é especialmente relevante para minha préopria pesquisa, que investiga as sonoridades
em terreiros de matriz africana, onde o protagonismo feminino tem sido essencial tanto na
transmissao de saberes musicais quanto na sustentacao das tradi¢coes culturais. No terreiro de
Mie Maria Pequena de Ogum, por exemplo, as mulheres nio sé preservam as praticas musicais
como as recriam ¢ as moldam de acordo com suas experiéncias e visoes de mundo. A relacao
entre os estudos desenvolvidos pela Feminaria Musical e essas tradicoes evidencia a poténcia das
mulheres como figuras centrais na producio e manuten¢ao de musicas rituais e culturais.

A abordagem experimental e inclusiva da Femindria Musical também fortalece a ideia de que
a musica ¢ um espaco de transformacao social e politica. O grupo, ao promover experimentacoes
sonoras que rompem com os paradigmas eurocéntricos, estabelece uma ligacao direta com as
praticas musicais de mulheres negras e indigenas que, ao longo da histéria, tém utilizado a musica

como uma ferramenta de resisténcia e preservacao e atualizacao de suas culturas. Esse aspecto
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se relaciona profundamente com minha investigacio académica, que visa destacar como as
mulheres em contextos afrodiasporicos, como o terreiro de Mae Maria, utilizam a masica nao so6
como um veiculo espiritual, mas também como uma forma de resisténcia as opressoes historicas
que, em larga medida, buscam silencia-las.

Portanto, o trabalho da Feminaria Musical e sua proposta de reimaginar o fazer musical sob
uma otica feminista e decolonial oferece uma importante contribuicao para as discussodes sobre
o papel das mulheres nas praticas musicais afrodiaspoéricas e suas conexdes com o sagrado. A
partir dessa perspectiva, minha propria pesquisa pode ser enriquecida ao dialogar com as
questoes que o grupo de Laila Rosa levanta, especialmente no que diz respeito a criacao de
€spacos SONnoros (ue priorizem as vozes € os corpos historicamente marginalizados, tal como

acontece no Samba de Caruru e em outras tradicoes musicais do terreiro.

2.4 Produgdes académicas

Minhas producoes académicas tém sido fundamentais para o aprofundamento da minha
compreensao sobre as mais diversas sonoridades. Ao longo dos anos, minha trajetoria académica,
desde a graduacao até o doutorado, proporcionou-me as ferramentas teéricas ¢ metodologicas
necessarias para articular minhas vivéncias artisticas com reflexoes criticas e andlises profundas.

Ao mgressar no doutorado em 2020, no auge da pandemia do corona virus, fui confrontado
com desafios méditos que moldaram profundamente a maneira como conduzi minhas pesquisas
e producoes académicas. A pandemia de COVID-19, que teve nicio em marco de 2020, fo1 um
momento desafiador em minha trajetéria académica e pessoal. Naquele momento, eu havia
qualificado recentemente no mestrado em etnomusicologia pela Universidade Federal da Bahia
(UFBA) e me encontrava na fase final da minha pesquisa. Assim, grande parte do meu mestrado
for desenvolvida durante a pandemia, o que exigiu uma reorganizacio das minhas atividades
académicas e pessoais. Apesar das dificuldades, consegui defender minha dissertacio em outubro
de 2020. Pouco tempo depois, ful aprovado no processo seletivo para o doutorado em
etnomusicologia na mesma universidade.

A pandemia trouxe mumeras adaptacoes. Todos os componentes que cursel durante o
doutorado foram em formato remoto, o que, apesar de possibilitar a continuidade dos estudos,
gerou uma saturacio decorrente da constante exposicao as atividades online. O cansaco
provocado pelas longas horas diante da tela ndo se hmitava as disciplinas; somava-se as
orlentacoes, congressos virtuais, /ives e foruns, que faziam parte da rotina académica nesse

periodo. Além disso, a tensao constante da possibilidade de contrair o virus — que se agravava a
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medida que pessoas proximas adoeciam ou faziam a passagem — permeou todo o processo,
adicionando uma carga emocional significativa a0 momento.

Outro aspecto relevante foi a dificuldade técnica que surgiu com o ensino remoto. Problemas
de conexao de mternet eram recorrentes, tanto para mim quanto para colegas e professores.
Além disso, desafios com softwares de edicao e apresenta¢io tornaram-se uma constante, ja que
dependiamos de ferramentas audiovisuais que, por vezes, nao respondiam como esperado.

A pandemia de COVID-19 impactou diretamente o desenvolvimento da minha pesquisa,
especialmente porque muitos dos meus interlocutores eram idosos, o que exigiu cuidados
redobrados com o distanciamento social. Isso mitou significativamente os encontros presenciais
e as visitas de campo, essenciais para a coleta de dados em contextos culturais e rituais. O
distanciamento impediu a observacao direta de praticas e performances musicais, reduzindo a
profundidade das interacoes e a captura de nuances que s6 poderiam ser percebidas
presencialmente.

Apesar de todas essas dificuldades, a pandemia, com suas adversidades, acabou moldando
minha experiéncia no doutorado de uma maneira tinica. O cendrio de incertezas e limitacoes me
levou a repensar metodologias e formas de conduzir minhas pesquisas, 0 que certamente
mmpactou minha formacio académica e humana. Ao enfrentar essas questoes, pude expandir
minha visio sobre as relacoes entre musica, cultura e sociedade, especialmente no contexto
afrodiasporico, em que as tradicoes musicals resistem e se reinventam, mesmo em tempos de
crise.

E importante também refletir, enquanto pesquisador, sobre os impactos positivos que
surgiram com a imposicao das atividades virtuais durante a pandemia. A virtualizacao das praticas
académicas gerou uma interconexao mais ampla entre universidades, permitindo a participacio
de professoras e professores de diferentes mstituicoes, localizados em diversos estados e regioes,
em bancas de graduacio e pos-graduacio. Essa quebra de barreiras geograficas facilitou a
formacao de bancas mais diversas, enriquecendo as discussoes e fortalecendo o didlogo entre
pesquisadores de diferentes areas e contextos.

Além disso, a virtualidade permitiu um intercimbio mais agil e dinimico com movimentos
soclals e organizacoes que, muitas vezes, enfrentam dificuldades para participar de debates
presenciais. A difusio de materiais académicos, através de plataformas digitais, e a realizacao de
lives, gravacoes de conversas e debates entre autoras e autores tornaram-se estratégias acessiveis
para a troca de conhecimento, possibilitando uma maior disseminacio de 1deias e a ampliacao

de espacos de discussao.
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Do ponto de vista metodoldgico, o cendrio virtual também nos levou a explorar novos
métodos de coleta de dados para a pesquisa de campo, incluindo a etnografia mediada por
tecnologia. Embora houvesse limitagoes, especialmente no contato direto com os interlocutores,
essas ferramentas virtuais ofereceram novas possibilidades para a realizacao de entrevistas,
observacoes e Interacoes que, de outra forma, seriam impossivels devido as restricoes de
deslocamento e contato fisico. Assim, mesmo com os desafios, a pandemia nos forcou a reavaliar
e adaptar as praticas de pesquisa, o que resultou em um avanco nas formas de produzir e
compartilhar conhecimento.

Como exemplo do dltimo acontecimento citado acima, eu pude viver essa experiéncia em
minha pesquisa de mestrado. A pandemia aconteceu exatamente no momento da qualificacio,
mfluenciando completamente a minha pesquisa @ medida que se miciara a atuacao no campo.
Eu morava (e ainda moro) em Feira de Santana-BA, e a comunidade rural com a qual trabalhei,
denominada Benfica, fica localizada em Santo Anténio de Jesus-BA. Além da distancia fisica ndo
ter possibilitado a realizacao da pesquisa devido a suspensao dos servicos de transportes publicos
mtermunicipais, outra questao era a idade das pensadoras ¢ pensadores das comunidades com
0s (quais eu precisava fazer as entrevistas e as conversas. Como consegui fazer minha etnografia e
defender a minha dissertacio? Minha irma Jeanne, a mais velha, por ter uma casa na comunidade
do Benfica e ser vizinha delas e deles, que fez as entrevistas para mim. Eu e a minha orientadora,
Laila Rosa, decidimos pela possibilidade de minha irma realizar as entrevistas. Em conversa com
ela no aplicativo do Whatsapp, enviel para as perguntas ¢ em seguida tive uma longa conversa
para explicar como fazer e tirar suas duvidas.

Assim for feito. Os aspectos finais importantes do campo para a conclusio da minha
dissertacao foi miha irma quem fez. A defesa também fo1 realizada virtualmente devido a
pandemia do COVID-19. Tive que defender com urgéncia pois precisava da declaracao de
concluinte para poder participar da selecao de doutorado nesse mesmo programa. iz a selecao
e passel. Emendel uma formacio seguida da outra, o que me trouxe muito cansaco devido aos
ajustes que tinha que fazer no texto a0 mesmo tempo que ja cursava alguns componentes do
doutorado. Mesmo com o 1solamento social, durante o doutorado participel de muitos eventos,
ministrel palestras, escrevi artigos, propus projetos culturais, gravel musica para festival, produzi

documentario.
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2.4.1 'Trajetéria e Formacio: contribui¢cdes, encontros e didlogos entre Educacio Musical
e Emnomusicologia

Figura 4 - Capa e fundo do livro "Fazer musica no sertao - O curso de Licenciatura em Musica da UEFS em seus
primeiros dez anos".
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O texto ntitulado “Trajetoria e Formacao: contribuicoes, encontros e didlogos entre
Educacao Musical e Etnomusicologia”, fo1 escrito para o livro Fazer musica no Sertio: o curso
de Licenciatura em Musica da UEFS em seus primeiros dez anos. Esse livro comemora uma
década de criacao do curso de Licenciatura em Musica (LICEMUS) da Universidade Estadual
de Feira de Santana (UEFS), e busca rememorar, refletir e apresentar ao publico as conquistas e
os desafios dessa jornada.

No meu artigo, fago uma andlise reflexiva da minha trajetéria académica e formacio, que se
miciou no campo da educacio musical e, posteriormente, estreitou didlogos com a
etnomusicologia. Através desse percurso, exploro como as duas areas foram se entrelacando ao
longo dos anos, moldando minha visio e pratica como educador e pesquisador. Trago a tona as
concepcoes e narrativas que marcaram meu desenvolvimento, desde a graduacao até os estudos
mais avancados, destacando como esses didlogos mmpactaram diretamente meu trabalho de
conclusao de curso e, posteriormente, as discussoes que me acompanham na carreira enquanto
mestre e doutorando.

Além de revisitar essas experiéncias, busco também atualizar algumas reflexdes e
contribui¢oes que emergiram durante minha trajetoria académica. Ao longo do artigo, enfatizo a
mmportancia do didlogo constante entre a educacao musical e a etnomusicologia, nao apenas
como campos de conhecimento 1solados, mas como areas que se complementam, oferecendo
novas perspectivas sobre epistemologias e metodologias. Através dessas interacoes, destaco como

esses encontros tém potencial para contribuir significativamente para a formacao do educador
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musical, oferecendo caminhos mais amplos e integrados de atuacio. Minha experiéncia pessoal,
enquanto graduado, especialista, etnomusicologo e educador ocupa o centro das discussoes,
servindo como exemplo vivo de como a fusio entre essas areas pode gerar avancos no campo da

musica ¢ da educacao.

2.4.2 Maria Pequena de Ogum, de todos os tempos: matrilinearidade, ancestralidade,
espiritualidade e sonoridades-musicalidades

“Maria Pequena de Ogum, de todos os tempos: matrilinearidade, ancestralidade,
espiritualidade e sonoridades-musicalidades” for um texto escrito para o livro em finalizacao, e
que celebra os 10 anos da Feminaria Musical: grupo de pesquisa e experimentos sonoros. Nesse
capitulo, através de perspectivas etnomusicologicas, busco compreender e analisar as
sonoridades/musicalidades como elementos centrais de espiritualidade, ancestralidade e
matrilinearidade da sacerdotisa Maria Pequena de Ogum de Ronda, mulher negra que cuida,
lidera e agéncia seus trabalhos espirituais no municipio de Feira de Santana-BA. Esse texto é
desdobramento de uma pesquisa que realizel para a feitura de documentario, como filho de santo
dela e integrante do terreiro desde 2014, em que busquel apresentar a importiancia da conducao
espiritual, cultural e social matrilinear de Mae Maria Pequena a partir das musicalidades que

perpassam pelas diversas sonoridades de rezas, cantos, toques e ritmos.

2.4.3 Louvando aos Santo Gémeos: aspectos estruturais sonoros e socioculturais dos
Sambas de Caruru de Sio Cosme e Damido

O curso de extensio “Louvando aos Santos Gémeos: aspectos estruturals sonoros e
socioculturais dos sambas de caruru de Sio Cosme e Damidao” representou uma oportunidade
valiosa de compartilhar conhecimentos e vivéncias acumulados ao longo dos anos em
comunidades que preservam tradi¢oes afro-brasileiras. Com o apoio da Universidade Estadual
de Feira de Santana (UEFS) e da Universidade Federal da Bahia (UFBA), esse curso de 10 horas
aprofundou tanto a compreensido estrutural dos sambas de caruru quanto seu contexto
sociocultural.

Durante o curso, exploramos a complexidade de suas estruturas ritmicas, melodicas e
poéticas, que revelam a profundidade das tradicoes afro-brasileiras e seu papel na preservacio e
atualizacao das 1dentidades negras no Brasil. Além dos aspectos musicais, foram abordados as
dimensoes socioculturais do caruru a partir de reflexodes sobre como as festas de Sio Cosme e
Damiao, com seus cantos e dancas, funcionam como espacos de encontro, partilha e

fortalecimento dos lacos comunitirios. O ato de preparar e compartilhar o caruru transcende o
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momento festivo e se transforma em uma prética de solidariedade, onde a musica e a comida
desempenham um papel integrador, reafirmando os vinculos culturais e histéricos que conectam
as comunidades.

Um dos principais focos for destacar o protagonismo feminino dentro dessas tradi¢oes, uma
vez que as mulheres tém um papel central nas celebracoes e na execucao dos sambas. Elas muitas
vezes conduzem as festas e desempenham funcoes essenciais na transmissio dessas tradicoes,
reforcando a importancia de discutir a masica como um espaco de poder e participacao para as
mulheres nas comunidades afro-brasileiras. Ao mesmo tempo, importa registrar, que se trata de
uma festa também que celebra o processo de formacao das masculinidades, marcado por valores
comunitarios, respeito aos mais velhos, anterioridades. Para muitos povos africanos os géneros
sao compreendidos dentro de uma légica de complementariedade e niao de disputas acirradas,
uma verdadeira guerra, como tem sido no ocidente (OYEWUMI, 2021)

Por fim, fo1 discutido como o samba de caruru tem se atualizado ao longo das geracoes, (re)
adaptando-se, (re) significando - dada as mudancas sociais, aspectos ligados a urbanizacio e a
dinimicas famihiares contemporaneas - os desafios para que haja a continuidade dessas tradicoes,

porém sem perder suas raizes ancestrais.

2.5 Produgdes artisticas

Ao longo da minha trajetoria como musico, educador musical, etnomusicélogo e produtor
cultural, percebo de maneira clara como a pratica artistica e a pesquisa académica na musica
estao intrinsecamente ligadas. No campo da musica, essas dimensoes nao podem ser dissociadas,
pois a producio e a performance musical sdo, por si sO, praticas que envolvem e refletem uma
série de aspectos culturais, sociais, politicos, econdémicos, espirituais etc. A musica, mais do que
uma manifestacio artistica, ¢ um veiculo por meio do qual identidades siao construidas, narrativas
sdao compartilhadas e saberes ancestrais e contemporaneos sio perpetuados.

Enquanto musico e pesquisador, compreendo que o fazer musical nio é apenas a execucio
de uma técnica ou estilo, mas um processo profundo de construcao do sujeito. O corpo que
performa carrega em si marcas e memorias culturais, experiéncias de vida e vivéncias corporais
que moldam a forma como esse sujeito entende, Interpreta e transmite a musica. Meu percurso
como percussionista, compositor e educador é mmpregnado por essas vivéncias, que se
entrelacam com minha producio intelectual, formando um ciclo de retroalimentacio: a pratica
artistica informa minha pesquisa, e a pesquisa, por sua vez, refina e contextualiza minha atuacao

artistica.
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A performance, particularmente em contextos como 0s que vivencio - nos terreiros de
religides de matriz africana, nas rodas de capoeira e de samba, ou em outras performances
musicais afro-brasileiras - ¢ uma forma de comunicacio individual e coletiva. Através da musica,
eu me conecto com saberes ancestrais que transcendem a técnica e invadem o campo do
simbolico, reforcando a importiancia do corpo como veiculo de transmissio de conhecimento.
Este corpo que performa é o mesmo corpo que vivencia e interpreta o mundo, tornando
mmpossivel separar o artista do pesquisador.

Dentro desse contexto, minha atuacao como pesquisador nao pode ser vista como uma
atividade puramente académica ou distanciada da realidade. Pelo contrario, minha analise das
sonoridades afro-brasileiras e afrodiaspoéricas estd fundamentada nas minhas vivéncias diretas e
na minha corporeidade como musico. A minha priatica enquanto percussionista nos projetos que
realizel, seja nos palcos de festivais ou em oficinas de samba de roda, sempre envolveu uma
mntersecao entre o saber académico e o fazer musical conectado com as experiéncias da Feira
Livre, do bar da famiha, dos terreiros, das festas populares, entre varios outros espacos, como
expressel nas paginas anterioes. Esses espacos de criacio e performance se tornam, entao, nao
apenas lugares de expressao artistica, mas também de construcio de conhecimento, nos quais o
som, o movimento e a espiritualidade se fundem para formar uma compreensio holistica da
musica e suas dinamicas culturais. Assim, ao estudar a musica, estou também estudando a mim
mesmo, as comunidades que me formaram e as tradicoes que preservo, sempre consciente de
que a musica, em suas dimensoes mais amplas, ¢ uma ferramenta poderosa para a construcao do
sujelto e para a transmissao de saberes, tanto académicos quanto culturais.

As trés maiores producoes artisticas de maior relevancia durante o doutorado foi a gravacao
do fonograma Atlintico, para a participacao do 18° Festival da Educadora FM, em 2020, a
producao do documentirio Maria Pequena de Ogum de Ronda: de todos os tempos, em 2020,
por via do edital cultural da Le1 Aldir Blanc do municipio de Feira de Santana-BA, e a producao
do documentirio EWE - Saber ancestral, conhecimento sagrado, em 2023, por via do edital

cultural da Lei Paulo Gustavo do municipio de Feira de Santana-BA.

2.5.1 Atlantico - Festival da Educadora FM

Atlantico tem em sua construcio um transito dado pela minha trajetéria entre territérios que
abrangem Recodncavo e Portal do Sertio. Seu nascimento se deu em Feira de Santana com a
parceria de Rogério Ferrer, arranjador e mstrumentista. . uma reunio de saberes, histérias e

memorias afrodiaspoéricas do iterior da Bahia.



53

Atlantico’ for finalista do 18° Festival da Educadora FM 2020, na categoria “musica
mstrumental” e terceiro lugar entre as mais ouvidas do Festival da Educadora FM, 2020. A
avaliacao dos fonogramas foi realizada pela comissio julgadora composta pelas artistas Margareth
Menezes, Mariella Santiago, e pelos artistas Letieres Leite, Tigand Santana e Paulo Alcoforado.

Busco oferecer através das poéticas musicais e corporais, (re)leituras e didlogos do fenomeno
da diaspora, possibilitando interpretacoes centradas numa visao subversiva de forca, dignidade e
poténcia apartadas das origens que nao nos definem. A orientacio esta direcionada para a
reconstituicio das lacunas de memoria, dos elos perdidos, de uma rede de apagamentos e
lembrancas, imagens e sombras, de fotografias e sonoridades nao reveladas do nosso passado,
mas gravadas em nossa subjetividade ¢ memoria ancestral.

Tem em sua constru¢ao uma possivel superacio do padriao hegemonico vigente na musica
ocidental que dita o principio dual entre repouso x suspensao. Nele, o centro, o repouso, o
conforto meloddico, sio sempre sucedidos e precedidos tecnicamente da relacao de dominacao
de graus sobre o repouso, nao importa para onde vocé caminhe ou decida caminhar, nao ha fuga
para esta relacao de interdependéncia binaria dos graus melodicos. Em Atiantico, o dominante,
aquele que sugere uma “boa cama” para quem estd cansado repousar, se transforma numa
pergunta, da qual a melhor resposta s6 pode ser ofertada pelo grau (I).

Ao fugir desta dualidade, o uso da tonalidade expandida, o primeiro ato da composicio,
propoe ser uma muricoca aos pés do ouvido, uma pedra aos sapatos, propdée uma quebra
dicotébmica de sensacoes antonimicas. Mesmo utilizando uma técnica localizada dentro do
mesmo seio da producao ocidental, se apresenta como uma reivindicacio/resisténcia sonora aos
ouvidos colonizados historicamente adestrados pelas dicotomias entre mterpretacoes duais de
tensao e repouso.

O segundo ato, por sua sua vez, nao utiliza a tonalidade expandida. Ja em terras americanas,
as estruturas musicais de At#intico sio modificadas a medida em que encontros de diferentes
concepcoes de mundo, aqui nas musicalidades e sonoridades, sio confrontadas num fluxo
continuo de negociacdes entre transitos de garantias de existéncias e resisténcias, dores e
ressignificacoes de terras distantes de sua matriz.

As levadas de rumba, presentes na bateria e nas percussoes, trazem o balanco, o swing, a

alegria. Em contraponto, a linha do baixo, construida a partir de um conceito ritmico (clave) e

%  Quvir em: https://soundcloud.com/nininho-caju/atlantico/s-
ZoPbZGdBHmM67si=ad6d666f9ec04e9¢832965399790a446&utm_source=clipboard&utm medium=text&utm ca
mpaign=social sharing. Acesso em: 15 de novembro de 2023.



https://soundcloud.com/nininho-caju/atlantico/s-zoPbZGdBHm6?si=ad6d666f9ec04e9c832965399790a446&utm_source=clipboard&utm_medium=text&utm_campaign=social_sharing
https://soundcloud.com/nininho-caju/atlantico/s-zoPbZGdBHm6?si=ad6d666f9ec04e9c832965399790a446&utm_source=clipboard&utm_medium=text&utm_campaign=social_sharing
https://soundcloud.com/nininho-caju/atlantico/s-zoPbZGdBHm6?si=ad6d666f9ec04e9c832965399790a446&utm_source=clipboard&utm_medium=text&utm_campaign=social_sharing
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com estrutura de escala diminuta, produz uma sonoridade que remete ao incomodo, estranheza
e tensao causadas pelo grave.

O mcoémodo ou estranhamento sonoro proposto por Atlintico nao pretende apenas atingir
os ouvidos, mas sim oferecer aos ouvintes a angustia histérica desses povos como possibilidade
mterpretativa e sensitiva de velejos e pelejas, testemunhados por este oceano, principal portal de
ancestralidades africanas. E uma jangada oferecida para navegacio sobre as suas aguas, onde
pessoas arrancadas de suas raizes se sentiam amarradas na dor da certeza do que ficava para tras
e do desconhecimento do que os esperavam na costa do além-mar.

Atlantico remonta uma travessia sonora e performatica no fluxo continuo de vinda e
retorno das aguas do Oceano Atlantico. E uma carta de despedida e de saudades da
terra mae Africana em solo diaspérico. Uma forma de manter viva as memorias de um
tempo passado que se ressignifica no tempo presente. Através das sonoridades e
corporeidades transcendentes ao tempo desenvolvidas do lado de ¢4, pelo povo preto
das américas, na musicalidade Afro Cubana, Afro Americana, Afro Brasileira unida a
expressiao do corpo enquanto ginga, malemoléncia, superacao e criatividade de corpos
que se expressam artisticamente enquanto decisio de niao sucumbir a um destino
tracado por mios outras que nio a nossa. £ uma decisio diasporica de nio sucumbir a
dor no desterritério brasileiro na lida cotidiana destes corpos neste Brasil. E uma
dimensio profunda de memorias e de reinvencdes poéticas em textos corporais e
audiveis. E um retorno em ondas sonoras, swing, balanco, Rumba, Jazz, acordes
percussivos, arpejos ocidentais, para nio deixar esquecer a saida for¢ada e a inteligéncia
criativa das transvivéncias a-temporais de emancipacio sobre os sons nos corpos em
desterritorio. (OFAKERAN, 2020)
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2.5.2 Documentirio Maria Pequena de Ogum: de todos os tempos

Figura 5 - Identidade visual do documentdrio Maria Pequena de Ogum de todos os tempos.

MARIA
PEQUENA
DE OGUM

DE TODOS
oS TEMPOS

Apoio Financeiro:
PREFEITURA DE s P g‘rﬁlﬁAAgAlot
ESPORTEE SECRETARIA ESPECIAL DA MINISTERIO DO
O GOVERNO DA GENTE | 'Uoomumscomiolcunm CULTURA TURISMO ‘uuuo TEOERAL

Fonte: acervo proprio

O documentario” tem como tema a trajetoria espiritual de Mae Maria Pequena de Ogum de
Ronda, cujas vivéncias na cidade de Feira de Santana-BA sio profundamente marcadas por
autonomia, caridade e diferentes forcas ancestrais. Ao longo de oitenta anos atualizou em suas
experiéncias, praticas antigas que nos ajudam a compreender variadas estratégias que mulheres
negras ¢ 1indigenas utilizaram e utilizam para salvaguardar conhecimentos, mobilizar
comunidades e gerar redes femininas de protecio. Nesse filme, acessamos os patriménios
materiais, musicais, afetivos e sonoros por ela trabalhados em décadas de experiéncias como
mae, orientadora espiritual, tia e avo, revelando uma encruzilhada de conhecimentos em torno
de questoes que transformaram as dinamicas sociais das moradoras e dos moradores do bairro
Olhos D’Agua.

O projeto teve apoio financeiro da prefeitura municipal de Feira de Santana através da

Secretaria Municipal de Cultura, Esporte e Lazer via Aldir Blanc, direcionado pela Secretaria

10 Disponivel em: https://youtu.be/ww9cqNgelYO0. Acesso em: 08 de outubro em 2022,



https://youtu.be/ww9cqNge1Y0
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Especial de Cultura do Ministério do Turismo, Governo Federal. Eu fur o proponente do
projeto, dividindo a producio com Adrielle Paixao" e o roteiro com Leandro Bulhoes®. O
documentario tem duracio de 37:32 (trinta e sete minutos e trinta e dois segundos).

O mesmo se deu como desdobramento da minha pesquisa da tese de doutorado em
etnomusicologia, proponente e também filho do terreiro, pelo Programa de Pos-Graduacao em
Musica da Universidade Federal da Bahia (PPGMUS-UFBA), que observa/analisa como as
liderancas femininas negras gerenciam um perfil de pertencimento, de construcao de sentidos,
de autonomias, de gestaio de comunidade, articulando relacoes de territérios, identidades e
agenciamentos femininos a partir das musicalidades que passam pelas diversas sonoridades de
cantos, toques e ritmos.

Para a confec¢io do documentirio, em relacao as sonoridades/musicalidades, Mae Maria
disse que ficasse por minha conta, mas que sua tinica exigéncia era que sete musicas para Ogum
estivessem presentes, musicas que serao apresentadas abaixo.

De 1nicio for feito um levantamento bibliografico e amphacao de bibliografia em banco de
dissertacoes e teses de universidades, artigos em periddicos, livros, filmes, documentarios, que
servirao de base tedrica para estruturacao da pesquisa. Para a coleta de dados serao aplicadas
entrevistas semiestruturadas utilizando gravador de dudio e camera como recursos digitais.
Serao escritos diarios de campo para as anotacoes das vivéncias com a comunidade liderada
pela sacerdotisa.

As entrevistas semiestruturadas serdao feitas com Mae Maria Pequena de Ogum de Ronda,
a sacerdotisa, e com a ekedji Ofomim, sua sobrinha, que a auxilia na gestiao do terreiro. Com
elas, queremos compreender como se da o protagonismo feminino no espaco sagrado do
terreiro. Também serio feitas entrevistas com os frequentadores e com a comunidade residente
no entorno do terreiro no intuito de perceber as contribuicoes culturais sociais € musicais deste
espaco nesta comunidade.

A coleta, descricao, andlise e a interpretacao dos dados das entrevistas serao utihizados para a
construcao do roteiro de gravacio do documentirio. A partir da transcricao destas, sera
confeccionado o relatério da pesquisa, em consoniancia com as observacoes e experiéncias

vividas no terreiro e com a bibliografia consultada.

11 Possui graduacdo em andamento em Comunicacéo Social - Radio e Televisdo pela Universidade do Estado da
Bahia (UNEB). Link do lattes: http://lattes.cnpg.br/2001919602464529. Acesso em: 08 de Outubro de 2022.

12 E historiador, professor da graduagéo e das pés-graduagées em Historia e do Mestrado Profissional em Ensino
de Historia da Universidade Federal do Ceard (UFC). Link do lattes: http://lattes.cnpg.br/1892221694481474.
Acesso em 08 de outubro de 2022.



http://lattes.cnpq.br/2001919602464529
http://lattes.cnpq.br/1892221694481474
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O roteiro da pesquisa para o documentario foi estruturado em quatro principais blocos. No
Bloco 1 - Mae Maria: mulher negra, mée, sacerdotisa - busquei conhecer a historia desta mulher
negra, sua constituicio familar, seu desenvolvimento pessoal, os desafios e conquistas de uma
vida antes do comeco de sua trajetoria sacerdotal em meio a uma sociedade patriarcal e racista.

No Bloco 2 - A sacerdotisa - busquei explorar o olhar de Mie Maria para o sacerdocio de
matriz africana, sua entrada no culto aos orixds, aos caboclos, se vem acompanhada de uma
heranca sucessoéria tradicional de familia, quando comecou a exercer o sacerdocio, quantos anos
ja trabalha neste oficio, como ela encara a sua missao, o que ¢ ¢/ou significa ser uma lideranca
enquanto uma mulher negra.

No Bloco 3 - Sintese matrilinear - busquei compreender como se da a transmissao de saberes
ancestrais pelas mulheres pretas considerando o protagonismo feminino nos aspectos politico,
social e econdémico, na gestio e autonomia do terreiro e como a comunidade feirense reage a
esta conducao.

No Bloco 4 - Legado - busquei identificar qual legado a sacerdotisa deixa para sua familia,
para o povo do terreiro, para o bairro e para a comunidade feirense, além de perceber também
como se da o processo de formacao e resisténcia proporcionada pelo seu trabalho frente a um

terreiro, e a sua contribui¢io para a manutencao da cultura negra.

2.5.3 Documentirio Ewe: saber popular, conhecimento sagrado

Figura 6 - Imagem promocional do documentario Ewe - Saber Ancestral, Conhecimento Sagrado

\d $

Saber popular e
Conhecimento Sagrado

Fonte: acervo proprio.
Ewe - Saber Ancestral, Conhecimento Sagrado mergulha no universo dos saberes das folhas,
guiado pelas experiéncias de Mae Maria Pequena de Ogum de Ronda e Baba J6 de Oxum em
Feira de Santana, Bahia. O documentirio revela como ambos preservam, atualizam e

compartilham as tradi¢oes afro-indigenas presentes nas religides de matrizes africanas,
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conectando conhecimentos ancestrais das ervas de cura, protecio e de manutencio da
espiritualidade. Por meio de suas trajetorias, o filme registra a forca da autonomia, da autogestao
e da soberania que os povos indigenas e negros manifestam em torno de crencas e de dimensoes
de sagrados compartilhados, manifestada nos sacerdotes, numa jornada profunda que celebra o
poder das folhas, atravessando geracoes e espacos, fortalecendo o elo entre temporalidades.

O documentario Ewe - Saber popular, conhecimento sagrado, busca identificar as
similaridades e diferencas de saberes e usos das folhas entre a sabedoria popular, negro-indigena,
e das religides de matriz africana. Enquanto uma utiliza as folhas como meio de tratamento e
cura de doencas, a outra acrescenta o valor espiritual contida em determinadas ervas.

O projeto prevé a pesquisa e registro em audiovisual dos conhecimentos sagrados e populares
presentes na memoria dos anciios e ancias dos povos negros e de sacerdotes e sacerdotisas dos
cultos africanos e afrobrasileiros, culminando com o lancamento do documentirio Ewe - Saber
popular, conhecimento sagrado. A busca é registrar uma série de saberes e experiéncias com as
folhas sagradas a partir das memorias das vivéncias de Maria Pequena, mae de santo de umbanda,
e Baba Omijidé, babalorixa de candomblé de nacio Ketu, contadas por essas liderancas religiosas
que se entrecruzam com outras atividades, como religiosidade, musica, canto, danc¢a e contacao
de historia.

O uso popular e religioso das folhas feito pelas comunidades afrobrasileiras nao sio
conhecimentos carentes de sabedoria e investigacio. Para as comunidades de terreiro as folhas
trazem consigo muito sentido. Ela é o préprio orixd, uma divindade, que tem nome, horario para
ser retirada, canticos especificos para encanti-la - a fim de que o poder de cura contido nelas
possa ser despertado - saberes esses de dominio do Babalossaim, cargo dado a uma pessoa do
terreiro.

Registrar esses saberes ¢ uma forma de compreender como as populacoes negras gerenciam
de forma auténoma a construcao de sentidos, de pertencimento, gestio de comunidade e suas
relacoes de 1dentidades e da producao e perpetuacao dos saberes. A partir da garantia do registro
e da carculacio das memorias de Mae Maria Pequena ¢ Baba Omiide presentes no
documentario, pretende-se disponibilizar a obra para todos os publicos, buscando ampliar as
possibilidades de compreensao e de circulacio das multiplas manifestacoes culturais do
municipio. Também servird de desdobramento para a pesquisa, considerando que ha cursos
universitarios na cidade com pesquisadoras/es recorrentemente interessados no tema abordado.

A equipe de trabalho é em sua maioria composta por pessoas negras e membros de
religiosidade africana que compreendem que os saberes orais relacionados ao uso das folhas sao

de maxima importancia para os cuidados com a satde mental, fisica e espiritual da comunidade,
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e (ue essas praticas se afirmam como contraponto a logica ocidental de medicamentos da

industria farmacéutica, que se apropriam destes saberes numa perspectiva de lucro.

2.6 Autoreflexdes entre memoéras, vivéncias, escrevivéncias, autoetnografia e
transgeracionalidade negras

Trazer minha avé e minha méae, mulheres negras, para o centro deste texto é um ato nio
apenas de reconhecimento, mas de resisténcia e de reafirmacao das memorias e histérias que
moldaram e moldam a minha existéncia. Dedicadas nio apenas a manutencao da propria
sobrevivéncia, mas também a preservacao de sua famihia e de seus saberes ancestrais, se Inserem
em uma longa linha de mulheres negras que usaram suas maos para muito mais do que o trabalho
material: usaram-nas para moldar geracoes, para fortalecer vinculos e para assegurar a
transmissao de uma historia que resiste as tentativas de apagamento.

Reconheco que minha propria trajetoria de vida esta profundamente conectada com a delas,
e que, como neto e filho, carrego a responsabilidade de contar essas historias com o respeito e o
carinho que elas merecem. Essa memoria nao ¢ apenas uma recordacao passiva; ¢ uma memoria
de resisténcia, de sobrevivéncia e de afeto. E através dessas historias que posso entender melhor
o meu papel no mundo e a importincia de manter vivas as tradi¢oes, os ensinamentos e os valores
que me foram passados.

A Feira Livre de Santo Antonio de Jesus, por exemplo, ndo é apenas um espaco de mercado;
ela representa a confluéncia de sons - desde o amolar das facas até o canto das lavadeiras -, um
palco sonoro e cultural onde as expressdes musicais e corporais afro-brasileiras se entrelacam
com as praticas cotidianas do povo. Ambiente que moldou minha sensibilidade musical e artistica
e formou minha escuta, meu corpo ¢ minha percepcio do mundo, sendo um ponto de partida
para minhas exploracoes académicas e musicais, e funcionando como um canal de expressiao da
minha ancestralidade e das historias nao contadas dos meus ancestrais.

A escolha do tema da tese - que busca investigar as sonoridades do terreiro de Mae Maria
Pequena e o protagonismo feminino em contexto afrodiasporico - dialoga diretamente com as
suas memorias familiares e com a feira, ambos espacos dominados pela presenca de mulheres
negras. A feira, assim como o terreiro, ¢ um espaco de resisténcia, onde as mulheres agenciam a
sua sobrevivéncia e a das suas familias, usando suas vozes e corpos como ferramentas de criacao,
sustentacio e transformacao.

Refletir sobre o proprio processo de pesquisa ¢ fundamental principalmente quando estamos
lidando com temas que envolvem questoes identitirias, culturais e de subjetividade. Essa pratica

fortalece a critica académica e a integridade da pesquisa, além de promover uma maior



compreensio dos fatores que influenciam os rumos do trabalho. E um exercicio de autocritica
que permite ao pesquisador observar como suas experiéncias, escolhas e vivéncias influenciam
diretamente o desenvolvimento da pesquisa. Ao incluir a minha historia pessoal, familiar e
académica, assumo uma postura critica e consciente, reconhecendo que a pesquisa nunca é
neutra, principalmente quando estamos tratando de temas relacionados a cultura, raca, género,
ancestralidade, espiritualidade etc.

Este capitulo se relaciona diretamente com a pesquisa, pois contextualiza as raizes das minhas
mvestigacoes sobre as sonoridades e o protagonismo feminino no terreiro de Mae Maria Pequena
ao compartilhar memorias, vivéncias e caminhos percorridos, revelando as maltiplas influéncias
que moldaram meu interesse pelo tema e o direcionaram para a etnomusicologia e as questoes

de género em contextos afrodiaspoéricos.
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3 CAPITULO 2 - TERREFIROS DE UMBANDA: CRUZAMENTOS
HISTORICOS E EPISTEMOLOGICOS ENTRE MATRIZES DE
DIFERENTES COSMOVISOES E COSMOPERCFPCOES

Figura 7 - Frente do Terreiro de Mae Maria Pequena de Ogum

Fonte: print do Google Maps, 2024
O terreiro de Mae Maria de Ogum de Ronda fica localizado na rua Doutor Aratjo Pinho, n®
993, no bairro Olhos D’4gua, em Feira de Santana-BA. A historia desse bairro se confunde com
a historia da origem do municipio, como consta na Enciclopédia dos Municipios Brasileiros, do

Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica (IBGE), publicado em 1958,

[...] originou-se, no coméc¢o do século XVIII, da fazenda Santana dos Olhos d'Agua,
conhecida por Olhos d'Agua de propriedade do portugués Domingos Barbosa de
Aradjo, que construiu uma capela, sob as mvocacoes de Sio Domingos e Santana, em
torno da qual surgiu a povoacio. (IGBE, 1958, p. 226)

Como evento comum na historia do Brasil, os jesuitas fizeram surgir as mais diversas casas
de oracio, capelas e igrejas no pais - processo que constituia uma das mais variadas estratégias
de colonmzacao dos portugueses. Parte expressiva destes centros religiosos se transformou em
nucleos de sociabilidades, como vilas e cidades. Em Feira de Santana nao foi diferente. A Capela
de Sant’anna foi construida em homenagem a devo¢ao dos proprietarios pela Senhora

Sant’Anna.
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Figura 7 - Foto da Capela de Sant'Ana.

Fonte: Gov.br"”, sem data.

Foi nestas terras, em torno da capela, que instituiu-se uma feira, que se tornou um centro de
trocas de mercadorias e, por sua localizacao privilegiada, passou a ser ponto de referéncia para
aqueles que trafegavam naquela regiio, como viajantes e tropeiros “procedentes do alto sertao
baiano e de outros Estados a caminho do porto de Cachoeira, entao a vila mais importante da
Bahia”". Ainda na primeira metade do mesmo século,

a povoagio ja era centro de permutas e escambos. Dai a formacio do arraial - o arraial
de Santana da Feira - foi um passo. Do comércio incipiente originou-se pequena feira-
livre, realizada no primeiro dia da semana. O seu desenvolvimento forcou a abertura
de ruas adequadas ao transito de feirante de toda parte IBGE, 1958, p. 226).

Disponivel em:
https://www.feiradesantana.ba.gov.br/servicos.asptitulo=SOBRE%20A %20 ORIGEM%20DA%20FEIRA&id=
38&link=secom/noticias.asp&idn=1445. Acesso em 02 de mar¢o de 2023.

Disponivel em: http://www.feiradesantana.ba.gov.br/servicos.asp?1d=2&link=segov/cidade.asp. Acesso em 02 de
mar¢o de 2023.

"



63

Figura 8 - Feira semanal em Feira de Santana

S

Fonte: IBGE”, sem data.

Figura 9 - Casarao em Feira de Santana.

Fonte: IBGE, sem data.

O seu desenvolvimento econémico levou os habitantes a pedirem a criacio do municipio e a
primeira medida tomada fol a criacao da vila, concretizado pelo Decreto de 13 de novembro de

1832, com territério desmembrado do municipio de Cachoeira. S6 na segunda metade do século

v Disponivel em: https://cidades.ibge.gov.br/brasil/ba/feira-de-santana/historico. Acesso em 02 de marco de
2023.
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XIX o municipio foi elevado a condi¢ao de cidade, com a denominac¢ao de Cidade Comercial
da Feira de Santana, pela Lei Provincial n.? 1.320, de 16 de junho de 1873 (IBGE, 1958, p. 226).

Ainda ocorreram mais duas modificacoes do seu nome, oficializado por decretos estaduais.
Os decretos estaduais 7.455 e 7.479, de 23 de junho e 8 de agosto de 1931, respectivamente,
simplificaram o nome para Feira. Sete anos apos este ultimo, foi oficializado a denominacao do
municipio como Feira de Santana, pelo decreto estadual n® 11.089, de 30 de novembro de 1938.
(IBGE, 1958, p. 226)

De acordo com o recenseamento de 1950, realizado pelo IBGLE, o municipio de Feira de
Santana contava com 107.205 habitantes, tornando-se o quarto municipio mais populoso da
Bahia. Para a compreensio dos processos historicos ligados a formacio e a trajetéria da
populacio negra e parda e das mulheres na construcao e composicao das religioes de matrizes
africanas, em especial a Umbanda - foco central desta pesquisa - me atentarel apenas para os
marcadores sociais de raca/cor, género e religido.

A populacio de Feira de Santana em 1950 era composta por 51.991 pessoas que se

declararam pardas, 36.517 pretas ¢ 18.467 brancas.

Figura 10 - Distribuicio percentual da populacio por raca/cor em Feira de Santana (1950)

Distribuicdo Percentual da Populacao por Raca/Cor em Feira de Santana (1950)
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Raca/Cor

Fonte: Elaboracio propria a partir de dados do IBGE (1950).

Em termos de género, a populacao feirense era composta por 56.459 mulheres e 50.746

homens.
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Figura 11 - Distribuicio percentual da populacio por género em Feira de Santana (1950)
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Fonte: elaborag¢io propria a partir de dados do IBGE (1950).

Quanto a religiao, 105.543 habitantes se declararam catolicos romanos, 866 protestantes, 298
espiritas, 5 1sraelitas, 72 pessoas seguiam outras religioes, 149 nao declararam religiao e 272

pessoas nao tinham religiao.

Figura 12 - Distribui¢ao percentual da populacio por religido em Feira de Santana (1950)

Distribuicdo Percentual da Populacao por Religiao em Feira de Santana (1950)
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Fonte: Flaborag¢io propria a partir de dados do IBGE (1950).

Ao fazer o levantamento dos dados, temos como resultado um tecido social composto
majoritariamente por pessoas pardas, por mulheres e catélicas/os. Porém, os dados apresentados

por esse receseamento nio contém informacodes cruzadas que interliguem tais marcadores



sociais. Ou seja, das pessoas que se declaram catolicas, a maioria era composta mais por homens
ou mulheres? Por pessoas pardas, pretas ou brancas?

Antes de dar segmento as reflexoes e as possibilidades de andlise dos dados, é importante
salientar que o entendimento da "populacao negra" como o conjunto de pessoas que se
autodeclaram pretas e pardas fol um marco importante para a compreensao da raca negra no
Brasil, mas, a época do censo de 1950, as experiéncias soclais sobre pertencimento raciais eram
outras. No que se refere a uma organizacao normativa, este processo aconteceu através da Lel n®
12.288, de 20 de Julho de 2010, no Art. 1, inciso IV, a saber:

IV - populacio negra: o conjunto de pessoas que se autodeclaram pretas e pardas,
conforme o quesito cor ou raga usado pela Fundacio Instituto Brasileiro de Geografia
e Estatistica (IBGE), ou que adotam autodefinicao andloga; (BRASIL, 2010)

E interessante que no marcador social religiio nio ha a presenca de religives de matrizes
africanas como Umbanda, Candomblé de Ketu, Candomblé de Angola, Candomblé Jejé, entre
outros. Por qual motivo? No periodo do senso em Feira de Santana nio existiam ainda
mstituicoes religiosas de matrizes africanas? Ou porque havia leis e codigos de postura que
proibiam as praticas dessas religioes?

Outro ponto de reflexio ¢ o alto nimero de pessoas que se declararam catolicas (98% da
populacio), mesmo que 82,5% da populacio fosse composta por pessoas pardas e pretas. Isso
pode sugerir a influéncia histérica do processo de catequizacao durante a colonizacio, que
utilizou a religido catolica como uma forma de controle social sobre negros e indigenas. Serd que
a vergonha ou o medo de se 1dentificarem como praticantes de religioes de matrizes africanas,
devido ao racismo e a repressao, fez com que muitos declarassem o catolicismo no censo?

Nio hda como negar que a repressio as praticas religiosas afro-brasileiras tem origem histérica
€ Nao se restringla apenas as normas institucionais; ela também se manifestava por meio de um
mmaginario coletivo profundamente marcado pelo racismo. Conforme aponta a historiadora
Lima (2013), na transicao entre os séculos XIX e XX, leis e codigos de postura foram
mmplementados para suprimir as praticas culturais e religiosas da populacio negra no periodo
pos-abolicio. Além da repressiao legal, a visao depreciativa sobre essas praticas também reforcava
o controle social. Nesse sentido, o histortador Denilson Santos (2005) ressalta que curandeiros e
curandeiras, ligados aos cultos domésticos de caboclos ou orixds, enfrentavam nio s6 a
persegui¢ao institucional até o inicio dos anos 1960, mas também eram alvos de preconceitos e
msultos racistas, sendo associados a termos pejorativos como bruxo, feiticeiro, negro sujo, negro
do bozo, macumbeiro.

Segundo Santos (2005, p. 16), a repressio aos praticantes da arte de cura (curandeiras(os),

benzedeiras(os), rezadeiras e rezadores) se mtensificou em 1925, apos a mstitucionalizacao do



Codigo Sanitario. Fori reforcada pelo Decreto n® 20.931, de 1932, que culminou na criacio do
Conselho Federal de Medicina em 1945. O objetivo dessas medidas era normatizar a profissao
médica, disciplinando e legalizando os profissionais habilitados nas artes de curar, enquanto
criminalizavam os saberes populares e praticas tradicionais de cura, classificando-os como
exercicio ilicito da medicina. O Codigo Penal de 1940 também contribuiu para essa repressao,
com artigos que tratavam de crimes como charlatanismo e curanderismo, penalizando essas
praticas com prisao ¢ multas. A saber:

Artigo 282 - Exercicio ilegal da medicina. Exercer, ainda que a titulo gratuito, a
profissao de médico, dentista ou farmacéutico, sem autorizacao legal ou excedendo-lhe
os limites. Pena detencio de seis meses a dois anos. Pardgrafo unico: se o crime ¢é
praticado com o fim de lucro, aplica-se também multa de mil a cinco mil cruzeiros.

Artigo 283 - Charlatanismo. Inculcar ou anunciar cura por meio secreto ou infalivel.
Pena: detencao de trés meses a 1 ano e multa de 1 a 10 mil cruzeiros.

Artigo 284 - Curanderismo. Exercer o curanderismo. I prescrevendo, ministrando ou
aplicando habitualmente qualquer substincia; IT usando gestos, palavras ou qualquer
outro meio; II fazendo diagnosticos. Pena: detencio de 6 meses a 2 anos. Pardgrafo
unico: se o crime € praticado mediante remuneracao, o agente fica também sujeito a
multa de 2 a 10 mil cruzeiros. (BRASIL, 1940)

Essa repressao as praticas populares de cura nio se restringla apenas ao campo legal; o papel
da Igreja Catélica for fundamental para legitimar os ataques aos curandeiros. A Igreja Catdlica,
que mantinha uma forte influéncia sobre o Estado brasileiro, atuou como uma aliada crucial nas
campanhas contra o curandeirismo e o espiritismo, utilizando seu poder institucional para
moldar politicas publicas que visavam combater essas praticas. A dificuldade em laicizar o Estado
no periodo republicano garantiu a hegemonia da Igreja sobre as esferas de poder, permitindo
que sua influéncia persistisse nas politicas de satide e moralidade. (CAMPOS, LORENZONI e
LIMA, 2020)

Para Campos, Lorenzoni e Lima (2020, p. 234) a preponderancia da Igreja pode ser
observada desde o Império, quando o catolicismo for imposto como religiao oficial pela
Constituicao de 18247, Artigo 5°:

A Religiio Catholica Apostolica Romana continuard a ser a Religiio do Imperio. Todas
as outras Religioes serio permitidas com seu culto domestico, ou particular em casas
para isso destinadas, sem forma alguma exterior do Templo. (BRASIL, 1824).
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Esse poder permitiu que a Igreja influenciasse diretamente legislacoes como o Coddigo
Criminal de 1830", que, em seu Capitulo 1 intitulado “Offensas da Religiao, da Moral, e Bons
Costumes”, através do Artigo 276, inferia:

Celebrar em casa, ou edificio, que tenha alguma forma exterior de Templo, ou
publicamente em qualquer lugar, o culto de outra Religiio, que nio seja a do Estado.
Penas - de serem dispersos pelo Juiz de Paz os que estiverem reunidos para o culto; da
demolicio da férma exterior; e de multa de dous a doze mil réis, que pagard cada um.
(BRASIL, 1830).

Mesmo com a chegada da Republica, a Igreja continuou a desempenhar um papel ativo no
combate as praticas que considerava heréticas ou perigosas, como o curandeirismo, sustentando
seu poder em um Estado que nio havia se laicizado por completo. Campos, Lorenzoni e Lima
(2020) apontam como exemplo uma publicacao da época, do jornal A Acio - 6rgao da Acao
Catolica, de 1942 (edicao 00040) -, titulada Higrene Pessoal, que evidencia as repressoes
ocorridas as tais.

Iniciou-se ha pouco, na capital do pais, uma repressao as praticas de espiritismo. [...]
Atesta aquela autoridade que, desde 1938, com o fechamento désses centros de
feitigaria e supersti¢ao, Recife nio mais conta, para a honra dos seus créditos de cidade
adiantada, os ‘terreiros’ e consultorias para o exercicio da medicina ilegal (grifo das

autoras). (CAMPOS, LORENZONI e LIMA, 2020, sem p.)

Tais repressoes as praticas religiosas de matriz africana nao foram um fenémeno isolado, mas
uma tendéncia que se estendeu por diversas regidoes do Brasil, reforcada tanto pela Igreja quanto
pelo Estado. Nao diferente, em Feira de Santana, as praticas culturais de matrizes africanas
também eram vistas como ameacas a moralidade e a ordem publica, sendo tratadas de forma
semelhante e frequentemente confundidas com o curandeirismo, entre outras atividades
consideradas "supersticiosas".

A historiadora Gabriela Nasciento Silva, em seu texto “F proibido bater tambor: candomblé
em Feira de Santana (1889-1940)” aborda aspectos da visaio predominante sobre o negro na
Bahia entre 1889 e 1940, discutindo a bibliografia, fontes impressas, processos criminais e jornais
locais sobre as questdes raciais ¢ o modo como a sociedade percebia os afrodescendentes,
especialmente no que se refere a sua pratica religiosa. Como afirma a autora, no contexto de
Feira de Santana, a documentacio e estudos académicos sobre o Candomblé sio escassos.
(SILLVA, 2012)

Como bem demonstram os registros analisados por Clovis Frederico Ramaiana Oliveira

(2000), o autor evidencia que os jornais locais, como O Municipio (1893), O Progresso (1901) e
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Folha do Norte (1912)", eram utilizados como ferramenta para propagar a perseguicio as
religides de matrizes africanas, utilizando uma linguagem que desconsiderava a distin¢ao entre as
praticas religiosas do Candomblé e o curandeirismo.
Geralmente as pessoas apontadas por promoverem candomblés eram chamadas de
curandeiros, bruxos, feiticeiros, entre outros termos para designar os seguidores da
religido na cidade, os mesmos termos pejorativos sio encontrados em processos crimes,
que qualificam os fiéis do Candomblé enquanto curandeiros. (SILVA, 2012, sem p.)

Pode-se perceber que além das leis e codigos de postura criados para criminalizar as praticas
culturais da populacio negra, os veiculos de comunicacao da época serviram também ao Estado
e as elites locais dos municipios para a propagacao de discurso de 6dio, construcio de um
1mmaginario coletivo racista ¢ de demonizacio do candomblé, que nas publicacoes era sinonimo
de bruxaria e feiticaria (SILVA, 2012). De acordo com Josivaldo Oliveira (2010), a repressao em
Feira de Santana estava fortemente vinculada a acao policial, que atuava com o respaldo de leis
como o Codigo Penal de 1890, que ja havia tipificado préticas relacionadas ao candomblé e
curandeirismo como crimes. Esse processo de perseguicao culminou na prisio de lideres
religiosos, chamados pejorativamente de "adeptos da mandinga’, conforme era relatado nos
jornais da época.

Josivaldo Oliveira (2010) relata um evento de grande destaque que ocorreu em 1946, quando
o jornal Folha do Norte registrou um embate entre o poeta Aloisio Resende, que defendia as
tradicoes do candomblé, e outro colaborador do jornal que criticava as praticas como atrasadas
¢ nio civilizadas. E interessante notar que, apesar da repressio, em 1966, o mesmo jornal
publicou uma lista com 28 terreiros de candomblé que funcionavam na cidade, sugerindo uma
relacio ambigua entre a repressio e a tolerancia, na qual as religides afro-brasileiras continuavam
a existir e resistir sob constante vigilancia.

Com o passar do tempo, essa repressao nao se limitou apenas ao candomblé, mas também
se estendeu a Umbanda, que comecou a ganhar maior visibilidade na cidade a partir das décadas
de 1950 e 1960. A presenca de terreiros de umbanda e candomblé em Feira de Santana se
consolidou como parte da resisténcia cultural da populacio afrodescendente, que lutava para
manter suas tradicoes vivas em melo as adversidades mmpostas pelas autoridades locais
(OLIVEIRA, 2010).

Os dados apontados na pesquisa de Josivaldo Oliveira (2010) trazem luz a alguns
questionamentos que fiz acima sobre a auséncia das religioes de matrizes africanas no censo do

IBGE, de 1950, na medida que o mesmo afirma que nesse periodo ja havia terreiros, enquanto
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espacos Institucionalizados de candomblé e/ou de umbanda, no municipio de Feira de Santana.
O registro historico presente na pesquisa de Oliveira (2010) ja aponta para a presenca de terreiros
em Feira de Santana quatro anos antes do senso. Ou seja, a auséncia de religioes de matrizes
africanas nos dados do senso nao se justifica pela nao mstitucionalizaciao dos terreiros. O que nao
tem como saber ¢é se o IGBE perguntava as pessoas sobre qual religiao elas pertenciam ou se o
mstituto ja apresentava uma lista de religioes, excluindo as de matrizes africanas.

O fato incontestivel é que o processo de colonizacao mterferiu completamente nas
construcoes das subjetividades e das identidades de pessoas africanas em didspora dada a
imposi¢ao do cristianismo, nao apenas aqui no Brasil; algumas/alguns ja eram batizados nos
portos em territorio africano. Como ja apresentado, a institucionalizacao da religido catolica
como a unica e oficial do Império, bem como as leis e codigos de postura e os meios de
comunicacio na Republica, que funcionavam como aparatos ideoldgicos e legais para a proibicao
e repressao das praticas culturais da populacio negra, formaram um conjunto/arcabouco
historico de rejeicao, negacao ou readaptacio dos cultos religiosos, com a criacio e

mstucionalizacao de terreiros de candomblé ou terreiros de umbanda.

3.1 Formacio de terreiro de matrizes africanas: encontros entre cosmovisio € cosmopercep¢io

No processo pos abolicao, a construcao do terreiros apresentou novas formas e novos rumos
para a populacio negra enquanto o espaco legitimo de forca, resisténcia, preservacio e
atualizacao das praticas diasporicas africanas no Brasil, dada a institucionalizacao do Candomblé

e, posteriormente, da Umbanda. Para Muniz Sodré (2019, p. 52),

[...] o terreiro pode ser entendido como um patriméonio simbolico do negro brasileiro
a memoria cultural da Africa que se afirma em territério como um espacgo politico
mitico religioso para sua transmissio preservacio e atualizacio.

Rufino (2019) amplia a compreensio da noc¢ao de terreiro enquanto um fenénomeno que se
pluraliza e excede a compreensiao material para abranger os sentidos, as poéticas e as politicas da
vida em sua diversidade. Para ele,

Nesse mesmo movimento, emerge o conceito de terreiro, a ambivalente condi¢io dos
seres em dispersao marca o né que se ata entre a perda do territério e a invencio do
outro. Assim, o terreiro aqui inscrito nio se limita as dimensoes fisicas do que se
compreende como espaco de culto das ritualisticas religiosas de matrizes africanas, mas
sim como todo o "campo ventivo', seja ele material ou nio, emergente da criatividade
e da necessidade de reinvenc¢io e encantamento do tempo/espaco. (RUFINO, 2019, p.

101)
De acordo com Sodré (2019), a visdo africana do terreiro nao busca afastar outras pessoas,
como brancos e mesticos, nem recusar o ambiente em que se encontra, a0 contrario, a posicio
litargico-existencial do elemento negro for sempre a de trocar com as diferencas, desde que

pudesse assegurar as suas 1dentidades e expandir-se. Seu objetivo é “[...] permitir a pratica de
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uma cosmovisio exilada a cultura” e isso era feito em uma “reconstrucio vitalista, para ensejar
uma comunidade, geradora de identidade” (SODRE, 2019, p. 56).

As diferencas, transacoes, acertos, negociacoes (ue marcaram os processos das sociabilidades
negras, bem como a aproximacao forcada ou nio com os seus contrarios, produziram encontros
que resultaram em adaptacoes e atualizacoes de praticas culturais junto a outros universos
religiosos de origem crista e indigena. Para Muniz Sodré (2019), a partir dessa perspectiva pode-
se melhor entender o fendmeno que observadores apressados denominaram de "sincretismo
religioso" no Brasil.

Sincretismo implica uma troca de influéncias, uma afetacao reciproca entre dois termos
distintos. O processo sincrético ¢ normal da histéria de qualquer religidzo. O
cristianismo, por exemplo, assimilou influéncias judaicas, gregas, romanas e outras, ao
mesmo tempo que penetrou e reformulou cultos das mais diversas civilizacoes. O culto
nago por sua vez, sincretizou-se com rituais ortundos de outras etnias africanas, também
através de complexas elaboragoes e interpretagdes. (SODRE, 2019, p. 59)

Seguindo essa compreensao, é possivel inferir que o sincretismo nao é uma particularidade
exclusiva das experiéncias vividas pelos povos negros no Brasil sob as imposicoes colonialistas.
Trata-se de um fenomeno comum nas formacoes, criacoes e recriacoes de religioes ao longo da
historia. No entanto, é igualmente fundamental reconhecer as especificidades de cada ocorréncia,
considerando seu contexto historico, sua formacio e as interseccionalidades e marcadores sociais
que atravessam a construcao de cada estrutura e organizacao religiosa.

Nao se trata de quantificar o grau de violéncias envolvidas nos processos de construcao das
diversas relhigiosidades resultantes dos encontros entre povos, mas sim de adotar olhares mais
atentos e sensivels as particularidades de cada contexto. Essas especificidades, frequentemente,
sao moldadas por cosmovisoes e cosmopercepcoes distintas. Nesse sentido, surge uma reflexao
mstigante: quais diferencas podem ser observadas quando as confluéncias ocorrem entre povos
com cosmovisoes e cosmopercepcoes semelhantes, em contraste com aqueles cujas perspectivas
e percepcoes do cosmos sao diferentes?

Tais reflexdes sao genéricas e, por 1sso, as fiz para que me ajudassem a compreender o
contexto da Umbanda, religiao que permeia o corpo dessa pesquisa. Quando Muniz Sodré
afirmou que o “[...] o culto nagd por sua vez, sincretizou-se com rituais oriundos de outras etnias
africanas, também através de complexas elaboracoes e mterpretacoes”, surgiram as reflexoes
acima. Ora, sincretizar a partir de uma necessidade comum de aquilombar-se para enfrentar as
estratéglas coloniais de tentativas de apagamento de saberes e de corpos negros gera outras
mmplicacoes diferentes - mesmo que esses povos africanos em seus territorios tivessem conflitos

historicos - de ter que lidar com imagens e simbolos do algoz, do colonizador.
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Nesse sentido, como pensar as tais implicacoes estruturais da Umbanda como retrato do
fendbmeno diasporico e colonial resultante dos cruzamentos que envolvem os trés grandes grupos
(brancos, indigenas e negros) criados, classificados e denominados pelos colonizadores
europeus? Mesmo com esses encontros cosmologicos/cosmoperceptivos entre os respectivos
grupos, por que a Umbanda é considerada de matriz africana? Qual estratégia em classifica-la
com um recorte de negritude, mesmo sendo formada também por elementos considerados
brancos (catolicismo e espiritismo) e indigena (culto aos caboclos)?

As respostas para essas perguntas nio sao simples, tampouco nalcancavels, como aponta
Muniz Sodré ao problematizar a classificacio da Umbanda, numa perspectiva linear e cartesiana,
apenas como sincrética. Imagino que a centralidade da perspectiva africana esta no fato de que,
apesar da presenca dos elementos catolicos, espiritas e indigenas no mesmo espaco, esses foram
ressignificados pelos povos negros a partir de sua cosmopercepcao de mundo, do entendimento
da vida e da forma como se relacionam com o tempo e o espaco, elementos vistos como
mterligados e complementares.

Em didspora, os povos africanos empregaram diversas estratégias para preservar e ressignificar
suas tradicoes, mantendo-as vivas e adaptadas ao longo do tempo. Essas praticas foram
sablamente preservadas e atualizadas durante o processo de formacio e construcio da chamada
civilizacao brasileira. Como afirma Rufino (2019, p. 100),

[...] a didspora africana é uma encruzilhada, um acontecimento marcado pela tragédia,
mas ressignificado pela necessidade de invencio. Assim, configura-se também como
um acontecimento que venha a encruzar intimeros saberes, recolhe-se os muitos fios
das experiéncias negro africanas que foram desalinhados forcadamente para realinhava-
los. Tranca-se uma esteira de conhecimentos e identidades, fios multiplos, modificados
pelo sofrimento e a necessidade de criacio da vida nas travessias, rotas e passagens por
novos portos, cais, mercados ¢ mundos. A didspora africana ¢ transito continuo, é curso
que se constitui de forma ambivalente, é, ao mesmo tempo, experiéncia de
despedacamento e de reconstrucio |...]

As narrativas construidas acima tém como objetivo evidenciar as complexidades envolvidas
na compreensao da Umbanda, uma vez que considero impossivel analisa-la ou mesmo aborda-
la sem levar em conta o contexto da didaspora africana. Defini-la, no entanto, nio é meu propésito,
pois o foco estd em seu carater dinimico. Enquanto fenomeno diasporico, como expde Rufino,
a Umbanda pode ser entendida como uma religiio que carrega em si experiéncias de
despedacamento e reconstrucao, refletindo os desafios e as remvencoes que marcaram a
trajetoria dos povos africanos em didspora.

No fluxo de despedacamento e reconstru¢ao, a Umbanda encontra-se situada nas diversas

formas de compreensio de mundo entre os povos brancos, indigenas e africanos: cosmovisao e

cosmopercepcao. Essas diferentes maneiras de compreender a realidade refletem, portanto,
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variacoes epistemoldgicas entre as sociedades, revelando como cada cultura constréi e organiza
seu conhecimento a partir de suas proprias perspectivas, experiéncias e contextos historicos.

A cosmovisao pode ser compreendida como um conjunto de crencas, valores, percep¢oes e
perspectivas que orientam a interpretacao ¢ compreensao do mundo e da realidade. Funciona
como uma 'lente" através da qual os individuos e as culturas atribuem significado as suas
experiéncias, conectando-se a questoes filosoficas, religiosas, cientificas, culturais e sociais. Nas
sociedades ocidentais, essa perspectiva esta predominantemente centrada no poder atribuido ao
ato de “ver”, privilegiando a visao como o principal sentido na construcio do conhecimento e na
percep¢ao do mundo.

Para as sociedades africanas, a relacio com o cosmos esta intrinsecamente ligada a maneira
como individuos ou grupos percebem, sentem e se conectam com o universo por meio de
percepcoes subjetivas e profundamente sensoriais. Esse entendimento é ampliado pelo conceito
de cosmopercepcio, introduzido pela socidloga nigeriana Oyeréonke Oyéwumi. Ela descreve
como diferentes culturas percebem e interpretam o mundo, ressaltando que essa percep¢ao nao
se limita ao sentido da visio — como sugere o termo "cosmovisao" (do alemao Weltanschauung)
—, mas envolve uma integracao de multiplos sentidos, destacando um modo de compreender a
realidade que é mais holistico e experiencial.

O termo “cosmovisio”, que € usado no Ocidente para resumir a logica cultural de uma
sociedade, capta o privilégio ocidental do visual. E eurocéntrico usi-lo para descrever
culturas que podem privilegiar outros sentidos. O termo “cosmopercep¢io” é uma
maneira mais inclusiva de descrever a concep¢iao de mundo por diferentes grupos

culturais que podem privilegiar sentidos que nio sejam o visual ou, até mesmo, uma
combinacio de sentidos. (OYEWUMI, 2002, p. 393)

As analises a partir de Muniz Sodré sobre o sincretismo religioso, em didlogo com o conceito
de cosmopercepc¢ao proposto por Oyeroénke Oyéwumi, revelam a complexidade dos processos
de adaptacao e ressignificacao culturais realizados pelos povos africanos em didaspora. Esses
processos nao podem ser reduzidos a trocas simples, pois refletem embates epistemologicos
entre diferentes formas de perceber e se relacionar com o cosmos. Nessa perspectiva, torna-se
evidente que as praticas religiosas africanas foram reconfiguradas niao apenas em resposta a
violéncia colonial, mas também como estratégias de sobrevivéncia, recriaciao, resisténcia e,
sobretudo, de afirmacio. O sincretismo, portanto, emerge como uma dinamica nevitavel no
encontro forcado entre cosmovisoes distintas, mas sempre atravessado pela mmposicao de

hegemonias culturais e religiosas.
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Esse panorama dialoga com as reflexoes de Nego Bispo™ (2015), que insere o processo de
coloniza¢cao como uma estratégia sistematica de tentativas de destruicao das bases cosmologicas
e epistemologicas dos povos africanos e indigenas, atacando suas identidades individuais e
coletivas, a comecar pela tentativa de substituir o paganismo politeista pelo cristianismo
monoteista. Para Nego Bispo, a colonizaciao é pensada a partir de uma perspectiva unilateral e
linear que afeta todas as formas de vida que nio seja cis-hetero-patriarcal.

O povo eurocristio monoteista, por ter um Deus onipotente, onisciente e onipresente,
portanto tnico, inatingivel, desterritorializado, acima de tudo e de todos, tende a se
organizar de maneira exclusivista, vertical e¢/ou linear. Isso pelo fato de ao tentarem ver
o seu Deus, olharem apenas em uma tnica direcio. Por esse Deus ser masculino,
também tendem a desenvolver sociedades mais homogéneas e patriarcais. Como
acreditam em um Deus que nio pode ser visto materialmente, se apegam muito em
monismos objetivos e abstratos. Quanto aos povos pagios politeistas que cultuam varias
deusas e deuses pluripotentes, pluricientes e pluripresentes, materializados através dos
elementos da natureza que formam o universo, é dizer, por terem deusas e deuses
territorializados, tendem a se organizar de forma circular e/ou horizontal, porque
conseguem olhar para as suas deusas e deuses em todas as direcoes. Por terem deusas
e deuses tendem a construir comunidades heterogéneas, onde o matriarcado e/ou
patriarcado se desenvolvem de acordo com os contextos historicos. (SANTOS, 2015,

p. 38)

Tendo a religiosidade se apresentado como fator preponderante no processo de colonizacao
e também por acreditar que a religiao ¢ uma dimensao privilegiada para o entendimento das
diversas maneiras de viver, sentir ¢ pensar a vida entre os diferentes povos e sociedades, busquel
compreender as diferencas e a interlocucao entre a cosmovisao monoteista dos colonizadores e
a cosmovisao politeista dos contra colonizadores, refletindo sobre os seus efeitos e consequéncias
nos processos de colonizacio e de contra colonizacio. (SANTOS, 2015, p. 20)

Um documento fundamental para compreender a arquitetura montada para a atuacao nas
colonias apontado por Nego Bispo € a bula papal Dum diversas, emitida a 18 de junho de 1452
pelo Papa Nicolau V e dirigida ao re1 Afonso V de Portugal, acompanhada pelo breve apostolico
Divino Amore Communiti, exposta abaixo:

[...] Nos lhe concedemos, por estes presentes documentos, com nossa autoridade
apostolica, plena e livre permissio de invadir, buscar, capturar e subjugar os sarracenos
€ pagios e quaisquer outros incrédulos e mimigos de cristo, onde quer que estejam,
como também seus reinos, ducados, condados, principados e outras propriedades [...]
e reduzir suas pessoas a perpétua escravidio, € apropriar € converter em seu uso €
proveito e de seus sucessores, os reis de portugal, em perpétuo, os supramencionados
reinos, ducados, condados, principados e outras propriedades, possessdoes e bens
semelhantes [...]. (Papa Nicolau V, 08 de janeiro de 1455)

Esta bula papal ¢ um registro histérico que apresenta objetivamente e estruturalmente como

a Igreja Catolica, de base monoteista, tinha o objetivo de expandir o cristianismo em detrimento
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Antonio Bispo dos Santos, popularmente conhecido como Nego Bispo € escritor, mestre quilombola, lavrador,
formado por mestras e mestres de oficios, morador do Quilombo do Saco-Curtume (Sio Joao do Piaui), no
Brasil. E autor de artigos, poemas e dos livros Quilombos, modos e significados (2007); e Colonizacio,
Quilombos: modos e significados (2015).



de povos africanos e indigenas, que tem em sua constituicio cosmoldgica politeista, deusas e
deuses. Fla representa uma etapa da cronologia do conflito entre monoteismo e politeismo, e
podemos dizer que ela é mesmo parte da criacio do que depois ficou conhecido como raca,
termo central para a escravizacio dos povos indigenas e africanos. Para Santos (2015), o conflito
gerado pelos colonizadores entre cosmologias monoteistas e politeistas com tais povos foram
marcados pela forca e imposicio fisica e 1deoldgica/epistemologica.

A anilise de Bispo 1lumina a maneira como o monoteismo, ao centralizar um tnico Deus,
masculino e matingivel, se posicionou como mstrumento de dominacao ideologica, sendo
legiimado por documentos como a bula papal Dum Diversas. Assim, a colonizacao é uma
empresa que buscava transcender a dimensao fisica da exploracao, buscando estabelecer uma
hegemonia ontologica e epistemoldgica que visava anular as cosmologias plurais e territorializadas
dos povos colonizados.

Essa sobreposicao de cosmologias nao eliminou, contudo, as resisténcias criativas dos povos
africanos e indigenas, que reelaboraram suas praticas e crencas diante da opressio. A Umbanda,
nesse contexto, exemplifica como uma religido estruturada em didspora carrega os tracos de um
encontro violento entre cosmovisdes, mas também reflete as estratégias de ressignificacao e
recriacio do vasto repertorio de espiritualidades que se manifestavam em solo brasileiro.
Enquanto fenomeno diaspoérico, sua existéncia aponta para a persisténcia de cosmopercepcoes
africanas que, mesmo diante da 1mposicio crista, continuaram a dialogar com elementos

indigenas e europeus, resultando em uma complexa esteira de adaptacoes culturais e espirituais.

3.2 As diferentes inhagens de Umbanda

A Umbanda, enquanto um fenémeno compreendido na chave do sincretismo religioso, teria
suas raizes Inicials na convivéncia entre os povos bantus e os indigenas, marcada por trocas
culturais e espirituais, 1sto ¢, por confluéncias cosmologicas. Contudo, esse fenomeno foi
mtensificado e moldado pela necropolitica colonial, que mstaurou, na modernidade, um dos
mais atrozes sistemas de escravidio. Nesse contexto de opressao e apagamento, os caboclos
comecaram a ser incorporados aos cultos dos calundus”, em um processo gradual que refletia o
entrelacamento das relacoes entre os amerindios e os bantus, evidenciando a complexidade e a
resiliéncia dessas praticas religiosas frente a violéncia colonial (SILVEIRA, 2005).

Para Renato Silveira (2005), a adesio ao catolicismo de pessoas pertencentes aos grupos bantu

e jeje, “[...] acabou contribuindo para o aparecimento de uma forma que colocava, num mesmo
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Renato da Silveira define o calundu como um conjunto de cultos de origem africana praticados no Brasil colonial,
especialmente entre os séculos XVII e XVIII.
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ritual, as tradi¢oes africanas, catolicas e indigenas, “dando origem ao que se convencionou chamar
de umbanda” (SILVEIRA, 2005, p. 19). Assim, tem-se um estado de fusao complexa e, nio sem
conflitos, que mclul universos do culto catolico do branco colonizador, das espiritualidades
africanas, afrodiaspoéricas e indigenas e, em muitos casos, praticas do espiritismo kardecista; ou
seja, a umbanda se configura numa dimensao hibrida, marca central da sua identidade.
(ARAUJO, 2021, p. 366)

Pode-se afirmar, portanto, que, embora a Umbanda seja amplamente reconhecida e
divulgada por sua flexibilidade e encontros religiosos, essa religiao tem se ressignificado ao longo
do tempo. Mayara Aratjo e Mayara Amorim (2023), afirmam que o processo de ressignificacio
ocorre em resposta aos acontecimentos culturais e conflitos vivenciados, bem como por meio de
sua capacidade de adaptacio as transformacoes sociais, politicas e econémicas no contexto
brasileiro. Assim,

[...] compreender a diversidade religiosa afro-brasileira numa sociedade que habita
nesse pais-continente ¢ importante, mas apesar disso a inten¢io aqui € tentar trazer as
origens da Umbanda. Assim, vale lembrar que desde 1720 ja existia no Brasil, nio s6
no Rio de Janeiro, cultos que traziam o sincretismo e elementos indigenas, portugueses
e africanos, que tinham como objetivo realizar curas, adivinhacoes e limpezas
espirituais; € que tinham, em seu ritual, cinticos e dan¢as embalados pelo som de
atabaques, com a incorporac¢iao de entidades espirituais (NASCIMENTO, 2020 apud
ARAUJO ¢ AMORIM, 2028, p. 174).

Mayara Aradjo e Mayara Amorim (2023) expoem que os primeiros terreiros de Umbanda
identificados no Brasil incluem a Tenda Espirita Nossa Senhora da Piedade, fundada por Zélio
Fernandino de Moraes, além de outras sete tendas estabelecidas por umbandistas que
frequentavam a referida Tenda. Sua fundacio é constituida de uma narrativa “oficial” presente
em varios trabalhos académicos, livros, jornais. A saber:

A data tida como marco “oficial” do nascimento da Umbanda foi o 15 de novembro
de 1908, quando, em uma sessio espirita kardecista, “manifestou-se” pela primeira vez,
no Estado do Rio de Janeiro, o Caboclo das Sete IEncruzilhadas. IEssa entidade traria a
mensagem fundadora da Umbanda, através da mediunidade de um homem comum,
residente na cidade de Neves, no Rio de Janeiro: Zélio Fernandino de Moraes. Z€lio,
egresso do kardecismo, teria sofrido uma grave enfermidade que o tornara paraplégico.
O relato de sua cura, da manifestacio do Caboclo das Sete Encruzilhadas revelando a
missao de Zélio de fundar uma nova religiao, forma o que Brown denomina de “mito
de origem” da Umbanda [...] Se, como Brown observa, nio se pode, com certeza
absoluta, afirmar-se que Zélio de Moraes tenha “fundado” a Umbanda, a data da
primeira manifestagio do Caboclo das Sete Encruzilhadas passou a ser aceita pela
maioria dos umbandistas como o marco inicial da nova religiao, corroborando a ideia
de “mito de origem” (ISAIA, s.d.[b], nio paginado apud ROHDE, 2010, p. 37).

O “mito” de fundacio da Umbanda tem sido amplamente narrado e referenciado em
diversos contextos, incluindo varios materiais tais como os diversos sites e apostilas elaboradas
por terreiros e federacoes. Em ambito académico, nio é tio comum encontrar um texto que trate
da Umbanda sem mencionar direta ou indiretamente esse mito, exceto quando aborda questoes

muito especificas. Para Rohde (2010) tal recorréncia evidencia a preocupa¢io em situar o
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surgimento da Umbanda em um periodo historico determinado. Para alguns, o mito funciona
como uma metifora desse momento historico, representando o apice de um processo
embriondrio que culminou no surgimento da religiaio pelo Caboclo das Sete Encruzilhadas,
quando foram estabelecidos seu nome e seus rituais; ja para outros, a narrativa € interpretada
como um registro histérico, atribuindo-lhe um carater mais factual do que mitolégico.

Rohde (2010) evidencia que a necessidade de delimitar temporalmente a criacio da
Umbanda reflete uma preocupacio em estabilizar sua identidade em um contexto marcado pela
pluralidade cultural e espiritual. No entanto, ele contesta a ideia da Umbanda possuir uma origem
unica ou fixa, destacando que seus fundamentos filoséficos e espirituais tém raizes muito
anteriores ao periodo de institucionalizacao no Rio de Janeiro, em um processo continuo e
dinamico abrangendo os multiplos contextos historicos e culturais que mfluenciaram sua
constituicao. E com este autor concordamos.

As provocacoes tecidas por Rohde (2010) suscitam a necessidade de ampliacio de estudos
sobre a Umbanda para compreensodes menos engessadas da sua criacao, buscando entender os
processos historicos e socioculturais que estruturaram e deram alicerce para a sua formacio
enquanto uma religiao constituida de complexidades, inclusive raciais, nas quais cosmovisao e
cosmopercpecao distintas se encontram, se entrelacam ou se chocam em um mesmo espaco.

Nos lugares miciais, possivelmente imfluenciados pela heranca kardecista, as praticas cultuais
nao refletiam a diversidade ritualistica que caracteriza a Umbanda contemporanea (BROWN et
al., 1985). O processo dinamico de constru¢ao da Umbanda, tanto no campo da ciéncia quanto
no religioso, tem repercutido diretamente em suas diferentes ramificacoes, como expostas na
tabela abaixo, elaborada pelas autoras Mayara Arajo e Mayara Amorim (2023) com base em

Barbosa Junior (2014) e Pinheiro (2009).
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Figura 13 - As “umbandas”

Ramificagtes

Umbandas

Descricao

Umbanda Cruzada

Umbanda Popular

E uma das mais antigas vertentes, resultado do processo
de transformacao em Umbanda (umbandizacac) de antigas
casas de Macumba dos merres cariocas. Como o proprio
nome ja diz, & uma das formas mais abertas a novidades e
praticadas no Brasil, pois & possivel adotar praticas mistico-
religiosas que mais convem associando a duas ou mais
religides.

Umbanda de
Preto-Velho

Forma de Umbanda na qual o comando cabe aos Pretos-
Velhos.

Umbanda de
Caboclo

Forma de Umbanda na qual o foco sao os Caboclos,
prevalecendo a influéncia das culturas indigenas.

Umbanda Sagrada

Foi fundamentada por Pal Benedito de Aruanda e pelo Ogum
Sete Espadas da Lei e da Vida, atraves do medium Rubens
Saraceni, em 530 Paulo, no ano 1966, com a criacao do Curso
de Teologia da Umbanda.

Seus principais divulgadores sao: o Colegio de Umbanda
Sagrada Pai Benedito de Aruanda, fundado em 1999, o
Instituto Cultural Colégio Tradicao de Magia Divina, de 2001
a Assoclacdo Umbandista e Espiritualista de Sao Paulo, de
2004. Além dos livros escritos pelo proprio Rubens Saracen,
do Jornal de Umbanda Sagrada (editado por Alexandre
Cumina), do programa radiofénico Magia da Vida e dos
colégios e terreiros criados pelos discipulos de Saraceni.

Fonte: (ARAUJO; AMORIM, 2023, p. 178)
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Figura 14 - As “umbandas”

Ramificacdes

Umbandas

Descricao

Umbanda Branca®

Umbanda

Tradicional

Genericamente, refere-se a Umbanda organizada por Zelio
Fernandino. E a vertente fundamentada pelo Caboclo das Sete
Encruzilhadas, Pai Antonio e Orixa Malé, atraves do medium
Zélio Fernandino de Morais (1891 - 1975). E considerada a
primeira e mais tradicional Umbanda, pois atraves dela,
a religido comegou a ser fundamentada com a criagao da
Tenda Espirita Nossa Senhora da Piedade em 5ao Gongalo/
RJ (16/11/1008). Trabalha basicamente com as linhas de
Caboclos e Pretos-velhos, unindo seus mistérios, magias e
sabedoria. Empenhada em prestar a caridade.

Umbanda de

Mesa Branca ou
Kardecista

Geralmente, ndo utilizam elementos africanos (em algumas
casas, nem mesmo o culto direto aos Orixas) nao trabalham
diretamente com Exus e Pombogiras nem se utilizam de
fumo. alcool imagens e atabagues. Por cutro lado, trabalham
com Caboclos, Pretos-Velhos e Criangas, bem como se valem
de livros espiritas como base doutrinaria

Essa vertente tem uma forte influéncia do Espiritismo
{Kardecisma), também chamada Umbanda de Carita -
porgue abre as sessoes com a Prece de Caritas, e praticada
em centros espintas que passaram a desenvolver giras de
Umbanda junto com as tradicionais sessoes espiritas. Usa
roupa e sapatos brancos, mesa, sobre assoalhos de madeira
e se preccupa muito em praticar a caridade material e
espiritual.

Umbanda Esatérica

Umbanda
Esotérica

Seu maior representante e W. W. Mata Pires (Mestre
Yacapany). A Umbanda por essa perspectiva estuda as forcas
sutis da natureza pelas quais Deus, seus Anjos, Orixas, genios
e espiritos se manifestam. Estuda tambem a astrologia, a
parapsicologia, a grafologia, a quiromancia, as propriedades
medicinais e espirituais das plantas, a simbologia que envolve
pontos riscados, talismas, amuletos. Assim, adota ritos
Magicos europeus, o que atorna mais aberta a presenca de
brancos e membros de classes mais altas.

Fonte: (ARAUJO; AMORIM, 2023, p.176)



Figura 15 - As “umbandas”

Ramificagdes Umnibamndas Descrigao
Derivada da Umbanda Esotérica, fol fundamentada por Pad
Umbanda Insciatics | Rives (Mestre Arhapiaghal, eom grande infludncia osental,
Comid usa de mantras indisnos & do sAnscerito.
Umbanda Esotérica Tern por base a religido e a fé Diz o mistics que, quando
Urnbanda Mistiea todos o5 recursos materiais s= esgotarsm, restara a fe. Bm

outras palavras quants toda a sabadana humanas & [odos os
rereiaios falharen, a 1é faz o milagre.

Umbanda Branca
Esotérica

Urmibanda Mirim

E fundamentada pelo Caboclo Mirim com o seu médium
Benjamin Figueiredo (26/12/1902 - 03/12/1986), surgida
&M 1924 com a fundachn da Tenda Espirita Mirim, no Rio de
Janeire & responsivel pela eriagio do Primade de Umbanida,
fundadn erm 1952,

Umbanda Tragada

Urnibanda Omolood

Genericarmente epnjugaco do culto africanista aos Orixas
o culto dos Guias e das Linhes de Umbanda.

Essa vertente vem com o processo de "umbandizacko” das
casas de Omolocd & comegou a ser fundament ada em 1950
o Rio de Jansimo pelo medium Tancredo da Silva Pinba, Tata

Tancred (10/08/1504 - 01/09/1g75)

Urizands de Almas
& Angola

Em linhas gerais, eonjuga a Umbanda Tradicional e os rilos
africanistas do Candomble Angola, praticado em Santa
Calaning e que teve SUa ofgem no Rio de Janein,

E também o resultade da trarsfarmacis umbandizacaol
de antigos terreinos de Almas e Angola. Existe um Tore
gincretismd entre oS Oriskes & of santos catdlicos vnculados
&8 tradicbes afficanas, incluindoe obrigactes internas
denominadas fefturas de Crixd ou camarinhas. Messas
atividades o médium ten sua cabeca raspada, iea recluso
na Terreiro, deitado numa esteira por sebe diss e, como ecorne
no Candomble, ofenmsos FIETdE — Sanoues de animais - ans
Orixas.

Urnbandomblé™

O sacerdole ora Ioca para Urmbanda, ora para Candomble,
B seggdes com dits & horanos diferenciados
mmmu&memiﬂaﬂnﬁarwma e
da Umbanda, mas especificamente Candomile de Cabocio,
comecaram & adolar em suas praticas, tambeém &= giras de
Urnibanda albemands om0 culko 3o Candormble em sagaies
diferenteg (fRas e hosariogh,

Umbanda Cruzada

Urnbarda Popular

Praticada antes do trabalho de Zélio Fernanding, conhecida
tarnbe SO maciimiba, e fare sincretsmo e O &
gantos catdlicos. Alguns considesam o chamado Candomblé
de Cabocto tamibsn wma fanmia de Umnbanda Popular.

Fonte: (ARAUJO; AMORIM, 2023, p.177)
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Apesar da diversidade presente na formacao e constituicao das varias ramificacoes como

expressao religiosa afro-brasileira, a Umbanda tem enfrentado uma significativa lacuna de estudos
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académicos que explorem sua diversidade e especificidades territorializadas. Mesmo havendo
um significativo avanco nas pesquisas sobre religides afro-brasileiras, a Umbanda segue sendo
menos investigada em relacdo a outras tradi¢oes. Essa auséncia nao se refere a comparacio com
outras praticas, mas sim a necessidade de lancar luz sobre os contextos sociais, culturais e
espirituais que envolvem a Umbanda, suas dinamicas locais e sua relacio com as comunidades
que a praticam, ampliando, assim, o campo de estudos das religiosidades afro-brasileiras.

Mariana Moura, em sua pesquisa de mestrado em antropologia pela Universidade Federal
da Bahia (UFBA), afirma que mvestigar a Umbanda em Salvador-BA constituiu um desafio
significativo, considerando-se tratar de um campo de pesquisa ainda pouco explorado. Moura
(2013) refere-se,

[...] ao lugar académico ocupado pela Umbanda numa cidade onde, de forma
imponente, a maioria dos estudos afro-brasileiros vislumbrou a formacio de uma
segunda Africa, pos-didspora, no Brasil. E a religizo foram atribuidos o poder ¢ o
cardter de representar o maior foco de resisténcia cultural, mais especificamente no
Candomblé. (MOURA, 2013, p. 1)

Ao fazer levantamento bibliografico hd onze anos atrds, a autora constatou apenas quatro
trabalhos sobre a Umbanda no acervo de teses e dissertacao da Universidade Federal da Bahia
(UFBA), desses, trés dissertacoes de metrado e uma tese de doutorado. Para a mesma, o espaco
ocupado pela Umbanda em Salvador ainda é limitado, mas sua presenca ¢ megavel e merece
reconhecimento e representatividade onde ainda ha muito a ser explorado e compreendido nesse
universo, se apresentando um campo fértil para investigacoes mais profundas e amplas
(MOURA, 2013).

Com o objetivo de 1dentificar e documentar os terreiros de religides de matriz africana na
cidade, visando a mmplementacio de politicas publicas de valorizacio e preservacio dessas
tradi¢oes culturais, em 2008 foi realizado um mapeamento abrangente dos terreiros de Salvador,
resultado de uma parceria entre a Secretaria Municipal da Reparacao (SEMUR), a Secretaria
Municipal da Habitacio (SEHAB) e¢ o Centro de Estudos Afro-Orientais da Universidade
Federal da Bahia (CEAO/UFBA). No total foram registrados 1.165 terreiros, dos quais apenas
24 (2,19%) se declararam de Umbanda (ARAUJO; AMORIM, 2023, p. 172).

Mayara Araujo e Nayara Amorim (2023) fizeram um levantamento de terreiros de Umbanda
em Salvador, dada a lacuna de pesquisas como jia mencionados, constando as seguintes
mformacoes: micial dos terreiros de Umbanda, por bairro, ano de funda¢ao e status de
funcionamento, em Salvador. Utilizaram como fonte sua propria elaboracao (2021), com base

em Santos (2008); Moura (2013); Paz (2019); Google Maps, redes sociais dos locais levantados e

entrevistas informais.



Figura 16 - Levantamento de terreiros de Umbanda de Salvador
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s IN Bai Ano de Em

- Nome aifra Fundacde [funcicnamento
Centro Umbanda Sao Jorge Ogum de . . z

1 lnenda INE 1922 Nao

2 |Terreiro Gaga Umbanda Afurama Engenho Velho de 127" Nao

Brotas

7 |Umbanda Castelo Branco  |1950 INE™

4 |Centra de Umbanda Pernambués 1956 INE*

£ |Ogum de Ronda Rei dos Astros Amaralina 1956 Sim

6 |Terreiro de Umbanda 530 Jorge Guerreira | Sete de Abnl 1960 Sim

7 Centro de 'I:al::c:cla Serra Negra da Aldeia Do Avelar 1962 INE*
de lequitirica

8 |Centro de Umbanda Ogum de Ronda Cajazeiras IV 1964 INE™*

g |Centro Luz do Mestre IME™ 196" Nao

10 |Centro de Umbanda Oxossi Guerreiro Aguas Claras 1470 Nag
Centro de Umbanda Mistica Oxum Apara - |5« :

1 CUMOA Piata 1971 Sim

12 |Centro de Umbanda Oqum Estrela Barbalho 1074 Naa

Fonte: (ARAUJO; AMORIM, 2023, p. 186)



Figura 17 - Levantamento de terreiros de Umbanda de Salvador
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Fonte: (ARAUJO; AMORIM, 2023, p.187)
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Figura 18 - Levantamento de terreiros de Umbanda de Salvador
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Fonte: (ARAUJO;

AMORIM, 2023, p.188)
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Esse levantamento, além de amphar os dados de mapeamento dos terreiros, realizado em

2008, se apresenta como um registro e memoria para a historia da Umbanda em Salvador,

demarcando um mtervalo temporal de 1922 a 2020. Resumindo:

No Mapeamento dos Terreiros de Salvador, como ja mencionado, identificou-se a
presenca de apenas 24 terreiros umbandistas na cidade. Ja o levantamento realizado
pela Fenacab, e que antecede o realizado em 2008, citado por Borges (2006), relatou a
presenca de 53 terreiros de Umbanda em Salvador. Metodologicamente, no
mapeamento foram identificados todos aqueles fundados ou registrados em o6rgaos
oficiais, e o segundo levantamento provavelmente nio se restringiu aos terreiros
fundados, com registros oficiais. J4 o levantamento apresentado neste artigo identificou
58 terreiros umbandistas, terreiros e escolas, 32 deles fundados antes de 2008.

(ARAUJO; AMORIM, 2023, p. 191)

Fazendo um recorte sobre a Umbanda em Feira de Santana-BA, municipio onde fica

localizado o terreiro de Mae Maria Pequena de Ogum de Ronda, a situacio é bem parecida,

guardadas as devidas propor¢oes. Encontrel apenas um trabalho que tem foco no estudo da
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religiio no municipio, a dissertacio de mestrado em arqueologia e patrimonio cultural da
Universidade Federal do Reconcavo da Bahia (UFRB), de Pablicio Jorge Santos, denominado
“Fxu e as memorias marginais de um samba na Umbanda em Feira de Santana”, de 2022. Alguns
outros trabalhos presentes em anais de congressos e revistas tratam da Umbanda
compreendendo-a a partir de territorios de 1dentidade, do sertao e regido sisaleira.

Na busca de bibliografias sobre Umbanda em Feira de Santana, encontreil o site de uma
mstituicao afro-religiosa, chamada Unido Religiosa dos Cultos Afros Umbandistas do Brasil
(URCAB), que surgiu de uma necessidade de expansao jurisdicional para todo o territorio
nacional. Verifiquel no site se encontrava dados sobre registros de terreiros e também nao obtive
sucesso. A mstituicio é devidamente registrada juridicamente, como pode ser notado abaixo:

Figura 19 - Certidao de personalidade juridica

2° OFiCIO DE REGISTRO DE TITULOS E DOCUMENTOS E PESSOAS JURIDICAS
\‘_-I L
(il

RT.D.PJ.
CERTIDAO DE PERSONALIDADE JURIDICA

oy Certifico ¢ dou f¢ qu:” wos ternins dos arts. 18,19 do Ci r)'v(‘i;’gn Civil Brasileiro, =i
Sigr ¢ i forma dos arts. 114 ¢ 119, da lei ne 6.015 de 31 dé dezembro de 1973,
em data de hoje fol conferida personalidade juridica a

“UNIAO RELIGIOSA DOS CULTOS AFROS UMBANDISTAS DO BRASIL”
entidude civil estabelecida d trav. curuza, 1265
na (l'irfadu de Belem, Estado do Pard

Conforme inscri¢do n” 16, 946 ¢m 19.01.2001, N e
Sy LD

1.525 - Livio A deste oficio de registro

Belém, 15 de Margo de 2018

5 cRegistro Civil das Pessoas Juridicas
Oficial: BEL, CARLOSALL O VALLE E SILVA CHERMONT

Helém, Pard, Brasil Cop. 66015030, Peu. Saldanha Flarin Ta. Da Bunddre) Hairre Comerdial Fone'Fav: (90) 2410262 7 241-2423

Fonte: print do site.

Busquer informac¢oes também na Federacao Nacional de Cultos Afrobrasileiros
(FENACAB). Trata-se de uma entidade de utihdade ptblica em dambito municipal e estadual,
devidamente registrada no Conselho Nacional de Assisténcia Social. A organizacio congrega
casas de culto em todo o territério nacional, regidas pela Constituicio Estadual de 1989, artigo
275, que reconhece oficialmente o Candomblé como religiio, fazendo da Bahia o primeiro

estado a conceder esse status.
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Os registros da FENACAB, em Feira de Santana-BA, tiveram inicio em 2018. Lembro-me
muito bem quando Mae Maria me procurou para comunicar que iria dar entrada e cadastrar o

seu terreiro na instituicao. Nessa conversa, ela expos o porqué da decisio:

Meu filho, eu ji tenho mais de 40 anos de barracao aberto e nunca tive problema com
ninguém; nem com vizinho, nem com policia, sio todos meus amigos porque eu tenho
minha sabedoria dada por Deus e Ogum de Ronda. Mas, minha caminhada € firme e
segura na vida material e espiritual. Caso aconteca alguma coisa, meu barracio ¢

registrado. (MAE MARIA PEQUENA. Informacio verbal)
Assim ela fez. Quando os documentos chegaram, me ligou e pediu que fosse ao terreiro

coloca-los na parede do barracio, todos eles emoldurados. Sao trés documentos: “Alvara de

licen¢a”, “Diploma de Umbanda” e “Certidao de Registro”.

Figura 20 - Diploma de Umbanda de Mae Maria Pequena
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Fonte: acervo proprio.
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Figura 21 - Certidio de registro e alvara de licenca

Fonte: acervo proprio

Como demonstrado acima, a FENACAB tem atribuicoes de conceder certificacio da
existéncia de terreiros e centros religiosos por meio da emissio de alvaras de funcionamento,
garantindo autonomia e legalidade as praticas religiosas, além de registrar formalmente a vida
religiosa tanto dos lideres espirituais quanto de seus adeptos. Em Feira de Santana, mais de 200
casas (nio tem informacio sobre os numeros diferenciando candomblé e umbanda), entre
terreiros e casas de axé, sio associadas a Federacao Nacional do Culto Afro-Brasileiro
(FENACAB)*. Essas informacoes eu obtive no site da Prefeitura Municipal de Feira de Santana,
pois o site da Federacio encontra-se fora do ar. Da FENACAB de Feira de Santana sé tem
disponivel o perfil do Facebook”.

Alem das bibliografias e stituicoes ja mencionadas, tentel encontrar informagoes sobre a
umbanda em feira de santana-ba, no ultimo senso do IBGE, 2022, ¢ nio encontrei. Como
alternativa utilizei o Sistema IBGE de Recuperacio Automitica (SIDRA). E uma plataforma

digital desenvolvida com o objetivo de disponibilizar ao publico amplo acesso aos dados

22 Informagdo compartilhada disponivel em:
https://www.feiradesantana.ba.gov.br/servicos.asp?titulo=Terreiros%20de%20candombl%E9%20de%20Fei
ra%20come%E7am%20a%20ser%20cadastrados&id=9&link=secom/noticias.asp&idn=19456. Acesso em
23 de novembro de 2024:

2 Perfil: https://www.facebook.com/fenacab.feira. Acesso em 23 de novembro de 2024



https://www.feiradesantana.ba.gov.br/servicos.asp?titulo=Terreiros%20de%20candombl%E9%20de%20Feira%20come%E7am%20a%20ser%20cadastrados&id=9&link=secom/noticias.asp&idn=19456
https://www.feiradesantana.ba.gov.br/servicos.asp?titulo=Terreiros%20de%20candombl%E9%20de%20Feira%20come%E7am%20a%20ser%20cadastrados&id=9&link=secom/noticias.asp&idn=19456
https://www.facebook.com/fenacab.feira
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estatisticos produzidos pela mstituicio. Na pesquisa realizada s6 estava disponivel o senso de

2010. Obtive os seguintes dados:

Figura 22 - Distribui¢io Religiosa em Feira de Santana (2010)

Distribuicao Religiosa em Feira de Santana (Censo 2010)
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Populacao total: 556642 habitantes

Fonte: Elaboracio propria a partir de dados do IBGE (2010).

Retomando as informacoes ja apontadas nesse texto, do recenseamento de 1950, realizado
pelo IBGE, Feira de Santana contava com a populacao com um pouco mais de 100 mil habitante
e no banco de dados coletados niao constavam pessoas que se declaravam pertencentes as
religides de matriz africana. Passados 60 anos, os dados do senso de 2010 mostram uma
populacao com mais de 500 mil habitantes, onde apenas 1.092 declararam pertecener a alguma
religidao de matriz africana, somados candomblé ¢ umbanda. Sendo que os adeptos da Umbanda
correspondem a menos da metade de adeptos do Candomblé.

Com as informacoes contidas nas pesquisas bibliograficas e dados de instituicoes, foi possivel
constatar uma significativa lacuna de estudos que abordem sua presenca na Bahia, especialmente
em Feira de Santana, onde a religiosidade popular, marcada pela pluralidade de influéncias,
carece de maior sistematizacio e aprofundamento em estudos que analisem suas praticas,
sonoridades e dindmicas sociais. Essa auséncia sublinha a necessidade de investigar a

especificidade da Umbanda na regido, suas particularidades culturais e seu papel nas
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comunidades locais, contribuindo para uma compreensio mais ampla e plural das religides afro-

brasileiras no municipio e no Estado.

3.3 Apresentacio, relagoes e reflexoes sobre o Terreiro de Umbanda de Mie Maria

Figura 23 - Foto do altar do barra¢io de Mie Maria Pequena

Fonte: acervo proprio.

O terreiro de Miae Maria constituiu meu primeiro contato com a Umbanda, abrindo caminho
para uma experiéncia que transcende o ambito religioso e se insere em uma complexa tessitura
de questoes politico-raciais. Nas leituras, producoes audiovisuais, didlogos e debates com
mterlocutores negros, a indissociabilidade entre espiritualidade e politica emergia como um
elemento central. Embora reconhecida como uma religiao de matriz africana, a Umbanda carrega
as marcas do embranquecimento, perceptivel tanto na significativa presenca de pessoas brancas
quanto na mcorporacio de elementos oriundos do cristianismo. Esses tracos, entretanto,
remetem a estratégias coloniais de embranquecimento da populaciao e das praticas culturais
negras, que se concretizaram na negacao compulsoria da espiritualidade afrodescendente e na
1imposicao violenta da religiosidade crista.

Nessa trilha, ¢ considenrando as minhas experiéncias individuais, preciso registrar que foi
em marco de 2013 que deixel minha cidade natal, Santo Antonio de Jesus, para residir em Feira
de Santana, com o objetivo de ingressar na licenciatura em musica da Universidade Estadual de

Feira de Santana (UEFS). Ainda nesse mesmo ano, conheci o I1é Asé Igipfaromim, um terreiro
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de nacao Ketu localizado no bairro Campo Limpo, Feira de Santana-BA, o mesmo bairro onde
esta situada a universidade. Fiquel encantado com a beleza do terreiro. O barracio, espaco
destinado aos rituais puablicos no Ilé Asé Igjifaromim, destacava-se pelas representacoes dos
orixas esculpidas em cimento nas paredes por varias outras esculturas. Apos conhecé-lo, passei a
frequentar assiduamente os rituais publicos, o que ampliou meu envolvimento e interesse pelas
praticas religiosas. Fol nesse terreiro que realizel minha primeira pesquisa académica sobre a
festa de Caboclo Boiadeiro, para o componente curricular Elementos de etnomusicologia, que

mais tarde fundamentaria meu trabalho de conclusio de curso.

Figura 24 - Imagem do Orixa Obaluaié

Fonte: acervo proprio.

Figura 25 - Foto do Peji

Fonte: acervo proprio.
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Figura 26 - Orixd Oxum e Oxaguian

Fonte: acervo proprio.

Figura 27 - Orixd Oxalufan e Iemanja

Fonte: acervo proprio
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Figura 28 - Orixa Obaluaié e Iemanja

Fonte: acervo proprio

Meu primeiro encontro com Mae Maria aconteceu em maio de 2014, por meio de uma
amiga, Elaine Pretinha, que me convidou para conhecer o terreiro. Essa experiéncia marcou
profundamente minha memoria, trazendo uma série de reminiscéncias afetivas. O espaco do
terreiro, com sua simplicidade, evocava as lembrancas da minha infancia nas casas da zona rural
do Benfica, em Santo Anténio de Jesus. Elementos como a porta de madeira adornada com um
sino Interno para anunciar a chegada dos visitantes, o telhado de eternit, o piso de mosaicos de
azulejos e as paredes pintadas com tinta de cal, além do fogio a lenha, compunham um cenario
que dialogava diretamente com o cotidiano rural que jia conhecia. O aroma suave de fumaca
misturava-se a atmosfera acolhedora do lugar, criando uma sensacao de pertencimento e uma
mmediata conexao entre o espaco do terreiro e as minhas raizes culturais.

Finalmente conhect Mae Maria. Recebi sua béncio e passel o dia inteiro em conversa com
ela, admirando profundamente sua leveza e a forma cuidadosa com que compartilhava
fragmentos de sua historia. Sua presenca transmitia uma combinacio de cuidado e afeto que
ressoava com minha propria busca por sentido naquele espaco. Durante o dia no terreiro, fui
tomado por sentimentos contrastantes: de um lado, o ambiente simples e acolhedor me

transmitia calor, 1dentificacio e pertencimento; de outro, a presenca de alguns simbolos
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provocava inquietacio, desestabilizando meu conforto micial e suscitando reflexoes sobre as
complexidades daquele universo.

Lembro-me com clareza dos quadros de orixas que adornavam as paredes, em convivéncia
simbolica com uma mmagem de Iemanja representada com feicoes brancas, posicionada ao lado
de Nossa Senhora Aparecida, de um quadro de Jesus Cristo e outro de Padre Marcelo Rossi. No
altar principal, logo a entrada, destacavam-se figuras de santos catélicos, como Santo Anténio,
Santa Barbara, Nossa Senhora do Monte Serrado, Padre Cicero e Sao Jorge. Essa justaposi¢ao
de elementos religiosos tio distintos, a0 mesmo tempo fascinante e desafiadora, evidenciava a
complexidade simbolica e as camadas historicas e culturais profundamente enraizadas naquele
espaco, sugerindo uma dinamica fluida e confluente que ultrapassa categorizacoes religiosas
rigidas.

A pesquisa recém lancada “A cor da devocio: protagonismo negro e tradicao romeira no
Carirt”, da autoria de Telvira Concei¢ao e Leandro Bulhoes (2024) ¢ uma obra com a qual
podemos ampliar o nosso repertéorio de experiéncias sobre o tema. A autora e o autor mergulham
na tradicao romeira na regiao do Cariri cearense interessados em compreender os multiplos
agenciamentos do povo negro desde o periodo do pos-aboli¢io, problematizando as formas pelas
quais as pessoas mobilizaram e mobilizam seus universos simbolicos de crencas, articulando
elementos de diferentes matrizes, temporalidades, tradicoes dos mundos africanos, afro-
brasileiros, indigenas e europeus. Por meio de formularios, entrevistas, fotografias, analise de
jornais, revistas, entre outros documentos, Bulhoes ¢ Conceicao apresentam-nos a dimensao
mcontornavel das apropriacoes e reelaboracoes das subjetividades das pessoas em contexto de
aquilombamentos e de reorganizacao da fé, explorando o mundo sensivel para além dos limites

que o discurso religioso de pretensao hegemonica gostaria de ver respeitados.

Figura 29 - Quadros de orixas

Fonte: acervo proprio
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Figura 30 - Santos catolicos

Fonte: acervo proprio

No fundo do terreiro, deparei-me com o que Mie Maria chamava de "casas das mulheres',
onde se encontravam figuras como Cigana, 7 Saia, Z¢ Pilintra e 7 Rosas. Proximo a esse espaco,
observel o assentamento do Caboclo Boiadeiro e do Caboclo 7 Flechas, além de imagens de
outros caboclos e representacoes de pretos velhos. Essa diversidade me chamou profundamente
a atencao: orixas, santos catolicos, as entidades que Mae Maria referia como exus ou escravos,
caboclos e pretos velhos compartilhavam o mesmo ambiente. Essa pluralidade evidenciava a
complexidade rehigiosa daquele espaco, onde diferentes tradicoes, narrativas e entidades
convergiam, formando um mosaico de significados que desafiava categorizacoes e reafirmava a
trajetoria e pratica espiritual de Mae Maria.

Certa vez, Mae Maria me convidou a participar de uma Sessio de Mesa Branca, algo
completamente novo para mim até entio. Aceitel 0 convite € me preparel para a experiéncia.
Era um domingo a tarde, sob um calor intenso, e Mae Maria havia solicitado que eu chegasse
mais cedo do que o hordrio previsto para o inicio, com o intuito de me dar tempo para respirar,
refrescar o corpo e observar um pouco dos preparativos. Apesar de estar aberto a vivéncia, minha
percepcio ainda estava ancorada em uma visio nagocéntrica, 0 (ue tornava esse universo
particular um tanto desconfortivel para mim. Quando a sessio comecou, Mae Maria miciou a
abertura da mesa com um canto catélico, uma escolha que 1mediatamente revelou a intersec¢ao

de elementos religiosos distintos e que marcou a experiéncia que estava por Vir.
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A nés descel a divina luz
A nos descel a divina luz
Em nossas almas acendei
O amor, o amor de Jesus

O amor, o amor de Jesus

Em seguida, Mie Maria nos convidou a rezar um Pai Nosso e uma Ave Maria. Além das
mmagens e dos canticos entoados, essas oracoes despertaram em mim uma experiéncia
profundamente complexa: um (re)encontro com o universo catolico que eu havia deixado
guardado em um lugar muito delicado de minha memoria. Durante a infancia, fui forcado a
frequentar catequese, crisma e eucaristia, e, ao completar 12 anos, quando adquiri autonomia
para decidir, nunca mais voltel a pisar em uma igreja.

Anos depois, com uma consciéncia politica mais agucada sobre o historico de violéncias
perpetradas pela Igreja Catolica durante o processo de colonizacao, meu mcomodo com essa
mstituicao apenas se intensificou. Assim, ouvir novamente o Pai Nosso fol uma experiéncia
deveras estranha, pois ele surgia agora em um tempo, espaco e contexto completamente
diferentes. Era o mesmo cantico, porém inserido numa rede de ressignificacio que envolvia
diferentes corpos, cheiros, timbres de vozes, 1magens, estruturas - 6bivio, afinal nio era uma
1greja e sim, um terreiro. Apos as oracoes, Mae Maria alegou que os trabalhos estavam abertos e
convidou Ogum de Ronda, seu mensageiro, para vir ao barracio assumir as demandas
necessarias das e dos filhos de santo e das pessoas presentes. Durante o percurso do trabalho,
houve outras incorporacoes: Oxo6ssi e caboclos.

Essa justaposicio entre o catolicismo e os elementos afro-brasileiros e indigenas desafiava
minhas referéncias religiosas e culturais, ao mesmo tempo que evidenciava a riqueza e a
complexidade das praticas daquele lugar. A convivéncia simbolica de diferentes tradi¢oes
religiosas naquele espaco parecia dialogar diretamente com um tema que ha algum tempo tenho
explorado em minhas leituras e discussoes: a descolonizacao do conhecimento. Essa abordagem,
amplamente debatida nas ciéncias sociais, problematiza as estruturas epistémicas coloniais e
propoe a valorizacao e revitalizacao de saberes indigenas, afro-brasileiros e nao ocidentais.

No terreiro, essa pluralidade de saberes e praticas tornava-se evidente, nio apenas como uma
resisténcia as epistemologias hegemoénicas, mas também como um espaco de criacio e
reinvencao, onde diferentes cosmologias coexistiam, reafirmando suas poténcias e

singularidades. Essas dinamicas de wioléncia, resultantes do choque cultural e religioso,



reverberam profundamente em meu or7 enquanto analiso, como académico, o terreiro de Mae
Maria Pequena.

Nesse contexto, a convivéncia entre santos catolicos, divindades africanas e entidades
idigenas no mesmo espaco ritualistico torna-se evidente, revelando a complexidade simbolica
dessa interacao. Essa coexisténcia suscita reflexdes sobre as tensoes e contradi¢oes que permeiam
o ambiente do terreiro, frequentemente expressas em dualismos simbolicos, como religiao
monoteista versus religiao politeista, ou religiao do opressor versus religiao do oprimido. Tais
expressoes evidenciam os processos continuos de negociacao e de ressignificacio que atravessam
o campo religioso afro-brasileiro, em um esforco constante para subverter e rearticular as
hierarquias coloniais ainda presentes.

Embora Miae Maria demonstre habilidade em incorporar priticas de origem crista-catélica
no contexto de seu terreiro, as tensoes historicas entre essas tradicoes dificultam a reciprocidade.
Essa assimetria reflete o peso das relacoes de poder que marcaram a interacao entre
religiosidades afro-brasileiras e o catolicismo ao longo da histéria. Em uma conversa com
Naldinho, amigo de longa data de Mae Maria, e Mariazinha, sua segunda filha de santo mais
antiga, o tema das rezas de Sao Roque e Santo Antonio foi abordado. Enquanto tentiavamos
recordar alguns dos benditos dedicados a esses santos, Mae Maria intervelo, perguntando: “Por
que nao pegam esses benditos na igreja?”. Naldinho prontamente respondeu: “Nao tem, Dona
Maria. Nio tem porque esses hinos foram criados pelos afrodescendentes, era a iinica forma de
refugio que encontramos; € tanto que a Igreja nio reconhece esses hinos”.

A presenca de 1magens de santos catdlicos e o culto a alguns deles no terreiro niao o
caracterizam como um espaco de pratica catdlica. Esse fenomeno deve ser compreendido a luz
dos deslocamentos politicos, sociais, culturais e raciais que resultam na ressignificacio dessas
praticas. Mae Maria, a partir de sua perspectiva singular e de seu lugar de fala, transforma essas
praticas em experiéncias que refletem seu modo de compreender a vida, a espiritualidade e a
relhigiosidade. Com sabedoria e habilidade, ela articula e harmoniza os diversos universos
simbolicos presentes no terreiro, promovendo um equilibrio dindmico entre cosmologias
monoteistas e politeistas, exercitando sua autodeterminacio.

Com o passar do tempo, o meu amadurecimento na relacao com o terreiro e com Mae Maria
for acontecendo e facilitou que eu tivesse uma outra compreensio analitica do processo. O
carinho, o cuidado, o afeto de Mae Maria o tempo todo colocava minhas questoes particulares
de mfancia e adolescencia com a Igreja ¢ meu posicionamento politico em xeque. O papel que

ela desempenha na e para comunidade com tanto amor, com tanta dedicacio, fez fluir outras



dimensoes para continuar seguindo com ela. Dito 1sso, ja tenho mais de 10 anos de caminhada
no terreiro de Mae Maria.

Com o amadurecimento de minha relacio com Mie Maria e com o terreiro, consegui
resolver minhas questoes internas, porém, enquanto pesquisador, tinha dificuldades de fazer uma
leitura ampla sem que o meu ranco do catolicismo atrapalhasse o processo. Isso comecou a ser
resolvido em conversa com meu irmao, Leandro Bulhoes, historiador, e com meu co-orientador
Luan Sodré, educador musical, com os quais pude acessar outras possibilidades de leitura. Me
fizeram enxergar que apesar de existir no espaco as imagens, as rezas, os sons, das santas e santos
catolicos, no terreiro estes eram ressiginificados a partir da compreensiao e dos saberes africanos,
com outros formatos, outras formas de fazer acontecer a celebracio. Sao mcorporados valores
afro-indigenas no processo de fazer, de praticar: a celebraco, a alegria, o cantar, a bebida, a roda
etc.

A festa de Sao Cosme e Damido, para mim, ¢ um dos exemplos mais marcantes da
ressignificacio dos elementos catolicos no terreiro de Mae Maria Pequena. Nesse contexto, o
unico vestigio explicitamente catélico é a imagem dos santos gémeos. Todos os outros elementos
presentes na celebracio refletem valores e dimensoes afrodescendentes, evidenciando um
processo de africanizacao desses simbolos. A culinaria, por exemplo, tem origens africanas,
enquanto as musicas sao executadas no formato comum do Candomblé, com o uso de atabaques
que estabelecem uma conexio direta com a ancestralidade. Além disso, o rito Incorpora erés e
caboclos, reforcando a presenca de cosmologias africanas e indigenas na festividade. Essa
reelaboracao simbolica transcende formas corriqueiras de se pensar o chamado sincretismo e
reafirma o protagonismo das e dos sacerdotes das tradi¢oes afro-brasileiras, que reinterpretam e

ressignificam mumeros elementos dentro de suas praticas e celebracoes.



4 CAPITULO 38 - ESTUDO DAS SONORIDADES DE TERREIRO:
SONORIDADES MESTICAS E AFRICANIZACAO DE SIMBOLOS
CRISTAOS NO TERREIRO DE MAE MARIA PEQUENA DE OGUM
DE RONDA

Versiao em Ioruba Versao de Mae Maria
Yeyé e Nhenhenhem,
Yeyé e soro odo (2x) |:> Nenhem 1é xorodo (2x)
Oléomi avé mo Sord Chorou pai, chorou mae, fé, fé
omon Feefe soro odo Chorodo
Versio em Ioruba Versio de Mae Marna
Obaluwaiyé, Abaluaié
Babalorisa e :> Abalorixa é
Babalorisa atoto Abalou seus filhos, atotod
Babalorisa ¢ L4 pras ondas do mar

As cantigas acima siao sonoridades de descendéncia iorubd destinadas a orixd Oxum e ao
orixda Obaluaié. Abrir este capitulo com as respectivas cantigas nao € apenas uma escolha estética,
mas uma estratégia para conectar a leitora e o leitor diretamente as sonoridades que permeiam o
terreiro de Mae Maria Pequena de Ogum. A cantiga, apresentada em sua versao “original” em
1orubd e na versio adaptada por Mie Maria, aportuguesada, simboliza as camadas sonoras,
linguisticas e culturais que constituem o espaco do terreiro. Enquanto a versao em 1oruba nos
transporta para as tradicoes ancestrais preservadas e atualizadas na didspora africana, a versao
adaptada reflete o transito continuo entre diferentes tradi¢oes que moldaram a pratica espiritual
e musical de Mae Maria.

A histéria e a trajetéria de Mae Maria sio fundamentais para esta andlise. Como sacerdotisa,
sua vivéncia espiritual, marcada por encontros com as tradicoes do Candomblé de Angola e Ketu,
somadas as praticas da Umbanda, moldou nao apenas sua visio de mundo, mas também as
sonoridades que compdem o terreiro. O entrelacamento dessas vivéncias reflete um campo de

tensoes e convergéncias que atravessam sua pratica religiosa e, consequentemente, a musicalidade



do espaco. Essas sonoridades, ao mesmo tempo singulares e plurais, sio atravessadas por
marcadores socials como raca, género, territéorio e religiosidade, que nio apenas configuram a
identidade de Mae Maria, mas também ressoam nos cantos, ritmos e performances do terreiro,
que ¢ um corpo vivo € em movimento.

Minha pesquisa esta ancorada em didlogos com as epistemologias africanas e afro-brasileiras,
a0 mesmo tempo que busco tensionar as analises através de perspectivas feministas negras, que
permitem problematizar a trajetoria de Mae Maria e a construcao do terreiro sob o prisma da
mterseccionalidade. As categorias de raca, género e religiosidade nao sio analisadas de forma
1solada, mas como dimensoes entrelacadas que estruturam as praticas e os discursos presentes
no terreiro. Esses referenciais permitem compreender como as praticas sonoras do terreiro
transcendem as limitacdes impostas pelas experiéncias coloniais, articulando-se como formas de
resisténcia e afirmacao identitaria, na medida em que compreendemos a sua trajetoria também
enquanto um campo politico de autodeterminacao num pais marcado pelo racismo religioso.

Ao criarem novas possibilidades de existéncia e pertencimento no contexto da didspora, as
sonoridades sao registros que carregam saberes, significados, trajetorias, memorias; sao chaves
mterpretativas para acessar os multiplos significados que emergem das praticas religiosas e
culturais do terreiro. Cada canto, cada ritmo, cada adaptacio revela camadas de histérias e
epistemologias que desafiam as estruturas coloniais e apontam para modos de conhecimento e
existéncia que afirmam a forca das tradicoes africanas, indigenas e afro-brasileiras em didlogo
com o presente. E a partir dessa perspectiva que prossigo na analise das sonoridades do terreiro,
entendendo-as como um campo fértil para a constru¢ao de narrativas feministas, contracoloniais
e descolonizadoras.

Nos terreiros, as praticas sonoras sao também instrumentos de transmissio de saberes
ancestrais. Cada canto e toque carregam historias, ensinamentos e valores que conectam os
praticantes as suas origens africanas, ressignificando essas tradi¢oes no contexto da diaspora. Esse
carater pedagogico e espiritual das sonoridades faz com que o terreiro seja um espaco privilegiado
para a etnomusicologia, pois nele as musicas se tornam mediadoras de temporalidades,
mobilizando dimensoes do individual e do coletivo, do humano e do divino. Assim, estudar as
sonoridades dos terreiros permite compreender nao apenas as praticas musicals em sl, mas
também as cosmologias e as estruturas soclals que as sustentam.

As religioes de matrizes africanas desempenham um papel central e indispensavel para a
etnomusicologia, especialmente no contexto brasileiro. Sua riqueza cultural, espiritualidade e
praticas sonoras oferecem um vasto campo para analises que ultrapassam a dimensao musical e

penetram em aspectos sociais, historicos, politicos e 1dentitarios. A etnomusicologia, como
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disciplina voltada ao estudo da musica em seu contexto sociocultural, encontra nas religides afro-
brasileiras uma fonte mestimavel para entender as relacoes entre musica, ritualidade, resisténcia
e 1dentidade cultural.

Nas religioes de matrizes africanas, como o Candomblé e a Umbanda, universo que conheco
e convivo, as sonoridades sao elementos centrais. Os canticos, sons dos atabaques, a danca, entre
outras, sao expressoes fundamentais dessas praticas religiosas. Os instrumentos nao tém apenas
fung¢oes ritmicas, mas também papéis simbolicos e espirituais, conectando os praticantes a
divindades e entidades, sendo um veiculo de comunicacao entre o mundo humano e o divino.

As sonoridades organizam o tempo ritual, dao corpo a estrutura das cerimonias e reforcam
os lacos comunitarios. Cada toque e cada cantico possui significados especificos, narram historias
ancestrais e evocam as forcas espirituais. A indissociabilidade entre as sonoridades e raca, género,
memoria, trajetéria, terrirério, sexualidade, religiosidade, espiritualidade, cosmovisio,
cosmopercepc¢ao, entre outras inserterseccionalidades e marcadores sociais, ¢ um convite para a
etnomusicologia ampliar suas perspectivas, reconhecendo que as sonoridades nao sao apenas
uma manifestacio artistica, mas também um componente crucial da vivéncia religiosa e da
cosmologia.

Dada a importancia histérica do terreiro enquanto um lugar, espaco temporal e atemporal de
continuacio e atualizacao de praticas culturais de matrizes africanas, estudar as sonoridades que
compoem os diferentes espacos afro-religiosos requer da etnomusicologia abordagens que
possam entender a fundo as particularidades que as envolvem. Antes de prosseguir com a
narrativa, faco questio de compartilhar uma discussao que faziamos durante os componentes
obrigatérios da area, levantado e orientado pela prof* Laila Rosa, sobre as problematicas da
utilizacao do termo etnomusicologia. Sua construcio e aplicacao histérica, especialmente no
século XIX, for usado para referir-se a culturas "nao europeias’ ou "'nio ocidentais", muitas vezes
associadas a povos considerados "exéticos" ou "primitivos”. O uso reflete uma visio colonialista
que situava a Europa como centro da civilizacio e relegava outras culturas a uma posicao inferior,
estudadas como "objetos" de curiosidade ou exotismo, em vez de como sujeitos de conhecimento.

Aqui no Brasil, a etnomusicologia desenvolve suas abordagens a partir das necessidades
historicas, politicas, sociais etc., dialogando com a diversidade cultural presente no pais. Assim,
a etnomusicologia brasileira se torna um campo fértil para os estudos de culturas indigenas e
negras com olhar voltado para nossas proprias tradicoes e criacoes. Ou seja, nao existe “o outro”,
e sim, “nés”. Diante disso, qual/quais sentido/s em continuar com a utilizacio do termo?
Suponhamos que a resposta seja “nao”, como podemos chama-la? Musicologia ¢ um termo

complicado devido ao sentido e a construcao da area, ja consolidada, voltada para os estudos
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historicos e documentais da musica ocidental européia. Durante as aulas nao conseguimos definir
um nome que pudesse substituir etnomusicologia, mesmo que nao fosse associado a uma
proposta de mudanca nstituicional.
No sentido politico, o sufixo “logia” presente na denominacao da area, vem do grego “/logos”
e apresenta-se como um deslocamento quando a centralidade da perspectiva é africana,
. . . . . . . ~ . 921
afrobrasileira, anticolonialista e contracolonial. Em conversa com meu irmao e amigo Ofakeran”,
meu mais velho no candomblé e filésofo, sobre as questoes que debato e discuto na

etnomusicologia, me trouxe uma perspectiva interessante. Para ele,
O logosfoi criado, sistematizado por Aristoteles, nessa perspectiva ocidental, pra diferir
a razio... as percepcoes da inteligibilidade. Aristoteles afirma que a gente percebe as
coisas do mundo a partir dos sentidos. E o sentido mais confidvel é a visio porque a
partir dela a gente pode enxergar uma realidade e pensar sobre ela num periodo
posterior para verificar se aquilo de fato é percep¢ao apenas ou se aquilo de fato é um
conceito, uma ideia, uma verdade. (OFAKERAN, 2024)

Em contraponto, a cosmopercep¢io, por sua vez, segundo Oyeronke Oyéwumi, atribui a
nossa capacidade de absorcao das coisas do mundo por qualquer outro sentido ou por qualquer
outra forma que lhes seja propria... Tudo que advem do /ogos tem como principio basico a
colocacao da visao como um sentido privilegiado e por conseguinte a capacidade intelectiva do
ser humano de perceber as coisas (OFAKERAN, 2024).

Outro ponto importante for a minha qualificacio de doutorado. O prof. dr. Pedro Rosa,
membro da banca, ao ler o meu texto, convidou-me a refletir sobre uma questio muito
mteressante: a mmportancia dos estudos e das pesquisas realizadas por etnomusicologas e
etnomusicologos no Brasil. Propondo, de repente, uma campo especifico da etnomusicologia
que tem na sua episteme os conhecimentos, saberes, sentidos e significados especificos dos
terreiros, construidos e ressignificados pela populacio negra em didspora.

A consideracao de Pedro Rosa fo1 por uma “etnomusicologia de terreiro”. Porém, apos as
consideracoes que fiz acima sobre a problematica do termo “etno”, como poderia denominar?
Sinto de denominar como “sonoridades de terreiro”, ja que também nao utilizo o termo musica,
bem como seus derivados, quando me refiro as musicas nao-ocidentais, nao-brancas, na tentativa
de evitar epistemicidios e violéncias simbolicas e sonoras para as populacoes das quais
descendem as suas matrizes.

Assim, o conceito de "sonoridades de terreiro" propdée um campo especifico dentro da
etnomusicologia brasileira, direcionado ao estudo das sonoridades nos espacos sagrados das
religioes afro-brasileiras. Essa abordagem considera que as praticas musicais nos terreiros estao

profundamente mtegradas aos seus contextos rituais, sociais ¢ politicos, demandando, portanto,

* Ofekeran ¢ filosofo africano e em formacio académica na Universidade Federal da Bahia (UFBA).
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uma perspectiva interseccional que contemple dimensodes como raca, género, espiritualidade,
territorio e poder. Nos terreiros, as musicas e os ritmos transcendem o papel de ferramentas
rituais, constituindo expressoes multifacetadas de memoria, espiritualidade e i1dentidade que
ressoam como marcadores culturais e historicos.

Nesse contexto, as cantigas, os toques de tambor, os instrumentos e as performances
corporais sao elementos centrais que articulam as conexoes entre o mundo espiritual ¢ a vida
terrena, nao dual, construindo uma rede de significados culturais e cosmoldgicos. Assim, as
sonoridades de terreiro nao se limitam a andlise estética da musica, mas participam de um circuito
de compreensio das manutencio das relacoes sociais, culturais e espirituais nesses espacos. Essa
perspectiva amplia o escopo da etnomusicologia, reconhecendo os terreiros como lugares de
producao, transmissao e atualizacao de saberes complexos, onde a musica desempenha um papel
fundamental na organizacao das praticas religiosas e na afirmacao de identidades coletivas.

Estudar as musicas de terreiro é também confrontar os desafios do racismo religioso, da
mtolerancia e da marginalizacio. A pesquisa etnomusicologica nesse campo deve ser
comprometida com a valorizacao e a protecao dessas tradicoes, que sofrem ataques constantes
em um cenario de crescente hostilidade as religioes de matrizes africanas. Para conseguir
estruturar epistemologicamente e teoricamente o que pode vir a ser um campo da drea que se
debruca a entender a constituiciao das “sonoridades de terreiro”, considero fundamental estabeler
didlogos e cruzamentos com outros campos que se alinhem politicamente com propostas
anticoloniais, contracoloniais e antiracistas e feministas. Considero, desse modo, o
entrecruzamento entre a ethomusicologia brasileira, em especifico a etnomusicologia negra, e a

etnomusicologia africana.

4.1 Estudos das sonoridades de terreiro: didlogos epistemoldgicos com a etnomusicologia
brasileira, negra, africana e feminista

A etnomusicologia brasileira, desde a sua fundacio, propos didlogos com as expressoes

musicais a partir das reflexdes sobre as praticas musicais brasileiras em busca de “conceitos

proprios”. Até entao, as tradi¢oes e expressoes musicais do pais eram tratadas apenas como

“folclore” ou de “cunho comercial” ou nao percebida como merecedora de reflexdes. Como

afirma Luhning (2014, p. 13),

[...] desde 1990 a etnomusicologia acabou propondo algo diferente do que vimos na
Europa e nos EUA, assumindo o papel de uma area que dialoga com as expressoes de
musica a partir da reflexdo sobre praticas musicais brasileiras em busca dos seus
conceitos proprios. Isso tem gerado, inicialmente, até criticas de colegas de oficio,
definindo a etmomusicologia brasileira como descritiva (Béhague, 1999), porém,
subestimando o gradual desenvolvimento de seu potencial critico e politico.



103

Para esta autora, a etnomusicologia possibilitou tanto a percepcio de musica como a
discussao sobre a diversidade das tradicoes brasileiras a partir de outros angulos. A implantacao
de politicas publicas especificas - UNESCO, Minc e Projeto Encontro dos Saberes
(INCTI/Minc) - se apresenta como fator importante para o surgimento de uma proposta
conceitual que permite perceber e discutir a diversidade das tradi¢coes musicais brasileiras através
da visibilidade de mestras e mestres pertencentes as suas respectivas culturas musicais. O carater
metodoldgico - proximo principalmente da antropologia - e a interdisciplinaridade (incluindo
uma grande aproxima¢ao com a educacio musical) também sio fortes marcas da
etnomusicologia brasileira.

Nos tltimos anos tem aumentado o namero de trabalhos que buscam um didlogo “mais
direto” com os (as) protagonistas das pesquisas, 0 que também gerou reflexdes relacionadas a
autoridade e representatividade do (a) pesquisador (a) - discussio bastante caracteristica da
antropologia - e, consequentemente, a busca por novas possibilidades de mterlocucio,
representacio, participacao e colaboracao. (LUHNING, 2014, p. 14)

Outro importante evento foi o Encontro Internacional de Musicas Africanas e Indigenas, em
Minas Gerais, organizado por Rosangela Pereira de Tugny, em 2002, que foi o ponto de partida
para que, posteriormente, a partir da realizacio de encontros nacionais, apds a convocacao de
uma assembleia de fundacio, se desse a criacao do I Encontro Nacional da ABET, a ser realizado
no Recife, em novembro de 2002 (SANDRONI, 2008; BARROS, SILLVA, 2017). Segundo estes
autores, esse evento for o ponto de partida para a demarcacao do viés participativo e decolonial
que velo a acompanhar a etnomusicologia no Brasil.

Segundo Luhning (2014, p. 16), nos ultimos quinze anos a pesquisa etnomusicologica tem
passado por novas exigéncias e responsabilidades politicas e sociais, principalmente por meio da
Le1l n® 10.639/03, que gerou obrigatoriedade do ensino de histéria e cultura africanas; a Leil n®
11.645/08 que, em relacio a anterior, acrescenta o ensino da cultura indigena; e a Lel n®
11.769/08" que trata da obrigatoriedade do ensino de musica nas escolas. Mesmo que as leis nao
estejam em funcionamento efetivo, possibilitaram importante didlogo entre a etnomusicologia, a
educacio musical e mstincias que trabalham com politicas publicas, a partir da compreensio e

do interesse em trabalhar a diversidade cultural brasileira.

Substituida pela Lei 13.278/16 que altera o § 6°, do art. 26, da Lei n® 9.394, de 20 de dezembro de 1996, que
fixa as diretrizes e bases da educagao nacional, referente ao ensino da arte. "As artes visuais, a danga, a musica
e o teatro sao as linguagens que constituirao o componente curricular de que trata o § 2° deste artigo". (BRASIL,,
2016). Disponivel em: http://www.planalto.gov.br/ccivil_03/_ato2015-2018/2016/1ei/113278.htm. Acesso 15 de
outubro de 2020.
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Outro ponto importante colocado por essa autora estd relacionado a relevancia dos temas de
pesquisa, que devem ser definidos a partir da sua necessidade politica, como nsercao dos
segmentos sociais, 1dentidades, politicas educacionais e culturais, direitos coletivos de
propriedade, questdes de género, entre outros, ou seja, o estudo de minorias sociais e politicas
do pais. Dessa forma, segunda ela, devido a seu potencial e papel social, permite chama-la de
etnomusicologia brasileira.

Rosa e Nogueira (2015), a partir de referéncias musicais e feministas pos-coloniais, levantam
discussoes sobre a producao de conhecimento heteronormativa, branca, sexista e classista que
nega e exclui as mulheres desses lugares, entre outros, e, nesse sentido, propde o rompimento
desses processos dominantes que desqualificam suas producoes, trazendo a producio feminina
para o centro do discurso através de reflexoes sobre seus proprios processos, motivacoes e
desejos. Em sua pesquisa de doutorado, “As juremeiras da nacaio Xamba (Olinda, PE): musicas,
performances, representacoes de feminino e relacoes de género na jurema sagrada”, de 2009,
Laila Rosa oferece uma importante contribui¢ao para o aprofundamento da relacio entre género,
etnomusicologia e performance. A autora traz uma discussio nicial acerca dos estudos pioneiros
no campo da etnomusicologia brasileira, como os trabalhos de Rita Laura Segato (1995), Maria
Ignez Cruz Mello (2005) e Laila Rosa (2005), evidenciando a inser¢ao das questoes de género no
estudo das praticas musicais afro-brasileiras, um campo que, embora ainda restrito, tem se
consolidado nas ultimas décadas. O enfoque em praticas religiosas como o xangd pernambucano,
os rituais do Alto Xingu e o culto de lansa, estabelece um contexto teérico relevante para a
compreensao das sonoridades no terreiro de Mae Maria Pequena. Esse recorte permite mserir
minha pesquisa em um panorama mais amplo, no qual as discussoes sobre representacoes,
sexualidade e violéncia especifica contra mulheres sao abordadas em suas interseccoes com raca,
geracao e classe. Como afirma Laila Rosa (2009):

Na etnomusicologia brasileira hoje ja se discute os estudos de género com mais naturalidade
e respeito. Contudo, o panorama de estudos de género na etnomusicologia no Brasil ainda é
restrito. O foco maior ainda ¢é a questao racial e politicas publicas, muitas vezes sem considerar
as especificidades de género, como a questio das representacoes, da sexualidade, e da violéncia
que se configuram de forma especifica para mulheres e homens a depender de diversos outros
fatores (e suas relacoes) como racga/etnia, sexualidade, geracio e classe. Felizmente, ao analisar
os anais dos encontros da ABET (Associacao Brasileira de Etnomusicologia), pude constatar que
desde o primeiro encontro em 2002, as tematicas vém mudando e se politizando em relacio a
questoes raciais, de género e de politicas publicas nas formulacoes tedricas e na aplicabilidade da

pesquisa (ROSA, 2009, p. 48)



As mudancas do panorama das pesquisas apontadas por Laila Rosa (2009), dada a politizaciao
de raca e género nos estudos de musica, contribuiram de maneira significativa para minha tese,
ao trazer bases tedricas e metodoldgicas que enriquecem a andlise das praticas sonoras no terreiro
de Mae Maria Pequena. Ao abordar questoes como género e representacoes sonoras, o texto
estabelece possibilidade de didlogo com minha pesquisa, reforcando a relevancia do
protagonismo feminino e das praticas musicais como expressoes de identidade, resisténcia e
pertencimento no contexto afrodiasporico.

Eurides de Souza Santos e Erivan Silva apontam para algumas inquietacoes que emergem de
estudos interseccionais entre musica e relacoes de género, culminando na busca por uma
compreensio acerca do que pode ser definido como etnomusicologia feminista. Essa abordagem
fornece uma base teorica solida para a reflexao sobre os problemas histéricos que causaram a
mvisibilidade das mulheres em grande parte dos estudos sobre culturas musicais, configurando-
se como um campo valioso permeado por questionamentos imprescindivels para pesquisadores
e pesquisadoras interessados em explorar as intersecoes entre musica e género. (SANTOS;
SILVA, 2020, p. 4)

No caso especifico de mvestigacoes voltadas as mulheres negras, como no caso da pesquisa
dessa tese, destaca-se a relevancia de integrar os estudos do feminismo negro com os da
etnomusicologia feminista.

Nessa dire¢io, é importante salientar que a atua¢io do feminismo negro a partir de
pensamentos como os de: Bell Hooksm, que defende a ideia de que o feminismo é
para todos (HOOKS, 2019); Angela Davis, para quem raca, classe e género devem ser
entendidos nos seus entrelacamentos (DAVIS, 2016); no Brasil, Djamila Ribeiro, para
quem ¢ fundamental perceber e explicitar as distincias que ainda separam homens e
mulheres de etnias negras de homens e mulheres de etnias brancas no Brasil
(RIBEIRO, 2018) e Sueli Carneiro, para quem ¢ importante o enegrecimento do
feminismo no Brasil, para assim melhor compreendermos as discrepancias étnicas a
que sao submetidas as mulheres negras. (SANTOS; SILVA, 2020, p. 4)

Nesse trilho, segue a tese de doutorado de Jorgete Maria Portal Lago, “Mestras da cultura
popular em Belém-PA: narrativas de wvida, ativismos culturais e protagonismos musicais”,
defendida em 2017, que apresenta uma andalise detalhada e interseccional das praticas culturais
lideradas por mulheres em Belém-PA, abordando as categorias de género, raca e classe como
centrais para compreender a atuacio dessas lideran¢as em manifestacoes da cultura popular. Sua
pesquisa enfatiza como essas mulheres, muitas vezes mvisibilizadas pela sociedade, exercem
protagonismos em contextos marcados por desigualdades estruturais, enfrentando desafios
relacionados a manutencao de seus grupos culturais, como a escassez de recursos, o desinteresse
social e a falta de reconhecimento mstitucional. Conforme apresenta Jorgete Lago (2017),

[...] algumas situacoes de enfrentamento sio comuns a estas Mestras no que se refere
as dificuldades em manter seus grupos ativos, tais como a falta de recursos financeiros,
falta de maior incentivo governamental, auséncia de informagio da sociedade em geral,
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desinteresse das pessoas em se tornarem brincantes, auséncia de divulgacio nos
veiculos de comunica¢io e indisponibilidade de mais espacos para apresentagoes.

(LAGO, 2017, p. 171)

O estudo de Lago (2017) evidencia a centralidade das mulheres como lideres em
manifestacoes populares, desafiando nocoes hegemoénicas que tendem a marginalizar ou
subvalorizar suas contribui¢coes. A autora utiliza as categorias de género, raca e classe de maneira
mterseccional para discutir como as mestras enfrentam o racismo, sexismo e a desigualdade
social. Sua pesquisa é desenvolvida através de uma etnografia participativa e engajada, aliada a
uma abordagem feminista negra e decolonial que valoriza a corporeidade e a subjetividade da
pesquisadora.

Laurisabel Maria de Ana da Silva (2022) analisa em sua tese o carnaval do Nordeste de
Amaralina como um espaco de afirmaciao das populacoes negras, suas politicas e filosofias de
vida. A autora destaca que a presenca e participacio das populacoes negras nesses festejos sio
formas de resisténcia e reafirmacao cultural, como o protagonismo racial e feminino, reforcando
a importancia das expressoes culturais como ferramentas de visibilidade e contestacio de
tentativas de apagamentos historicos. A autora chama atencao para como a miciativa de formacao
de grupos criados e gerenciados pelas mulheres apontam para a importiancia em demonstrar o
protagonismo das mulheres no ambiente carnavalesco como ponto de partida e como meio para
construir ambientes de luta por direitos, convocando-nos a refletir sobre outras possibilidades de
caminhos para que o compartilhamento de estudos académicos se tornem mais acessivelis.

Experimentar outros caminhos para pensar os direitos civis das mulheres também pode
mmplicar, em algumas ocasides, repensar o modo de discursar sobre essas buscas. Em
muitos momentos, a maneira de falar e escrever usada nos ambientes académicos nao
alcanca de forma efetiva quem niao participa dessas lutas, quer dialogar com as questoes
e estabelecer pontes entre os ambientes onde a luta por direito das mulheres se
desenvolve. (SILVA, 2022, p. 157)

As formas de fazer pesquisa apresentadas pelas autoras recém citadas ampliam bastante o
debate académico, pois reconhecem a importancia do posicionamento critico das pesquisadoras
e contrapoem as logicas coloniais do lugar de autoridade intelectual masculina. O aumento do
numero de trabalhos que buscam um didlogo “mais direto” com as (os) protagonistas das
pesquisas sao caracteristicas que tém marcado a pesquisa na etnomusicologia brasileira nos
ultimos anos, gerando reflexdes relacionadas a autoridade e representatividade do (a)
pesquisador (a) - discussao bastante caracteristica da antropologia - e, consequentemente, a
busca por novas possibilidades de interlocucao, representacio, participacao e colaboracio.
(LUHNING, 2014)

O trabalho colaborativo em etnomusicologia aponta para elementos importantes para

diversas contribui¢coes na drea, como aponta Barros e Silva (2017, p. 5), que sao: “[...] a producao
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do conhecimento em musica com os grupos em colaboracio; o compartilhamento autoral; a
mserc¢ao politica e retorno social das pesquisas; a abertura epistemologica; o fortalecimento das
populacoes envolvidas”. Dialogando com essa perspectiva, Aragjo (2006) afirma que quanto
maior a negacao de um papel mais ativo ao pesquisado ou ao educando, maior a violéncia

simbolica da cultura dominante sobre as subalternas. Nesse sentido,

[...] as muitas formas de classificacio e rotulos, teorias, conceitos e abordagens
empregadas no interior da etnomusicologia ensejam dilemas e desafios que precisam
ser superados para que os sujeitos (pesquisadores/as e pesquisandos/as) sejam pensados
e representados nos termos de suas proprias culturas ao invés de serem enquadrados
pela moldura candnica. Essas reflexoes servem para provocar a critica a reproducio
estereotipica do cinone etmomusicolégico eurocéntrico em regides periféricas.
(BARROS E SILVA, 2017, p. 4)

Diante da amplitude de temas que envolvem maiorias minorizadas e politicas, perspectivas
de pesquisas participativas, colaborativas, bem como didlogos com outras dreas de conhecimento
e abordagens decoloniais, quilombolas, indigenas, feministas, a etnomusicologia brasileira parece
estar caminhando, mesmo que ainda com discussdes e compreensoes consideradas pouco
robustas e/ou tardias, para expandir o seu potencial social e politico. Porém, os estudos e
reflexoes precisam ser ainda mais sistematicos no combate a determinadas narrativas histéricas
que afirmam e reafirmam os padroes hegemonicos e relacoes de poder dos mais variados ambitos
sociais, politicos, econémicos e académicos.

Dessa forma, apos discorrer brevemente sobre o percurso historico da ethomusicologia no
Brasil e da etnomusicologia brasileira, como também os primordios dos estudos e das gravacoes
fonograficas que podem ser lidas como os embrides para o viés etnomusicoldgico no pais, fica
mais evidente o porqué da minha escolha em trilhar por esse campo de estudo. Considero
necessario enfatizar os estudos feitos aqui no Brasil, como fo1 apresentado pelas autoras e autores
acima, sobre as concepc¢oes epistemologicas da drea no pais, que a fez diferenciar do seu
homologo na LKuropa, ao voltar os seus olhos para dentro de suas préprias praticas,
proporcionando assim caracteristicas peculiares que perpassam pelos compromissos com 0s
mterlocutores da pesquisa, relevancia social e politica, bem como as producoes que estao
alinhadas aos estudos antirracistas, feministas, afrodiaspoéricos, decoloniais e pos-coloniais.

A etnomusicologia brasileira se consolidou como um campo que, embora tenha raizes em
sua matriz europela, desenvolveu caracteristicas proprias a partir das realidades socioculturais e
historicas do Brasil. Diferentemente da abordagem europeia tradicional, que muitas vezes
enfatizou a andlise estrutural e estética da musica, a etnomusicologia brasileira adota uma
perspectiva mais contextual e critica, reconhecendo a musica como um fenémeno social,
historico, territorializado e politico profundamente ligado as dinamicas culturais e 1dentitarias do

pais. Nesse sentido, as praticas sonoras mvestigadas em didlogo com questoes de raca, género,
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classe e religiosidade, em especial nos contextos de comunidades afrodescendentes, como os
terreiros de matriz africana, desvia-se de uma visao eurocéntrica para valorizar epistemologias
locais, abrindo espaco para novos horizontes de pesquisa, incluindo os didlogos com a
etnomusicologia negra e etnomusicologia africana.

Um horizonte fundamental é entender o marcador social raca como quesito primeiro,
estrutural e estruturante da sociedade brasileira, sem o qual nao se ¢é possivel construir analises
honestas das sonoridades em diaspora. Enquanto proposta de um subcampo dentro da
etnomusicologia, Pedro Fernando Acosta da Rosa, em sua tese "Sopapo poético e
etnomusicologia negra: agéncia, performance, musicalidade e protagonismo negro em Porto
Alegre", defendida em 2020, propoe uma andlise das relacoes entre musica, poesia e raca,
ressaltando como a musicalidade e a performance sao utilizadas como ferramentas de
conscientizacao racial e de resisténcia cultural. Esse enfoque destaca a importancia de considerar
0s sujeltos negros como protagonistas de suas proprias historias, subvertendo o papel historico
do negro como objeto de estudo para posiciona-lo como agente criador e critico da sua realidade
social.

Pedro Rosa (2020) estabelece didlogos entre os trabalhos de intelectuais africanos como J.H.
Kwabena Nketia e Kazadi Mukuna, que rewvindicam uma abordagem integrada entre musica e
cultura para compreender os significados das praticas musicais negras através da valorizacao das
praticas performativas enquanto espacos de resisténcia e transformacio social. Pedro situa o
Sopapo Poético, a roda de poesia, como um territério de producio de consciéncia racial e de
enfrentamento ao racismo, articulando elementos musicais, politicos e culturais de maneira
mtegrada, dialogando com a centralidade das praticas sonoras como formas de agéncia coletiva,
em que os saberes ancestrais sio perpetuados e ressignificados, constituindo-se também como
estratégias de afirmacao racial e comunitiria.

O sopapo poético se ocupa da musicalidade, da poesia, da luta politica, da religiosidade
negra ¢ afro-brasileira para produzir seu pensamento sopapeiro, na busca de sua
agéncia e alteridade como dobras. De um lado agéncia que busca revelar a si como
poténcia criadora, inventiva, politica e de outro a alteridade, que busca reconhecer na
branquitude sua poténcia negativa, racista, reaciondria, conservadora, liberal, mas que
mesmo assim, acredita que a praxis da roda de poesia pelos seus afetos que produz

possam transforma-los. (ROSA, 2020, p. 317)

A concepcio de etnomusicologia negra proposta por Pedro Rosa enfatiza a importancia de
um comprometimento politico e epistemologico que transcenda as limitacoes das tradicoes
académicas eurocentradas, ressaltando que o campo da etnomusicologia deve se abrir para
epistemologias locais e narrativas decoloniais, reconhecendo a poténcia criativa e critica das

comunidades negras. Assim, o autor propoe a etnomusicologia negra como,
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[...] um lugar de agéncia, poténcia, alteridade, onde tanto os praticantes sopapeiros
quanto qualquer pessoa negra ou nao negra, pode utilizar para pensar, agir, interagir
com a propria experiéncia histérica na cidade utilizando o musicar, imaginar e politizar
com agodes praticas baseadas na poesia, na literatura negra e na luta antirracista (ROSA,
2020, p. 322).

A abordagem da etnomusicologia negra, conforme delineada pelo autor, configura-se como
uma ferramenta analitica para compreender as dinamicas de atuacao da populacao negra e dos
movimentos negros, bem como enfatiza o papel da musica como mediadora de seus propositos
politicos. Tal perspectiva busca mvestigar os mecanismos empregados para a disseminacao de
idelas e pensamentos, analisando simultaneamente os 1mpactos do racismo na hmitacio e
mmpedimento dessas expressoes. Nesse sentido, torna-se imprescindivel um estudo aprofundado
das experiéncias artisticas negras, com énfase nos periodos histéricos que sucedem a abolicao
(ROSA, 2020).

Esta compreensao ¢ fundamental para a entendimento dos desdobramentos de construcoes
de sentidos e de percepcao de mundo fundamentado em valores orientados pela ancestralidade
na preservaciao e atualizacao das praticas culturais africanas em territorio brasileiro. Um dos
grandes nomes da drea ¢ Joseph Hanson Kwabena Nketia”, etnomusicélogo e compositor ganés,
que através de suas pesquisas enfatizou a importincia de compreender a musica africana em seus
contextos culturais, sociais e historicos, promovendo uma abordagem que valoriza as perspectivas
e epistemologias africanas. Sua contribuicao foi crucial para a descolonizacao da etnomusicologia,
desafiando narrativas eurocéntricas e estabelecendo uma base soélida para pesquisas que
respeitam e refletem as complexidades das culturas musicais africanas. Além do impacto
académico do contetdo de suas obras, Nketia desempenhou um papel vital na preservacao e
promocao das tradicoes musicais africanas, tanto no continente quanto na diaspora. Seu trabalho
influenciou gera¢oes de pesquisadores e musicos, consolidando a etnomusicologia africana como
um campo de estudo respeitado e autbnomo.

Um dado interessante ¢ a presenca de Nketia, aos 70 anos, no I Simposio Brasileiro de
Musica, promovido pela Universidade Federal da Bahia (UFBA), em 1991, no qual proferiu uma
conferéncia, participou de debates e ministrou um curso sobre musica africana. Na ocasiao, ele
destacou e enfatizou alguns pontos que passam pela pluralidade de culturas que coexistem no
territorio africano, a influéncia das inflexoes lingiiisticas sobre a criacao musical e o forte sentido
comunitario de suas musicas tradicionais, que possuem grande envolvimento do grupo social

onde elas estao mnseridas.

2

Joseph Hanson Kwabena Nketia nasceu em Gana, em 22 de junho de 1921. Foi um etnomusicologo e
compositor ganés, considerado o principal musicologo da Africa, reverenciado por ter sido a maior estudioso
mundial das tradi¢oes musicais africanas. Ele compos 42 obras musicais e é autor de mais de 200 publicacoes.
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Sobre esse ultimo ponto referido, “o forte sentido comunitario”, Nketia pdde 1dentificar essa
caracteristica quando teve a oportunidade de presenciar uma apresentacio da banda Olodum,
sobre a qual destacou as raizes africanas presentes na riqueza ritmica dos tambores. Porém, em
contraponto, questionou a utilizacao de elementos afro-brasileiros por compositores estrangeiros
com objetivo apenas de atingir os mercados, sem trazer sequer algum retorno para os paises nos
quais encontram fincadas suas raizes.

Em entrevista realizada a Ricardo Tacuchian, Nketia responde algumas perguntas sobre
questoes historicas da area da etnomusicologia, rumos de pesquisa, abordagens que envolvem a
relacao entre perspectivas africanas, europeias, norte-americanas e latino-americanas, bem como
algumas orientacoes para pesquisadoras/es brasileiras/os. Compilando suas respostas, Nketia
comenta brevemente sobre as mudancas de perspectiva da area, que até os anos de 1950 tinha
inclinacao predominantemente historicista, havendo muitas especulacoes, sendo que, apds a
referida data, a tendéncia passou a ser mais antropoldgica. Inclusive esta tendéncia for
consolidada pelas abordagens norte-americanas, ou seja, o estudo da musica sob um ponto de
vista da interpretacio, diferentemente dos europeus que, de um modo geral, dao mais énfase a
uma abordagem sistematica, caracteristicas dos estudos das estruturas e sistemas musicais.

Essas diferencas de énfases e abordagens também estio presentes nos estudos
etnomusicologicos africanos, em que a preocupacao nao estd apenas em publicacoes ditas
qualificadas, mas nas aplicacoes praticas das diferencas existentes, pelas quais ha um interesse em
aplicacoes diretas na educacao musical, entendendo-a como “[...] a compreensio que um povo
tem de sua propria musica.” (NKETIA, 1991, p. 4)

Outro ponto mmportante sao as possiveis contribuicoes teodricas e metodoldgicas que
pesquisadoras/es latino-americanos podem oferecer a partir das formulacoes teodricas e
mterpretativas que podem vir a surgir de suas pesquisas, através das evidéncias obtidas da tradicao
oral e dentro de uma especifica condi¢ao social. Especificamente sobre as/os pesquisadoras/es
brasileiros, Nketia acredita que manter correlacoes interdisciplinares com outras culturas e
diferentes areas do conhecimento, especificamente através intercambios com africanas/os, seria
benéfico para ambas as partes.

Complementando e buscando estabelecer didlogos, Nketia, em seu texto chamado “O
problema do significado na musica africana”, faz um breve tracado sobre os mais diversos
significados e definicoes que passam pelo historico da area, a partir de classicos com Anthony
Seeger, Alan Meriam, entre outros. A localiza¢ao da ethomusicologia como uma area que esta
na interseccao/cruzamento entre a musicologia e a antropologia - como propoe Willard Rhodes

(1956, apud NKETTA, 1962, p. 1) - “reflete” o estudo da musica na cultura, ou seja, para a
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compreensio de significados, tanto da musica quanto da cultura, ambas devem ser consideradas
de forma integrada, evitando uma abordagem unilateral, visto que ha enormes possibilidades de
entendimentos, integracoes, extensoes e profundidades que envolvem as pesquisas da drea.

Assim,

[...] a importancia de uma abordagem integrada no estudo da musica
alricana nio reside apenas no fato de que a musica é organizada como
parte do processo de convivéncia, mas também no fato de que a estrutura
formal e os contextos de uso frequentemente interagem. Como se sabe,
a musica ocorre como um evento em um contexto social. (NKETTA,
1962, p. 5, traducio minha)

Essa integracio/simbiose entre musica e cultura para a compreensio de significados das
musicas africanas ¢ de fundamental importancia, pois as tradi¢coes africanas ja tém em seu cerne
o mnteresse pelos significados e pela estreita relacao da musica com a vida social. Para o autor, a
analise de escala, modos, intervalos, harmonia, fornece um tipo de significado especifico para os
grupos que estruturam e valorizam tais aspectos (no caso as que sio ou descendem de origem
europeia), sendo diferente para o mtérprete africano e seus colaboradores, pois a musica tem
significado muito mais amplo, constituindo parte de um modo de vida.

Nketia afirma que assim como as dreas de estudos da musica se voltaram para a acustica, para
a analise, fenomenos de propriedade de som, para a psicologia, para o estudo de aptidoes
musicais, a atnomusicologia deve aprender mais com a antropologia, principalmente quando se
trata da musica africana, pois exige da/o etnomusicologo/a uma atencao aos aspectos da cultura
e da vida social, nao sendo uma questiao de escolha, mas sim de necessidade, atentando-se para
as questoes e os processos que moldam e envolvem os significados dos tais eventos musicais.

NKketia retoma, de certo modo, o olhar de Willard Rhodes, quando define a etnomusicologia
como uma area que esta entre a musicologia e a antropologia, e traca dois - sem pretensiao de
separa-los e/ou entendé-los de forma linear/sequencial - procedimentos metodologicos pelos
quais pesquisadoras/es devem ter atencio se quiserem analisar e compreender significados da
musica em um determinado contexto cultural. O primeiro procedimento trazido por Nketia
envolve os processos musicologicos, como identificacio das/os participantes (musicos,
dancarinos); percepcao de movimentos entre danca e musica; instrumentos musicais e/ou objetos
de produciao sonora; e andlise de textos de cancoes. No segundo procedimento, a atencao esta
direcionada para aspectos antropoldgicos voltados para a analise e sintese dos usos e significados
das relacoes dos eventos musicais com outros aspectos da cultura, bem como dos fatores que se
mterrelacionam com a pratica musical. Nketia conclui que os aspectos do significado na musica

africana sao expressos em declaracoes que lidam com as mter-relacoes de estrutura e funcio,
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estrutura e contexto, sendo assim amplo e multifacetado, onde a compreensiao da “muasica na
cultura” é a que melhor se adequa e atende as necessidades da natureza do material africano.

Mukuna (2008, p. 14), dialogando com Alan Merriam, traz a importiancia de estudiosos da
drea da musica de responder a uma questao primdria nas atividades musicais, o “porqué da
musica ser como ¢”. Além disso, coloca como uma disciplina que se localiza entre as ciéncias
soclals, enquanto eixo tematico, ¢ humanidades, pelo aspecto da existéncia humana (MERRIAM,
1964). Segundo Mukuna (2008), a alteracao de perspectiva trazida por Merriam (1964), de
carater antropoldgico, quando diz que “[...] a musica ¢ um produto do comportamento humano
e possul estrutura, mas sua estrutura niao pode ter existéncia propria se divorciada do
comportamento que a produz”, rompe com as tentativas de definicio da musica de carater
eurocéntrico que predominava, inclusive no século XVIII.

Assim, tanto Nketia (1991) quanto Mukuna (2008) dialogam com Merriam (1964) e situam
o papel da/o etnomusicologa/o em empenhar-se em decifrar os significados do fenomeno
musical atrelado aos aspectos socials € nao apenas o elemento sonoro, exigindo uma mnvestigacao
meticulosa além do estudo da musica em seus proprios termos.

Em uma parte do texto, Mukuna (2008, p. 16) apresenta uma teoria utilizada por Meki Nzew,
em 1991, chamada teoria da “refletividade”. Nzewi defendeu que a musica espelha elementos do
contexto no qual fol produzida, fornecendo assim elementos de anilise que elucida algumas
caracteristicas do estudo da etnomusicologia, ao conceber o porqué da musica de certa cultura
ser da maneira que é. Outro concelito trazido por esse autor ¢ o de semiologia musical. Segundo
ele, para explora-lo € preciso que haja o entendimento da musica como um signo, sendo este um
ponto de partida que pode ser traduzido em outros sistemas de comunicacio fora da linguagem
verbal. Para Blacking, a abordagem ideal da semiologia da musica esti na observacao das
diferentes estruturas entre seus contingentes. “E somente dessa maneira que se pode alcancar um
entendimento de sua realidade. Assim, o conceito musical é o produto dos processos de
interacio nos quais seu significante/sentido ¢ conseguido com a soma de seus
significados/interpretantes em uma comunidade” (1981, apud MUKUNA, 2008, p. 18). Isso
justifica a preocupacao com o desenvolvimento da semiologia da musica, definindo o que é

considerado musica e o que nao ¢é, como expoe Chales Boiles:

[...] a semiologia musical tem se ocupado principalmente com o que os
estudiosos da Europa ocidental consideram como musica, ou seja,
musica de arte. Eles se propoem a estudar os signos da muasica da forma
como a conhecem, nao da forma como é em todas as culturas do mundo
ou mesmo em subgrupos de sua propria cultura. (CHARLES BOILES,
1982, p. 27 apud MUKUNA, 2008, p. 17)
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Entretanto, a semiologia é uma entre outras ferramentas aplicadas em etnomusicologia,
podendo ser percebida na relacao da musica com os seres humanos e criada a partir de um
contexto cultural especifico, onde o estudo dos signos musicais leva a compreensiao do produto
musical. A partir da semiologia, a semantica passou a ser aplicada também pela etnomusicologia,
objetivando explicar o processo criativo de sentidos dos signos musicais, identificados
semiologicamente onde “os aspectos nao-sonoros mncorporados na musica sio importantes nesse
processo por serem referenciais ao contexto no qual a musica é produzida” (MUKUNA, 2008,
p- 19). Assim, Mukuna (2008) afirma que a etnomusicologia possul permissao para transitar
livremente por teorias e metodologias de disciplinas ditas pelo mesmo como rmas, sendo que é
preciso atentar-se antes de aplica-las ao contexto, buscando adequa-las aos objetivos da pesquisa
e da referida area.

A articularagil() entre as sonoridades, trajet(')rias, memorias, € seus entrecruzamentos
mterseccionados por raca, género, religido e espiritualidade, sustentam aspectos fundamentais
para a compreensao das prdticas sonoras e culturais dos terreiros de matrizes africanas,
constituindo uma episteme que transcende abordagens tradicionals e aponta para caminhos
possivels de contrucao de novas perspectivas teodricas e metodoldgicas para a andlise das
sonoridades afrodiasporicas.

Neste caso especifico, é preciso levar para dentro do terreiro - enquanto espaco sagrado que
esta dentro de uma logica de producio de conhecimento de matrizes africanas, a qual possul
todo um conjunto de sentidos, de organizacio e reorganizacio do mundo - outros
tensionamentos, outros questionamentos, ou seja, olhares atentos voltados para o
reconhecimento de que as praticas de outros povos precisam ser tratadas com outros cuidados,
fazendo-se necessaria uma compreensao de dentro para dentro (CUNHA PAZ, 2019), para que
0s mesmos possam afirmar e reafirmar as particularidades e sentidos que diao a memoria.

Para estabelecer tais contrapontos, o trabalho de Cunha Paz (2019) contribuiu bastante, pois
esse autor discute como as comunidades negras pensam e estruturam outros sentidos de memoria
ancorados por conversas e didlogos estabelecidos entre filosofia africana, filosofia afrodiasporica
e filosofia construida pelo povo de terreiro a partir da perspectiva de descolonizacio do
pensamento, antirracista, contracolonial, e amparada nos estudos poés-coloniais, decoloniais,
estudos do feminismo negro e da filosofia africana. Esses sio movimentos que podem desfazer
a 1dela de que a captura, a comercializacio e o trafico fizeram com que as africanas e africanos
chegassem as américas como seres sem memorias, como no mito do escravo amnésico, gestado
sobretudo em torno da conhecida histéria das voltas que os negros davam em torno da arvore

do esquecimento. Para Cunha Paz (2019), no contexto das experiéncias da didspora africana a
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apropriacio da memoria é um poderoso mstrumento de manutencio do imaginario colonialista
e racista.

Para ele, analisar a memoria a partir de uma filosofia africana ou de perspectiva africana no
Brasil é pensar numa constituicio de mundo atemporal, e, dessa forma, a memoria situa-se como
um territorio de conflito dinimico, nao estando apenas relacionada aos fatos de um passado
distante, mas sim a uma continuidade de antigas e novas experiéncias que constituem as
experiéncias dos povos negros na didspora.

Sao esses alguns dos diversos pontos importantes da dissertacio de Cunha Paz (2019) para
que sejam discutidos em outros possivels lugares e sentidos para a constru¢ao de uma memoria
que se alinhe com a filosofia, a visio de mundo de povos, grupos e pessoas que sofreram durante
seu percurso processos exaustivos de violéncia, inclusive itelectual, através da negacao das suas
formas de ver, ser, pensar e organizar o mundo.

Nesse contextos, as praticas musicals adquirem dimensdes ainda mais complexas,
funcionando como mediadoras entre o mundo material e espiritual. Como apontam estudos de
Laila Rosa (2009), os terreiros niao apenas preservam tradicoes musicais, mas também
reconfiguram as relacoes de género e poder. Em sua andlise sobre as juremeiras do Xamba, Rosa
evidencia como as performances musicais expressam narrativas de resisténcia e pertencimento,
a0 mesmo tempo em que questionam as representacoes de género e raca. Essa abordagem
encontra eco em autores como Nketia (1991), que enfatiza a importancia de compreender a
musica em seu contexto social e cultural, considerando as interacdes entre estrutura, funcao e
significado. Nketia propoe uma integracio entre a musicologia e a antropologia, abordando a
musica como parte indissociavel da vida social. Essa perspectiva é essencial para a
etnomusicologia de terreiro, que se alicerca no entendimento de que as praticas musicais dos
terreiros sao formas de expressao de uma cosmologia propria, nas quais 0s sons, 0s COrpos € os
rituais estao profundamente interligados.

A contribuicio de autoras como Sueli Carneiro (2011) e Djamila Ribeiro (2016), ao
discutirem o feminismo negro e a necessidade de enegrecer as epistemologias, também se faz
presente nesse campo. Nos terreiros, as mulheres negras desempenham papéis centrais como
lideres espirituais e guardias das tradicoes musicais, enfrentando desafios relacionados ao racismo
e ao sexismo. O estudo das sonoridades de terreiro, portanto, propoe uma andlise interseccional
que valoriza essas trajetorias e questiona as dinamicas de poder que historicamente
marginalizaram suas vozes.

Por fim, a proposta de estudo das sonoridadee de terreiro nao se limita a andlise das praticas

musicais, mas busca compreender os terreiros como espacos de resisténcia e producao de



conhecimento. Nesse sentido, ela dialoga com abordagens decoloniais, feministas e
afrodiasporicas, e reconhece a centralidade das sonoridades e espiritualidades afro-brasileiras na
construcio de novas epistemologias. Essa perspectiva amplia o campo da etnomusicologia,
mserindo-o em debates contemporaneos sobre 1dentidade, memoria e transformacao social.
Desse modo, a etnomusicologia pode assim caminhar para uma visao ampla em que métodos
e abordagens nao se tornem padrao e, consequentemente, se pluralize, evitando epistemicidios
e diversas outras formas de violéncia simbolica. Ou seja, € preciso deixar de utilizar o termo 'etno’
- entendido como a musica do outro - e assumir as responsabilidades e co-responsabilidades
que nos cabem enquanto produtores de conhecimento cientifico-académico. Isso implica
reconhecer que todo grupo social produz sua prépria ciéncia, sua maneira de ver o mundo, e

que essa producao deve ser (re)conhecida como legitima.
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4.2 Apresentacgio etnogrifica de Mae Maria Pequena de Ogum de Ronda: de todos os tempos

Figura 31 - Foto de Mae Maria Pequena de Ogum

Fotdgrafa: Adrielle Paixio

Eu sou Umbandista. Sou umbandista dou sessao, dou passe, gosto muito de rezar o
povo, me sinto feliz. Sou muito procurada para rezar o povo e todos os pessoais se dio
bem pela minha fé, pelo meu amor ao Orixd e pela sabedoria que Deus me deu e
Ogum de Ronda. Fle se assumiu e ele abriu o barracio dele sozinho e Deus. Caminhei
sem um pai de santo e sem uma maie de santo, guiada por Deus ¢ Ogum de Ronda
(MAE MARIA PEQUENA DE OGUM. Informacio verbal)

Mie Maria Pequena de Ogum ¢ uma das maes de santo mais antigas e respeitadas de Feira
de Santana. Seu trabalho espiritual é reconhecido nao apenas entre os terreiros de umbanda, mas
também por lideres religiosos de nacoes Angola e Ketu. Ao longo de quase 50 anos de trabalho,
ela construiu um legado que transcende as barreiras religiosas, recebendo em suas celebracoes
liderancas e participantes de diferentes tradi¢oes, o que reflete sua habilidade de unir pessoas em
torno da valorizacao das raizes afro-brasileiras.

A trajetoria espiritual de Mae Maria teve inicio na década de 1970, quando buscava respostas
para desafios espirituais e encontrou nas praticas de matriz africana o caminho para sua missao.
Ao longo de sua formacio, recebeu ensmamentos de Mae Neuza, sacerdotisa da nacio Angola,
e de Baba Egidio, sacerdote da nacao Ketu, que a introduziram a saberes como ebos, canticos,
toques, rezas, culinria e linguas africanas, como 1oruba e kimbundu.

O terreiro de Mae Maria, localizado no bairro Olhos D'Agua, ¢ mais do que um espaco
religioso, ¢ um centro cultural, social e espiritual. Fundado por ela, o terreiro se tornou um

campo nventivo de praticas, saberes e sociabilidades, transcendendo as dimensdes materiais e
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oferecendo uma compreensao plural das identidades afro-brasileiras. Além de ser um espaco de
culto, o terreiro ¢ um local de ensino, onde Mae Maria transmite os valores e saberes ancestrais
que consolidam o pertencimento cultural de sua comunidade.

As celebracoes anuais no terreiro, como a Festa de Caboclo, Feyjoada de Ogum, Reza de
Santo Antonio, Caruru de Sio Cosme e Damiio e Presente das Aguas, integram diversas
sonoridades, dancas, canticos e gastronomia. Essas festividades atraem pessoas de diversas
origens e crengas, criando um espaco de encontro e celebracao que fortalece os vinculos sociais
e a memoria ancestral. As praticas realizadas no terreiro preservam a oralidade como meio de
transmissio de conhecimentos entre geracoes, reafirmando a cultura e a resisténcia afro-
brasileira.

Além das celebracoes, Mae Maria desempenha um papel central como lider espiritual e
social. Ela oferece apoio emocional e espiritual as pessoas em situacao de vulnerabilidade, muitas
vezes estendendo essa assisténcia a ajudas materiais. Mulheres que enfrentam violéncia de género
encontram no terreiro um reftigio, onde recebem orientacio e protecao. Em situacoes extremas,
0 espaco se abre para abrigar pessoas em situacao de rua, proporcionando alimento, cuidado e
dignidade.

O trabalho de Miae Maria também inclui a promocio de um modelo de saude holistico,
fundamentado nos saberes das ervas e folhas. Como retratado nos documentarios Ewé - Saber
Ancestral, Conhecimento Sagrado (2024) e Mae Maria Pequena de Ogum de todos os tempos
(2021), ela aplica conhecimentos técnicos e espirituais na manipulacao das folhas, respeitando
horérios especificos de colheita e canticos sagrados.

A atuacao de Mae Maria Pequena como educadora também ¢ significativa. Ela ensina jovens
e adultos sobre a cultura e a espiritualidade afro-brasileira, fortalecendo a identidade e a
autoestima da comunidade. Esse processo educativo preserva a memoria historica, consolida o
pertencimento cultural e inspira as novas geracoes a valorizar suas raizes africanas.

Com uma trajetoria marcada pela preservacao, atualizacao, valorizacio e transmissio da
cultura afro-brasileira. Sua lideranca espiritual e cultural contribui para a coesio da comunidade
de Feira de Santana, especialmente no bairro Olhos D'Agua, e para a valorizacio das tradicoes

afro-brasileiras em um contexto de luta por reconhecimento e igualdade.
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4.2.1 Mie Maria Pequena: trajetéria de vwvida, raca, género, religiosidade,
contracolonialidade e lideranca comunitiria

Figura 32 - Foto de Mae Maria Pequena de Ogum

Fotografa: Adrielle Paixao.

Maria José Pereira de Carvalho, e hoje eu conhecida como Maria pequena de Ogum,
filha de Ogum meu mensageiro. Nio tive infancia, minha infancia foi trabalhar, mas
sou feliz. Nasci em Sio Gongalo dos Campos, mexi muita farinha, nido tinha casa.
Morava na casa de farinha porque nio tinha tempo de ir pra casa, ajudando a minha
mae. Depois eu vim trabalhar em Feira (Feira de Santana-BA). Ficar com Dona Nita,
minha irma. Ai ful trabalhar nas casas dos outros, fui lavar roupa, passar ferro, porque
de tudo eu sei fazer um pouco. (Maria Pequena de Ogum. Informagio verbal)
Conforme observado no trecho "niao tive infancia, minha infancia fo1 trabalhar...", evidencia-
se a profunda marca que o trabalho deixou na vida de Mae Maria desde a infancia. Tal afirmacao
ecoa com as experiéncias de pessoas negras no periodo pos-abolicio, que foram atravessadas por
condi¢oes sociais, politicas e econdomicas que for¢avam criangas a contribuir para a renda familiar.
Além do trabalho arduo desempenhado em atividades como a roca e a casa de farinha, Mae
Maria, por ser mulher, enfrentou ainda o peso adicional de dedicar-se intensamente aos cuidados
de suas irmas e irmaos, assumindo responsabilidades que ampliavam sua jornada cotidiana.
Mie Maria, sendo uma das irmis mais velhas, assumiu desde cedo a responsabilidade de
contribuir para os cuidados e a criacao de seus irmaos mais novos, experiéncia que ela reconhece
como determinante para seu caminho espiritual, marcado pela vocacio de ser mae e cuidar. Essa
trajetoria maternal nio se restringiu apenas a sua familia biologica, mas se expandiu para os
muitos encontros de vida que a tornaram mae espiritual de inimeras pessoas. No ambito familiar,

Mie Maria teve seis filhos biolégicos: trés mulheres e trés homens. Desses, quatro ja faleceram:

José Pereira de Carvalho, Edmundo Pereira de Carvalho, Jandira Pereira Mendes (que morreu
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com um ano e meio de idade) e uma outra filha que niao chegou a nascer. Atualmente,

sobrevivem dois de seus filhos: Jaciara Carvalho Santos e Roque Pereira de Carvalho.

Figura 33 - Foto de Miae Maria Pequena de Ogum

Fotdgrafa: Adrielle Paixio

Foram onze irmios. Ai os mais velhos 1am ajudando a criar. Por 1sso que eu nio tive
mfancia. Minha infancia foi casa de farinha, trabalho e roca. Trabalhava na roca pra
ajudar comprar comida. Quatro horas da manhi a gente ja tava na roga trabalhando,
raspando mandioca, arrancando fejao. (MARIA PEQUENA DE OGUM. Informagio
verbal)

Figura 34 - Jaciara Carvalho, filha de Mae Maria

Fonte: acervo proprio.

Jaciara Carvalho (Jaci) considera sua mie como um exemplo de mulher, e que apesar de
entender suas imperfeicoes, considera que Mae Maria consegue acertar nas coisas pelo que ela

luta, inclusive ao abdicar de muitas coisas da vida dela, tanto por ela, que ¢ filha, quanto aos
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outros filhos que ela considera do cora¢ao. Como se nao bastasse, Mae Maria ainda adotou em

torno de quatorze criancas, como afirma Paula Roseane, uma de suas filhas adotivas.

Figura 35 - Paula Roseane, filha adotiva de Mae Maria

Fonte: acervo proprio
Sou uma das filhas adotivas de dona Maria Pequena. Nessa caminhada, além de cuidar
das pessoas que vem aqui em busca de amparo, ela também criou muitos filhos que
nao sio de sangue dela. Eu sou uma das treze ou quatorze que ela criou. (Paula Roseane
Marqués Vilela. Informacio verbal)

Além de ter sido mae de sangue e mae adotiva, Mae Maria afirma que se encontrou em “ser
mae”, ainda mais quando comec¢ou a desempenhar trabalhos espirituais. Por questoes pessoais,
comecou a frequentar um terreiro de umbanda ja no municipio de Feira de Santana. Ela conta
que fol durante uma sessio de mesa branca que Ogum a incorporou. A partir desse momento,
ela descobriu a sua caminhada espiritual.

Em um caminho bem particular, sem pai de santo e sem mae de santo, Ogum tomou a frente,

abriu seu terreiro e assumiu a sua missao em trabalhar em prol da comunidade, fazendo caridades

para pessoas necessitadas. Como conta Dona Sonia, sua cliente mais velha:
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Figura 36- Foto de Dona Sonia, cliente mais antiga de Mae Maria

Fotografa: Adrielle Paixao

Conheci Dona Maria em 1973 pra 1974. Vim por uma necessidade e fui vitoriosa no
que vim buscar. E ai comecel a frequentar sessao que tinha gente, muita gente. E ai
vinha toda quinta-feira, que era sessiao, vinha de noite. Saia do trabalho correndo. Uma
paixao louca por Ogum Punhal que ela tinha. Hoje ¢ Ogum de Ronda. (S6nia Maria
de Jesus Silva. Informacio verbal)

Figura 37 - Foto de Miae Maria Pequena segurando a imagem de Ogum Punhal

Fotdgrafa: Adrielle Paixio

Ogum Punhal fo1 o primeiro guia espiritual de Mae Maria Pequena. Ele desceu para trabalhar
na linha de umbanda, desenvolvendo seu caminho centrado na caridade e trabalhou por 7 anos

apenas com mesa branca, oracoes, dguas, luzes e velas. Mae afirma que ao completar o seu tempo
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de trabalho, se desligou, e a partir desse momento Ogum de Ronda passou a incorpora-la e a

trabalhar com ela.

Fotografa: Adrielle Paixio

Fla é uma pessoa muito coerente com o que faz. Trabalha na linha de umbanda ha
muitos anos. E nos estamos aqui para abraci-la como uma mae de santo, como uma
zeladora de Orixd e vamos seguindo em frente, dando auxilio, apoio, suporte para que
a cada momento nessa sua caminhada, de muitos anos, hoje ela é uma pessoa de 81
anos. 81 anos nao sao 81 dias. £ mesmo assim ela ainda estd na luta, esta batalhando
pelos seus filhos. E um amor com seu povo que nio pode deixar eles de lado em
momento algum. I gracas a Orumild tem feito um trabalho muito quisto pela
sociedade, pelos seus clientes e pessoas que vem aqui e que acompanha seus trabalhos,
suas festas € o desenvolvimento do seu axé. (Cldudia Pereira de Carvalho. Informacio
verbal)

Figura 39 - Foto de Mae Maria Pequena

Fotografa: Adrielle Paixio.

Conversando com Mae Maria, ela me contou de forma bastante efervescente como seu

caminho espiritual guiado por Ogum foi central para sua vida, ja que as dificuldades que teve no
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convivio famihar, na educacio escolar, com saude, trabalho, dinheiro, foram todas superadas
através da forca e da seguranca possibilitada pelo seu mensageiro. Vejamos abaixo:

Porque eu nao tenho vergonha de falar que eu nio sei ler e nem escrever, mas sou
muito sabia. E nas minhas caminhadas sou feliz, pois nunca fiz nada de errado e nem
Ogum. Ogum ¢ tudo na minha vida. E meu pai, meu mensageiro que me orienta as
coisas. Ele me orienta porque realmente tudo que eu faco de trabalhos espirituais, eu
faco guiada por ele. Deus, primeiramente ¢ ele. (Maria Pequena de Ogum. Informagio
verbal)

Historias como essas nos ajudam a pensar na profundidade da discussao sobre ancestralidade
e sua capilaridade nas vidas dos sujeitos, de modo que afeto, solidariedade e sociabilidades sao
palavras que se interconectam e podem revelar o novo hoje, a partir de novas perguntas (FLOR
DO NASCIMENTO, 2018). Numa perspectiva etnomusicoldgica, essas categorias nio estao
1soladas, pelo contrario: um terreiro de umbanda gerido por uma mulher negra, constituido por
uma série de simbolos e praticas aqui ressignificadas pelas africanas e africanos em didspora em
melo aos rituais apresenta um caleidoscopio com o qual outras cosmopercepcoes e bases
epistémicas sao mobilizadas, contrariando logicas coloniais de percepcio de mundo
pretensamente hegemonicas.

E pela necessidade de compreender as dinimicas sociais das mulheres negras como poténcia
matrilinear da comunidade que se faz , importancia da memoria como reveladora do conjunto
de experiéncias dos povos negros, atualizadas no presente, e que tém nos terreiros um Jocus
material de reflexio em que transitam temas como: sonoridades, musicalidades, 1dentidade,
ancestralidade, oralidade, matrilinearidade, territério, religiosidades, espiritualidades e
descolonizacao.

Compreendo a descolonizacio do conhecimento enquanto um processo que Integra um
conjunto de exercicios de localizacao das pretensdes universalistas que marcaram e ainda marcam
expressivamente as formas pelas quais os conhecimentos sio produzidos, circulados e
consumidos no ocidente (CESAIRE, 1955; FANON, 1968, GROSFOGUEL, 2013). Ao situar
a dimensio eurocéntrica das epistemologias chamadas modernas, temos a possibilidade de
aberturas de outras logicas e percepcoes das realidades analisadas, deslocando conceitos,
metodologias, abordagens que mudam as elaboracoes das perguntas e os caminhos das
“respostas” de pesquisas. Dessa forma, faz-se necessario construir outra forma de pensar e
produzir conhecimento, onde a relacio da memoria com a historia contribua para a elaboracao
de outros aportes teoricos e metodologicos que dialoguem com epistemes e cosmovisoes
africanas e afro-brasileira, a partir da perspectiva de descolonizacio do pensamento e antirracista.

Neste caso especifico, o terreiro esta dentro de uma légica de producao de conhecimento de

matrizes africanas, onde possul todo um conjunto de sentidos, de organiza¢io e reorganiza¢ao
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do mundo. E preciso direcionar os olhares para um reconhecimento de que as praticas dos povos
de terreiro precisam ser compreendidas de dentro para dentro, para que os mesmos possam
afirmar e reafirmar as particularidades e sentidos que dio a memoria, contrapondo a perspectiva
colonial, branca e euroreferenciada.

Cientes disso, faz-se necessario um giro epistémico que ecoe os corpos das mulheres e
homens negros. Se para as mulheres negras os papéis sociais estavam direcionados a servidio,
sexo e cuidado do outro, como nos ensina Lélia Gonzalez (1983), nao se pode perder de vista o
avanco dos estudos dos chamados feminismos negros que, nas ultimas décadas, tém tensionado
o canone ocidental, trazendo A tona novos sujeitos, fontes, registros, perguntas. E nesse sentido
que recuperar os sentidos de matrilinearidade africana ainda presentes em varios espacos
considerados negros ¢ também uma forma de abrir os caminhos para pensarmos nas forcas que
a matrilinearidade tém na configuracio possivel de novas interpretacoes em diaspora (LARKIM
NASCIMENTO, 2016).

Nesse sentido, a pesquisadora nigeriana Oyeronke Oyéwumi, em seu livro A invengio das
mulheres: construindo um sentido africano para os discursos ocidentais de género, nos oferece
uma outra maneira de compreender o papel social da mulher a partir de referéncias africanas,
especificamente da cultura iorubd. A 1importiancia de sua obra consta principalmente em suas
contribui¢oes para pensar a teoria feminista nos estudos contra-hegemonicos, uma vez que a
autora discute sobre como o género foi construido socialmente, sendo uma categoria de
organizacao colonial, revelando como a ideologia do determinismo bioldgico esta no cerne das
categorias sociais ocidentais. “Portanto, o colonizador diferenciava os corpos masculinos e
femininos e agia de acordo com tal distincio” (OYEWUMI, 2021, p. 186). Em oposicio, a autora
mostra como conceitos baseados no corpo nao eram centrais na organizacao das sociedades
1orubas antes da colonizacao. Por isso, para Oyéwumi (2021) se faz necessario recuperar
conceltos africanos apagados pela experiéncia colomal, contrapondo a tradi¢ao ocidental que
alterou 0 modo como os estudos de género se articulam, expandindo significativamente o seu
campo de andlise.

As histérias do colonizado e do colonizador foram escritas do ponto de vista masculino
- as mulheres sao periféricas, quando aparecem. Embora os estudos sobre a
colonizacao escritos sob esse angulo nio sejam necessariamente irrelevantes para a
compreensao do que aconteceu com as nativas, devemos reconhecer que a colonizacio
afetou homens e mulheres de maneiras semelhantes e diferentes. (OYEWUMI, 2021,
p. 185)

E mmportante frisar que o cristanismo e a educacio ocidental foram ferramentas
mdissociavels do processo de colonizaciao, tanto na posicao de classe quanto na de género. Dessa

forma, houve uma desvantagem inicial das mulheres no sistema educacional, tornando-se o



principal determinante da inferioridade das mulheres e da falta de acesso a recursos no periodo
colonial, refletindo na contemporaneidade.

Além da educacio, outro ponto trazido por Oyéwumi (2021) em que as mulheres foram
prejudicadas refere-se ao efeito da mercantilizacio da terra no processo de transicao dos direitos
coletivos para o acesso a propriedade privada, pois nos territérios iorubds do século XIX, como
na maior parte da Africa, a terra nio era uma mercadoria a ser possuida, comprada e vendida
individualmente.

Além disso, no caso 1orubd, se as terras corporativas deveriam ser divididas, isso nio
era feito com base na distin¢io entre os sexos. Como observel anteriormente, 0s povos
1orubds nio fizeram uma distin¢io social entre membros anafémeas e anamachos da

familia. (OYEWUMI, 2021, p. 214)

Os direitos de uso da terra eram universais. No entanto, na literatura recente sobre
mulheres e desenvolvimento, foram feitas tentativas de reinterpretar os direitos de uso
das mulheres como inferiores, de alguma forma, aos direitos dos homens.

(OYEWUMI, 2021, p. 213)

Assim, faz-se necessario compreender o protagonismo feminino nas articulacoes do territério
de terreiro, dado pela expressiva presenca das mulheres negras nos agenciamentos dos rituais e
nas atividades cotidianas realizadas ali. Nessa expenéncia afrodiaspoérica, encontra-se a
sacerdotisa Mae Maria Pequena, que aos seus 80 anos de idade e quase 50 anos de trabalho
comunitario junto as mais velhas, detém o comando de um espa¢o e o compromisso de passagem
dos saberes ancestrais africanos para os mais novos, ensinados geracao apos geragao.

Isso pode ser notado pelo caminho trilhado por Mae Maria durante seu caminho espiritual.
Devido ao fato de possuir algumas limitacoes, visto que ela nao teve um processo de iniciacao no
candomblé, buscou estabelecer didlogos e interacoes com maes de santo e pais de santo que
contribuiram para a sua caminhada, como a mesma afirma:

Porque com Ogum de Ronda eu ja entrei em dois caminhos: a mesa branca que é a
sessdo, as oracoes, as rezas e as limpezas espirituais na parte da Angola. O Angola eu
aprendi junto com uma mie de santo de Salvador. Ela ja cufou”. Eu fui vendo as coisas
que eu sou muito curiosa. Eu olhava, via e Ogum ai assumiu. Eu nao me assumo, que
assume dos meus trabalhos, se chama meu pai mensageiro Ogum de Ronda. (Maria
Pequena de Ogum de Ronda. Informagio verbal)

Nesse trecho pode ser identificado que a mudanca de seu mensageiro Ogum Punhal para
Ogum de Ronda trouxe abertura para o desenvolvimento dos conhecimentos da nacao Angola.
Segundo Miae Maria, em uma conversa antiga comigo, quando ainda estava me apresentando a
sua caminhada, ela conviveu por cinco anos com a mie de santo citada acima, mas, por motivos

pessoais, Mae Maria nao informou o seu nome.

27

O termo “cufou” significa “morreu”.
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Além dessa mie de santo de Angola, estabeleceu relacio préxima com Baba Egidio de
Ogum, babalorixa de nacao Ketu, que ha muito tempo vem auxiliando em obrigacoes, oferendas
e trabalhos espirituais, os quais Mae Maria nio pode desempenhar devido a sua nao

entrada/miciacao no culto aos Orixds em terreiro de candomblé.

Figura 40 - Baba Egidio

Fonte: acervo proprio

Fu sou um sacerdote de Ketu. Tenho 45 cinco anos de sacerdote, porque fui iniciado
em 7). E tenho 69 anos de idade. A minha convivéncia com Dona Maria Pequena, ¢é
uma convivéncia amigavel. Ela me conhece derna de pequeno e nés estamos sempre
Junto. Quando tem qualquer coisa aqui que ela precisa de minha ajuda, estamos juntos
sem nenhum problema. Estamos aqui sempre quando tem, as oferendas, as festas, tudo
aqui nos estamos juntos. (Baba Egidio. Informacao verbal)

Assim, como Baba Egidio, a sua sobrinha Ebomi Ekedi Ofomim, conhecida como Claudia,
teve seu processo niciatico também no candomblé de nacio Ketu e estd sempre presente durante
os rituais para auxiliar nos trabalhos do terreiro. Ela afirma que niao se incomoda em estar
também trabalhando em um terreiro de Umbanda devido ao respeito que a mesma tem ao
caminho espiritual de sua tia e por entender que apesar das diferencas, a fé e o amor ao Orixa é

0 mais importante.
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Figura 41 - Mie Claudia

Fonte: acervo préprio.

EFu sou sobrinha dela, consanguinea, e ha muitos anos eu fui iniciada na religiosidade
de matriz africana. Tenho 14 anos de feita e vim acompanhando também o trajeto, o
desenvolvimento da minha tia aos 30 e tantos anos. E nos estamos a todo momento
procurando adaptar e reconhecer que nio existe s6 uma religiosidade, s6 uma nagio.
Sao vérias nacoes interligadas. Existem pessoas que sio adaptas a Umbanda, outras
pessoas se adaptam no Ketu, mas se nés formos levar pela fé e consideragiao ao Orixd,
noés temos umas interligacoes entre religioes muito importante a qual nos devemos ter
o respeito ao Orixd. (Cldudia Pereira de Carvalho. Informagio verbal)

Quando eu comecel a frequentar o terreiro de Mae Maria, 1sso confluiu exatamente com a
presenca de Mae Claudia, Ofomim, a sua sobrinha, iniciada no candomblé de Ketu como Ekedji
de Oxum ha mais de 7 anos. Devido ao cargo que lhes for concedido, possuia uma grande
autoridade diante de todas e todos os filhos do terreiro, pois era iniciada e tinha seu
reconhecimento ratificado por Mae Maria que, como demonstracio, lhe tomava a bencao e

ensinava todos nos a respeita-la como tal.



128

Sua presenca no terreiro acabava por modificar e acrescentar alguns elementos de sua
vivéncia, afinal nio se tinha como anular seus aprendizados, ja trazidos de sua trajetéria no
candomblé. Até por que ela mesmo se posicionava conversando com Maie Maria que nao
poderia se eximir em trazer alguns fundamentos, pois ela nao poderia negar a sua raiz. Essa sua
mnfluéncia abrangia varias comidas que eram feitas de formas diferentes, as rezas, os orikis, os
ensinamentos, entre outros.

Esses encontros com sacerdotisas e sacerdotes de candomblé de diferentes nacdes tornou o
espaco do terreiro de Mae Maria multiplo, diverso, em que no seu convivio se fazem presentes
todos esses universos, composto de sabedorias advindas de diferentes povos a partir de suas
cosmopercepcoes”, que abrangem os mais variados aspectos socioculturais, inclusive as
sonoridades/musicalidades, a medida que em virios momentos e situacoes do terreiro o transito
entre repertorios Ketu (iorubd), Angola (kimbundu) e Umbanda (portugués) é bastante comum.

Entram em cena, portanto, as questdes relacionadas a didspora africana, isto é, as iniimeras
formas nao lineares de atualizacdo de referenciais civilizatorios que nao sio abandonados ou
esquecidos, como pretendiam os colonizadores em terras além do atlantico. Suas i1dentidades
entram em multiplas conexoes, fragmentacoes, recusas e negociacoes, sendo parte fundamental
das estruturas subjetivas destes individuos e coletividades (HALL, 2004; GILROY, 2003).

As religiosidades e musicalidades dos povos negros em diaspora tém sido um /locus especial
de salvaguarda e de patrimonializacao de suas matrizes culturais, de modo que nos ultimos vinte,
trinta anos, uma série de trabalhos tem colocado no centro de suas preocupacoes o necessario
“giro epistémico”, tentando retirar dos corpos das mulheres e homens negros a associacao
histérica de Africa—escravidﬁo-desumanizaqio-servilismo (CUNHA PAZ, 2019; FLOR DO
NASCIMENTO, 2018)

Como ja exposto, o terreiro de Mae Maria de Ogum ¢ justamente esse lugar de encontro
entre diversas matrizes africanas, que apesar de serem mais presentes, nao exclui a experiéncia
de sua trajetéria com elementos catolicos e indigenas, onde as sonoridades sao centrais para
entender a sua compreensao particular de espiritualidade e religiosidade que abarca todos esses
universos. Como expoe a propria:

As musicas € forca; primeiro lugar sabedoria e forca no axé! A musica sempre ti
presente no barracio pros filhos pra quem chega ouvir as musicas. Cantar para abrir a
casa, cantar pra ogum! Eu sempre canto e meus trabalhos sempre dao certo! Eu canto

pra arriar os trabalhos, cantos para todos os orixds, para todo mundo. (MARIA
PEQUENA DE OGUM, 2023. Informacio verbal)

* Ver: OYEWUMI, Oyér(’)nké. Visualizing the Body: Western Theories and African Subjects in: COETZEE,
Peter H.; ROUX, Abraham PJ.(eds). The African Philosophy Reader. New York: Routledge, 2002, p. 391-
415.
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4.3 Pedagogia do canto: Mie Maria Pequena, a mie que educa com sons.

No terreiro de Mae Maria Pequena, o saber pulsa no ritmo do tambor, ecoa no canto
ancestral e manifesta-se como um gesto pedagogico que transcende a oralidade. Aqui, os sons
nao sao apenas vibracoes acusticas; eles sao portadores de sentidos, articuladores de mundos,
pontes entre o humano e o divino. A pedagogia dos sons emerge como um conceito que retne
a escuta, o sentir e o aprendizado, revelando-se como uma pratica educativa profundamente
enraizada nas tradi¢oes afrodiasporicas.

Sob a voz de Mae Maria, a educacio vibra. Cada palavra entoada carrega licoes sobre
ancestralidade, espirtualidade e coletividade. Trata-se de uma pedagogia viva, transmitida através
das experiéncias, dos corpos em movimento e das memorias que habitam as sonoridades do
terreiro. E uma educacio que resiste as formas hegemonicas de saber, instaurando-se como uma
pratica contra-hegemonica. No contexto da pedagogia dos sons, o tambor é ferramenta didatica,
o cantico ¢é texto, e o corpo é o locus do aprendizado. O tambor dialoga com os pés que pisam
o chio, o canto encontra ressonincia nas vozes que o respondem. Essa pratica educativa é
comunitaria, coletiva e circular, evocando uma epistemologia que rompe com a linearidade
cartesiana, afirmando, em seu lugar, uma logica relacional e performatica.

Mie Maria utiliza o som como ferramenta de cura, como ato politico e como resisténcia
cultural. Cada canto entoado por ela carrega em si a memoéria dos que vieram antes, enquanto se
abre ao futuro de quem aprende. Nesse sentido, a pedagogia dos sons é também uma pedagogia
do pertencimento, uma pratica que reconecta individuos as suas raizes e os posiciona como
agentes no mundo. Seu terreiro torna-se um espaco em que os saberes ancestrais sao atualizados,
suas sonoridades codificam historias e sua pedagogia dos sons constitui-se como pratica de
resisténcia epistemologica. Nesse espaco, os sons nao apenas ensinam sobre o mundo, eles criam
mundos.

Mie Maria Pequena educa com sons, mas também com siléncios, com pausas que ensinam
a escuta atenta, com a vibracio que faz o corpo sentir. Sua pedagogia é a pedagogia do terreiro,
da roda, do tambor, onde o aprendizado é uma experiéncia sensorial, emocional e espiritual. E
¢ por meio dessa pedagogia dos sons que Mae Maria Pequena nos ensina que aprender ¢, antes
de tudo, ouvir com o coracao.

Os exemplos abaixo demonstram a aplicabilidade da pedagogia utilizada por Mae Maria no

seu dia-a-dia.
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Pai Oxala, é é
T4 me chamando nessa aldeia pra qué?
T4 me chamando nessa aldela pra qué?

T4 me chamando nessa aldeia pra qué?

Quando eu chego no terreiro,
Mie Maria canta essa sonoridade
anunciando a minha chegada e

saudando o orixa da minha

cabeca

Se pensa que seu Ogum esta
dormindo
Seu Ogum nio esti dormindo nao
Eu vi, eu vi,

Quem pensa que o céu € perto,
€ nas nuvens quer pegar,
os anjos ficam sorrindo,

da queda que vai levar!

Chama seu Ogum
Ele é de fama
Se tiver fé em Deus

Seu Ogum desmancha

Quando a pessoa tenta
esconder algo de Mae Maria ou
de Ogum. E um aviso para
saber que Ogum esta atento e

esta sabendo da situacao.

Pessoas que nao querem ouvir o
conselho de Mae Maria por
ambicao de algo maior. Mesmo
dizendo que nio vai dar certo, a

pessoa teima.

Quando alguem a solicita para
resolver algo. Geralmente, essa ¢
cantada para quando ocorre uma
situacio da pessoa ter recebido
feitico enviado por um “inimigo” e
Ogum vai tomar a frente para

resolver.
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Senhor Ogum ¢é caboco de palavra

Quando ele laca, Quando Ogum garante que
S6 Deus é quem deslaca resolvera uma situacao
Fle governa 27 encruzilhada aparentemente 1mpossivel.

Senhor Ogum nio tem medo de nada

A 4 .. Quando alguem toma uma
O 14 nas matas, la na jurema

AL, .. “pea” por idisciplina do Caboclo 7
O l4 nas matas, 14 na jurema

2 : ) : Flechas, por nao ouvi-lo. Educacio
E uma le1 severa, ¢ uma lei sem pena

. . ) . por let severa, aprende-se com a dor.
L uma lei severa, ¢ uma lei sem pena

Papai eu ndo sei ler Quando Ogum esta presente

Papai eu ndo sei ler no barracio em reuniio com suas

Eu vim pra sua escola e seus filhos dando ensmamento
Aprender o ABC
Sou caboco da macumba Quando tem algum feitico feito
Sou caboco macumbeiro por alguem para prejudicar a
Fu set a macumba onde que esta pessoa que solicita ajuda e Caboco
Quer me pagar essa macumba, 7 Flechas aparece para resolver.
eu vou tirar

Dessa forma, os processos pedagdgicos no terreiro de Mae Maria Pequena se constituem
também a partir das sonoridades, que atuam como mediadoras do ensino e da transmissao de
saberes ancestrais. Essas praticas rompem com modelos lineares e hegemoénicos de educacio,
mstaurando uma pedagogia relacional, coletiva e performatica, profundamente enraizada em
epistemologias afrodiaspéricas. No terreiro, o ensino nao ocorre apenas pela oralidade, mas por
experiéncias sensoriais, corporais € emocionais que integram os aprendizes em uma logica

circular e comunitaria.



132

4.4 Compartilhamento de resultados da pesquisa: interacio entre imagens e sonoridades

O uso do audiovisual como ferramenta de producao e de compartilhamento de resultados
de pesquisa tem se mostrado potente em contextos académicos e sociais, especialmente em areas
como os estudos das Sonoridades de Terreiro. Esse recurso transcende a barreira da linguagem
escrita, que frequentemente limita o alcance dos resultados das pesquisas, especialmente em
comunidades cuja base epistemologica e cultural esta profundamente enraizada na oralidade. No
caso das comunidades de terreiro, onde o conhecimento ¢ transmitido por meio de cantos,
rituais, narrativas orais e praticas corporais, o audiovisual possibilita nio apenas a preservacgao e
atualizacao desses saberes, mas também a democratizacio do acesso aos resultados de pesquisas
académicas, tornando-se uma ferramenta poderosa para registrar performances musicais, rituais
e expressoes artisticas, a0 mesmo tempo em que compartilha com a comunidade parte do que
for sistematicamente 1gnorado ou silenciado em contextos académicos tradicionais.

Minha formacio enquanto escritor, elaborador de projetos, produtor, roteirista e diretor de
projetos culturais enriquece sobremaneira minha pratica como etnomusicologo. A criacao de
projetos voltados para os terreiros, além de possibilitar a dissemina¢ao do conhecimento
académico, tem 1mpactos concretos para a sustentabilidade desses espacos e o reconhecimento
das liderancas religiosas que desempenham papel fundamental em suas comunidades, como no
caso de Mae Maria. Além disso, por meio de iciativas culturais e audiovisuais, é possivel
angariar recursos financeiros para a manutencao dos terreiros, muitas vezes enfrentando desafios
econodmicos e soclais significativos.

Os projetos escritos promovem a valorizacao das praticas culturais e espirituais dos terreiros,
mserindo-as em um contexto mais amplo de reconhecimento cultural e resisténcia politica. A
elaboracao de um documentério, por exemplo, ndo apenas compartilha os resultados da pesquisa
com a comunidade académica e o publico geral, mas também atua como um gesto de reparacao
historica, que reforca a importancia dessas praticas para a identidade e a memoria coletivas.

No caso especifico, o processo de criacio de um documentirio sobre as sonoridades de
terreiro comeca muito antes das filmagens. A elaboracio do roteiro e a construcao das imagens
Ja configuram registros etnograficos em si. O roteiro é o espaco onde as escolhas narrativas sio
feitas, permitindo que a subjetividade do pesquisador-dialogador entre em convergéncia com a
visao da comunidade. As imagens captadas, por sua vez, tornam-se documentos vivos que
revelam nao apenas as praticas sonoras, mas também as relacoes sociais, as espacialidades e as
nuances simbolicas que estruturam a vivéncia do terreiro. Esses registros audiovisuais, ao serem
sistematicamente organizados e contextualizados, passam a constituir um acervo etnografico de

grande relevancia, ampliando as possibilidades de analise e mterpretacao. Para a comunidade,
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esses registros ganham significado como memorias visuais € sonoras que documentam suas
praticas e historias, contribuindo para a preservacao e transmissao dos saberes ancestrais.

Em sintese, o audiovisual é um instrumento que nao apenas potencializa a divulgacio
cientifica, mas também fortalece os lacos entre a pesquisa académica e as comunidades que sao
foco de estudo. Em meu caso, a convergéncia entre a pratica académica e as atividades de
producao cultural ampha as fronteiras da etnomusicologia, a0 mesmo tempo em que cria
condi¢oes para a sustentabilidade e o reconhecimento de espacgos e liderancas de terreiro. Essa
pratica reflete um compromisso ético e politico com a valorizag¢ao das culturas afro-brasileiras e
com a justica social, pilares essencials para uma atuacio académica que busca transformar

realidades.

4.4.1 Maie Maria Pequena de Ogum: de todos os tempos

Figura 42 - Miae Maria em frente ao seu Terreiro.

Fotografa: Adrielle Paixao, 2021.

Para a confec¢io do documentirio, em relacio as sonoridades/musicalidades, Mae Maria
disse que ficasse por minha conta. Porém, sua tnica exigéncia era que tivessem 7 (sete) musicas
para Ogum, que serao apresentadas abaixo.

De 1nicio for feito um levantamento bibliografico e amphacao de bibliografia em banco de
dissertacoes e teses de universidades, artigos em periddicos, livros, filmes, documentarios, que

servirao de base tedrica para estruturacio da pesquisa. Para a coleta de dados serao aplicadas
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entrevistas semiestruturadas utilizando gravador de dudio e camera como recursos digitais.
Serao escritos diarios de campo para as anotacoes das vivéncias com a comunidade liderada
pela sacerdotisa.

As entrevistas semiestruturadas serio feitas com Mie Maria Pequena de Ogum de Ronda,
a sacerdotisa, com a Ekedji Ofomim, e com suas sobrinhas, auxiliadoras na gestio do terreiro, e
servirao para a compreensao de como se da o protagonismo feminino no espaco sagrado do
terreiro. Também serio feitas entrevistas com os frequentadores e com a comunidade residente
no entorno do terreiro, no intuito de perceber as contribuicoes culturais, sociais ¢ musicais deste
espaco nesta comunidade.

A coleta, descricao, andlise e a interpretacao dos dados das entrevistas serao utihizados para a
construcao do roteiro de gravacio do documentirio. A partir da transcricao destas, sera
confeccionado o relatorio da pesquisa, em consonancia com as observacoes e experiéncias vividas
no terreiro e com a bibliografia consultada.

O roteiro da pesquisa para o documentario for estruturado em quatro principais blocos. No
Bloco 1 - Mae Maria: Mulher Negra, Mie, Sacerdotisa - busquei conhecer a histéria desta mulher
negra, sua constituicao famihar, seu desenvolvimento pessoal, os desafios e conquistas de uma
vida antes do comeco de sua trajetoria sacerdotal em meio a uma sociedade patriarcal e racista.

No Bloco 2 - A Sacerdotisa - busquei explorar o olhar de Mae Maria para o sacerdécio de
matriz africana, sua entrada no culto aos Orixds, aos caboclos, se vem acompanhada de uma
heranca sucessonia tradicional de famihia, quando comecou a exercer o sacerdocio, quantos anos
ja trabalha neste oficio, como ela encara a sua missao, o que ¢ e¢/ou significa ser uma lideranca
enquanto uma mulher negra.

No Bloco 3 - Sintese Matrilinear - busquei compreender como se da a transmissio de saberes
ancestrais pelas mulheres pretas considerando o protagonismo feminino nos aspectos politico,
social e econdmico, na gestao e autonomia do terreiro e como a comunidade feirense reage a
esta conducio.

No Bloco 4 - Legado - busquel identificar qual legado a sacerdotisa deixa para sua familia,
para o povo do terreiro, para o bairro e para a comunidade feirense, além de perceber também
como se da o processo de formacao e resisténcia proporcionada pelo seu trabalho frente a um

terreiro e a sua contribuicao para a manutencao da cultura negra.



Relatério de Atividades
Momento Atividades
Conhecer a histéria do lugar e de Mae Maria, dessa forma conhecendo
1¢ Momento os sons e cenas mais cotidianas daquele ambiente; cendrio para as
entrevistas e testes de 1luminacio.
22 Momento Fechamento do planejamento de roteiro.

Teste de camera, gravacio de takes, cenas do local que poderiam ser
3° Momento N
utilizadas.

Gravacio das primeiras cenas e entrevistas (com base na rotina de Mae

Maria).

42 Momento

Gravacio dos toques de atabaques, das musicas que serdo colocadas no
5 Momento

documentirio.
6° Momento Gravacao as/os participantes das entrevistas.
7° Momento Selecao de imagens para compor o documentario.
82 Momento Edicao de dudio e dos video escolhidos.
92 Momento Flaboracio da concepcio visual do projeto.
102 Momento Renderizagiao do arquivo do material produzido para MPA4.
112 Momento Producio do release e materiais para a divulgacio nas redes sociais.
122 Momento Lan¢amento no terreiro - dia 20 de Junho.

Lancamento do documentirio - dia 22 de Junho, na plataforma digital
13?2 Momento
do Youtube.

142 Momento Producio do relatério final.

A constru¢ao do documentirio sobre Miae Maria Pequena for orientada por um
compromisso €tico e respeitoso com a figura central da narrativa e com a comunidade que a
cerca e da qual também me sinto parte. Apesar de ter recebido permissio integral de Mae Maria
para desenvolver e formatar o projeto audiovisual, adotei uma postura de cuidado ao apresentar
o material finalizado para sua avaliacio antes de torna-lo publico. Solicitel que ela compartilhasse
suas Impressoes € apontasse quaisquer ajustes que julgasse necessarios no roteiro ou na escolha

das 1magens. Essa etapa fo1 crucial para assegurar que o documentirio refletisse nio apenas a
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visao do pesquisador, mas também a perspectiva de quem vivencia e protagoniza as praticas
retratadas.

Uma decisio igualmente cuidadosa for a escolha do terreiro como local para a primeira
exibicao do documentirio. Soliciter a Mae Maria que ela mesma convidasse as pessoas que
desejasse para assistir ao filme, reforcando seu protagonismo e autonomia na definicio do
publico. Paralelamente, a exibicio for divulgada em plataformas digitais, ampliando o acesso a
quem quisesse comparecer ao terreiro para assistir ao documentirio. Essa abordagem nio apenas
consolidou a relacio de respeito e parceria, mas também reafirmou o terreiro como um espago
central para o compartilhamento das producoes e vivéncias que ele mspira.

A crniacio de um perfil no Instagram para divulgar o documentirio tornou-se uma iniciativa
de grande alcance e suscitou questoes interessantes para reflexdo. A gestao da pagina, feita por
mim, facilitou a intera¢ao com o publico e a amphacio do conhecimento sobre o trabalho de
Mie Maria. Muitos espectadores, apos assistirem ao documentario, manifestaram interesse em
conhecé-la. Pessoas de outras cidades entraram em contato perguntando como poderiam
agendar consultas, realizar ebos, limpezas espirituais ou jogar buzios. Isso evidencia que o
documentario nao apenas cumpriu seu proposito mnicial de ampliar a visibilidade de Mae Maria
e de seu trabalho espiritual ¢ comunitirio, mas também promoveu um reconhecimento mais
amplo de sua importancia.

Esse impacto é especialmente significativo quando consideramos que a trajetéria de Mae
Maria desafia padroes hegemoénicos frequentemente associados a formacio tradicional no
candomblé. Diferentemente de liderancas que descem de linhagens consagradas ou pertencem
a familias de axé tradicionais, Mae Maria construiu sua espiritualidade de maneira singular, o que
muitas vezes resultou em um menor reconhecimento dentro e fora da comunidade religiosa.

A exibicio do documentirio no terreiro foi um momento de celebracio e partilha
comunitaria. Apoés a sessio, fol organizada uma confraternizacio que refletiu a riqueza cultural e
a espiritualidade da comunidade. Comida baiana - caruru, vatapd, arroz e galinha cozida - fo1
oferecida aos presentes, marcando o encontro com sabores que também carregam memorias e
ancestralidade. A comunidade se mobilizou, comprou cervejas e organizou uma roda de samba,
que se estendeu até o final do dia.

Durante a celebracao, Ogum de Ronda incorporou em Mae Maria e, por meio dela,
expressou gratidao pela realizacao do documentdrio. Esse gesto espiritual for interpretado como
um reconhecimento do trabalho realizado por Mae Maria em nome da comunidade, bem como
da 1mportancia do registro audiovisual enquanto veiculo para perpetuar e fortalecer as praticas e

os valores do terreiro.
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O processo de construcio do documentirio nio se limitou a producio de um material
audiovisual, mas configurou-se como um ato etnografico, politico e comunitario. A elaboracao
do roteiro, a escolha das imagens e a organizacao da exibicdo ja sao, em si, registros etnograficos
que capturam a vivéncia, os valores e os afetos da comunidade do terreiro. Além disso, o impacto
social e espiritual gerado demonstra o potencial transformador do audiovisual nao apenas como
melo de difusio, mas também como instrumento de reconhecimento e fortalecimento das
liderancas e espacos religiosos afro-brasileiros. Desse modo, esse trabalho reafirma a relevancia
do audiovisual como ponte entre a academia e as comunidades, a0 mesmo tempo em que
demonstra como uma abordagem respeitosa e colaborativa pode produzir resultados que vao
além da pesquisa académica, contribuindo para a valorizacao, sustentabilidade e reconhecimento
de praticas culturais e espirituais historicamente marginalizadas.

Figura 43 - familia de Mae Maria: Cleide, Carlinhos, Mie Maria, Vera, Anildo e Vanessa - Lancamento do
documentdrio no terreiro

SN

Fotdgrafa: Adriele Paixiao
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Figura 44 - Adriele Paixio, Mae Maria e Fu. Lancamento do documentirio no terreiro.

Fonte: acervo proprio.

Figura 45 - Mariazinha, Mae Maria, Elisson e Dona Nini. Lancamento do documentirio

Fonte: acervo proprio
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Figura 46 - Irene, Mae Maria, Luciana, Dona Nini e Valentina - Lancamento do documentario

Fonte: acervo proprio

Figura 47 - Mae Maria, Taisa e Paula - Lancamento do documentario

Fonte: acervo proprio.
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4.4.2 EWE - Saber Popular, Conhecimento Sagrado

Figura 48 - Capa de divulga¢io do documentirio - feito por designer Caburé Art's.

Fonte: acervo proprio

Ewe - saber popular, conhecimento sagrado, mergulha no universo dos saberes das folhas,
guiado pelas experiéncias de Mae Maria Pequena de Ogum de Ronda e Baba J6 de Osun, em
Feira de Santana, Bahia. O documentirio revela como ambos preservam, atualizam e
compartilham as tradicoes afro-indigenas presentes nas religides de matrizes africanas,
conectando conhecimentos ancestrais das ervas de cura, protecio e de manutencio da
espiritualidade. Por meio das trajetorias dos dois sacerdotes, o filme registra a forca da
autonomia, da autogestio e da soberania que os povos indigenas e negros manifestam em torno
de crencas e de dimensoes de sagrados compartilhados, manifestada nos sacerdotes, numa
jornada profunda que celebra o poder das folhas, atravessando geracoes e espacos, fortalecendo
o elo entre temporalidades.

O uso popular e religioso das folhas feito pelas comunidades afro-brasileiras nio sao
conhecimentos carentes de sabedoria e mvestigacao. Para as comunidades de terreiro, as folhas
trazem consigo muito sentido. Ela é o proprio Orixd, uma divindade, que tem nome, horario
para ser retirada, canticos especificos para encanti-la - a fim de que o poder de cura contido
nelas possa ser despertado -, saberes de dominio do Babalosanyin, cargo dado a uma pessoa do
terreiro.

Registrar esses saberes ¢ uma forma de compreender como as populacoes negras gerenciam

de forma auténoma a construcao de sentidos, de pertencimento, gestio de comunidade e suas
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relacoes de 1dentidade e da producio e perpetuacao dos saberes. A partir da garantia do registro
e da carculacio das memorias de Mae Maria Pequena e Baba Omiide presentes no
documentario, pretende-se disponibilizar a obra para todos os publicos, ampliando as
possibilidades de compreensao e de circulacio das multiplas manifestacoes culturais do
municipio, e também servindo de desdobramentos para pesquisas, considerando que ha cursos

universitarios na cidade com pesquisadoras/es recorrentemente interessados no tema abordado.

Figura 49 - Equipe de trabalho do documentdrio - Atras: Gabriela, eu, Ravel, Baba Jo, Jorginho e Caetano);
Frente: Kaua, Adriele e Aline

Fonte: acervo proprio

A equipe de trabalho é em sua maioria composta por pessoas negras ¢ membros da
religiosidade africana que compreendem que os saberes orais relacionados ao uso das folhas sao
de maxima importincia para os cuidados com a saude mental, fisica e espiritual da comunidade
e afirma-se como contraponto a logica ocidental medicamentosa da industria farmacéutica que

se apropriam destes saberes numa perspectiva de lucro.
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Figura 50 - Mae Maria e Babda Omijide durante a gravacao do documentario

Fonte: acervo proprio
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5 CAPITULO 4 - COSMOSONORIDADES AFRODIASPORICAS -
CAMINHOS POSSIVEIS PARA A COMPREENSAO DE
SONORIDADES EM CONTEXTOS DE MATRIZES AFRICANAS

O 1mportante nao é ser o primeiro ou primerra,
o importante é abrir caminhos.
(Conceigio Evaristo)

A gente nunca descobre nada.
Apenas voltamos para tudo aquilo que
SOIMOS € 110S ESQUECEINOS JUE SOIMOS.

(Matheus Aleluia)

Virios siao os desafios de elaborar o que, para mim, sio cosmosonoridades afrodiasporicas.
Diante das incertezas e msegurancas de propor um caminho possivel a partir do meu préprio
perceber e sentir o mundo, nio me interessa evocar resquicios de egos coloniais ou reivindicar
pioneirismo. Como nos ensina Concei¢ao Lvaristo, o importante nio é ser o primeiro, mas abrir
caminhos. Meu compromisso estd com a construcao de concepcoes entranhadas nos valores e
saberes ancestrais, centrados nas cosmopercepcoes dos povos africanos em didspora.

As experiéncias vividas ativamente durante os meus 11 anos no terreiro de Mae Maria foram
fundamentais para a constituicao das perguntas e métodos que orientam esta investigacao, o que
revela uma dimensio sonora entrelacada as praticas espirituais, comunitirias e cotidianas do
terreiro. A escuta atenta de cantos, toques, rezas, falas e siléncios que atravessam as dinamicas
littrgicas e sociais do terreiro revela que as sonoridades ali presentes ndo sao meramente
elementos rituais ou estéticos: sao formas de saber, de cura, de organizaciao da vida coletiva e de
transmissio de memorias. Foi a partir dessa vivéncia - sobretudo nos momentos finais da escrita
da tese - que emergiu o conceito de cosmosonoridade afrodiaspoérica. No entanto, por ter
emergido de forma mais evidente nos tltimos estigios do trabalho, nao foi possivel estruturar
teoricamente o conceito dentro dos limites da tese, tampouco construir um arcabouco

epistemoldgico capaz de abarcar sua complexidade.
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COSMOSONORIDADE
E também a contacio de histérias da criacio do cosmo.
Uma compreensao ancestral sobre a sua origem
De um mundo que antes da materialidade era apenas sonoro.
Das sonoridades, tudo foi gerado, gestado e parido.
Deram origem aos seres humanos
que criaram os Instrumentos nusICals
para dar sentidos as suas existéncias.
Sem eles, o vazio mvadiria e
tomaria conta de suas mentes, dos seus corpos,
tornando a sua existéncia
revés aos bons ventos
Sem possibilidades de criacao de novas existéncias
e de novas mterpretacoes de sentidos
de manejos de mundo.

Escrevi este texto em linguagem poética em 2021, quando cursava o componente curricular
Manejos de mundo, no micio do doutorado. O componente for ministrado pela Prof*. Dra.
Deise Lucy, entiao professora visitante na Universidade Federal do Reconcavo da Bahia (UFRB).
Ao final do componente, elaborel um ensaio em que refletia sobre a 1deia de uma cosmusicologia
- termo que, por nao empregar a palavra "musica’, acabel transformando em cosmosonoridades.

Ap6s o surgimento desse neologismo em minha trajetoria intelectual, iniciel uma ivestigacao
de possivels registros prévios do termo. Nessa busca, encontrei duas referéncias. A primeira é o
livro Cosmosonoridades: cante-gitano y cancion-Gyu, publicado em 2023 por Ivian Perianez
Bolano. A segunda, mais recente, € a tese de doutorado de Silvania Francisca de Jesus, defendida
em 2025, mtitulada “Sons Seminais Mbya no desabrochar de uma Pedagogia Intercultural”. No
caso do livro, nao consegui localizi-lo, nem mesmo para compra. Quanto a tese, tive acesso ao
texto e observel que a autora mobiliza o prefixo "cosmo" como base para a criacao de expressoes
situadas em seu contexto de pesquisa, como cosmo-vivéncia, cosmo-poética, cosmo-céntrica e
cosmosonoridade. Esta iltima, entretanto, nao é desenvolvida como um conceito estruturado,
aparecendo apenas como uma referéncia a centralidade cosmolégica de sua abordagem.

A partir dessas buscas miciais e constatacoes sobre o uso do termo em outros contextos,
percebl que cosmosonoridades ainda nao havia sido sistematizado como um conceito em si,
sobretudo a partir de uma perspectiva afrodiaspoérica. Foi nesse momento que me vi impelido a

aprofundar a elaboracao dessa 1deia, nao apenas como um nome sugestivo, mas como uma



estrutura epistemologica que pudesse acolher as sonoridades negras enquanto formas de
existéncia, conhecimento e memoria. Essa necessidade conceitual emergiu do entrecruzamento
entre minha trajetéria nos terreiros, minha pratica artistica e minha formacio académica,
resultando na construcao do que denominei cosmosonoridades afrodiaspéricas — uma proposta
teorica que se enraiza em deslocamentos epistémicos e praticas vividas nos territérios da
espiritualidade e da musica de matriz africana.

Ao mobilizar o termo “cosmo” na formulacao de cosmosonoridade, nio me refiro a um
universo desprovido de enraizamentos, tampouco a visao de uma cosmologia eurocentrada e
homogénea. O prefixo “cosmo” aqui é¢ compreendido a partir de uma perspectiva afrodiasporica,
contracolonial e situada, ancorada nas cosmologias que se apresentam como emanacoes

ancestrais. Como nos ensina o professor, filosofo e multiartista Tigana Santana,
[...] ndo se trata daquilo que nio podemos manifestar e realizar, mas, ao contrario,
daquilo que, se ndo mcorporarmos hoje, no Brasil, e nio colocarmos ao lado dos
saberes nativos das florestas amerindias, deixar-nos-4, necessariamente, mergulhar no
profundo poc¢o da repeti¢ao irrepetida de uma colonizacio, mais do que anti-negra,
ontologica. (SANTANA, 2019, p. 66)
Confluindo com o autor, a cosmosonoridade afrodiasporica carrega em si a preocupacio com
a urgéncia do devir hoje e estd situada ao lado dos saberes ancestrais nativos, africanos e afro-
brasileiros a medida que se integra aos sistemas de conhecimento forjados na travessia e na
reinvencao, gestados nas fraturas do mundo colonial. A principio, as sonoridades afrodiasporicas
sao resisténcias vivas que fazem emergir os corpos, as dguas, aos ventos, aos canticos, aos ritos e
aos siléncios. Trata-se, portanto, de reconhecer que o “cosmo” do termo cosmosonoridade
mtegra a concepcao de onde “[...] urdiram-se novos sistemas, linguagens, novas materialidades,
mmaterialidades e 1impermanéncias; fizeram-se, conforme nos lembra Paul Gilroy, criacoes
macabadas” (SANTANA, 2019, p. 66). Diante do mtuito de fazer urgir a incorporacgio dos
valores, conhecimentos e saberes ancestrais africanos e afro-brasileiros, a compreensao da
cosmosonoridade se assenta como gesto politico e poético, como praxis de reencantamento do
mundo, propondo criacoes de outras formas de ser, estar e existir no cosmo. A ideia de
cosmosonoridade é um convite a reestruturacio dos sentidos a partir do som, da escuta e da
experiéncia negras, compreendidas em suas complexidades e profundidades cosmosonoras.
Nesse horizonte de reencantamento do mundo a partir da escuta e da experiéncia negras,
torna-se necessario ampliar os referenciais conceituais que sustentam nossa relacio com o som.
A cosmosonoridade afrodiasporica, ao se msurgir contra a normatividade eurocentrada da
musica ocidental, propoée um alargamento do campo da escuta por meio das sonoridades,

entendidas como expressoes complexas de existéncia, memoria e espiritualidade. E nesse

contexto que as sonoridades emergem nao apenas como manifestacoes estéticas, mas como
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formas de saber e de organizacio do mundo profundamente enraizadas nas cosmopercepgoes
dos povos negros.

Utilizo o termo “sonoridades” como uma no¢io mais ampla do que a de “musica”, justamente
para abarcar compreensdes sonoras produzidas por povos nio europeus € nio ocidentais, cujas
praticas culturais e rituais se estruturam a partir de suas relacoes cosmologicas. Nessa perspectiva,
as sonoridades niao apenas expressam arte ou estética, mas criam memorias, constituem
materialidades, erguem mundos e dao forma ao espaco, orientando os sentidos da vida, da
existéncia e da continuidade. Sdo, portanto, alicerces das formas de relacao social, espiritual e
cultural de diferentes comunidades e coletividades.

Em contextos afrodiaspoéricos, as sonoridades tensionam e desafiam as categorias tradicionais
da musica ocidental, exigindo um deslocamento epistemoldgico que reconheca suas formas
proprias de organizacgio, estrutura, experiéncia e sensibilidade. Carregadas de existéncias, afetos,
memorias e saberes, as sonoridades tornam-se eixo central das vivéncias comunitarias, espirituais
e educativas dos povos negros. Elas nao se limitam a performance musical, mas operam como
tecnologias de vida, como forcas de sustentacio ontoldgica e como praticas de escuta que
configuram outras formas de ser, conhecer e existir no cosmo.

SONORIDADES

Sio significados, gestos, afetos.

Compositoras de mundos
que nao cessamn de brotar

Pelos instrumentos,

atravessain corpos, lempos, espagos.
Por mero de cinticos, toques, rezas, ou

até de siléncios ritualizados.

Compreender as sonoridades como for¢as organizadoras do mundo, do territério, da
memoria e da pedagogia é reconhecer nelas uma estrutura conceitual enraizada nas
epistemologias negras. Fla nao emerge de uma abstracio descolada das praticas, mas do chao
das experiéncias negras, especialmente em territorios de espiritualidade de matrizes africanas.
Sua ancoragem esta nas cosmologias africanas que recusam a fragmentacao do saber e da vida,
como bem expressa a nocio de cosmopercepciio, proposta por Oyeronke Oyéwumi (2002), em
contraponto a cosmovisao ocidental centrada no privilégio da visio.

Assim, as cosmosonoridades afrodiasporicas estruturam-se por meio de deslocamentos
epistémicos fundamentais: da centralidade da musica para a escuta das sonoridades; do ensino

técnico para uma pedagogia enraizada na ancestralidade; do cartesianismo europeu para a
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circularidade ritmica africana; da cosmovisao ocidental para uma cosmopercepcio africana; da
escrita para a oralidade; dos compassos métricos para os ciclos, do inicio-meio-fim para micio-
melo-inicio. Esses deslocamentos nio sao meras trocas de termos ou enfoques metodologicos.
Sao antiteses epistémicas, manejos distintos de mundo, gestados por diferentes grupos sociais, -
especialmente aqueles cujas praticas foram historicamente marginalizadas.

Lidar com tais conceitos e deslocamentos implica nao apenas em novas formas de fazer,
ensinar, aprender, ouvir e compreender as sonoridades negras, mas também estabelecé-las como
forca criadora, como compositoras de modos de estar no mundo, onde o conhecimento nio se
separa da experiéncia, da corporeidade, da memoria e do cosmo, buscando contribuir com uma
producao de saber situada, msurgente e enraizada nos principios das cosmopercepcoes
afrodiasporicas.

A articulacio entre o termo “cosmosonoridades” e o termo “afrodiaspoéricas” abarca os
processos civilizatorios africanos a partir da manutencao, recriacao, reatualizacao e ressignificacao
das praticas sociais, culturais, e rituais em territério diaspérico. Dado esse recorte, varios quesitos
epistemoldgicos e cosmoldgicos trazem outros significados para a compreensio de sonoridades,
como o marcador social “raca”, central para as andlises, visto a indissociabilidade de
soclabilidades da cosmologia africana com fenoémenos e conceitos de ancestralidade,
espiritualidade, circularidade, cosmopercepcao e politeismo. Tal proposicao amplia as
possibilidades metodoldgicas de uma autoetnografia encarnada, como a que adoto nesta tese, em
que o corpo-pesquisador nao apenas observa, mas ¢ atravessado, afetado e constituido pelas
sonoridades do terreiro. Ao trabalhar com as préticas sonoras que estruturam a gira, a festa, o
toque e a reza, assumo uma escuta que nao se pretende neutra, mas que se posiciona como gesto
politico e afetivo de traducio e reverberacio de um saber ancestral.

Se tratando de andlise musical, um dos conceitos que acompanha o de cosmosonoridades
afrodiasporicas € o de circularidade. Esta forma constitul e organiza o pensamento, o tempo e a
estrutura sonora dos rituais afro-brasileiros, contrapondo-se a linearidade e a rigidez métrica da
partitura ocidental. Para o campo da musica, o entendimento da circularidade enquanto
fundamento comum das estruturas sonoras de matrizes africanas evitaria classificacoes
equivocadas e deslocadas, pois as ferramentas utilizadas para analises e compreensoes sertam
epistemologicamente alinhadas ao proprio contexto. Um exemplo comum ¢é a utilizacio das
tercinas ou quidlteras e a sincope para conceituar linhas ritmicas que fogem aos padroes
ocidentais.

Como aponta Letieres Leite, o conceito de sincope, por exemplo, parte de uma logica que

considera o tempo fraco como excecao, quando, nas masicas negras, esse acento € regra - sao os
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acentos naturais. Leite propoe o estudo da menor célula ritmica como guia da musica, ressaltando
a importancia de trazer tais saberes para o plano da consciéncia e da pratica pedagogica.

Eu nio falo quase nunca sincope. Alids, eu nio falo sincope. Porque a sincope pra
mim... se eu for considerar sincope é porque eu estou colocando como parimetro uma
cultura em que a musica ¢ baseada no chao. E que o tempo fraco ficou forte. Como a
grande maioria das musicas, consequentes da didspora negra, a musica brasileira,
musica popular brasileira, a sua maioria, os acentos vio acontecer nesses tempos.
Entio, pra mim isso nio € excecio, é regra. Entao eu chamo de acentos naturais.
Podem haver outros termos. E que eu falo entre os alunos aqui. Justamente por que
estamos comecando a criar as nomenclaturas. Esses acentos ocorrem sempre. Entio
cles nao siao acentos eventuais. (LEITE, Letieres, 2021) (Material audiovisual
produzido pela Multiplataforma SESC Jazz)

Como se pode observar ao longo deste percurso, a circularidade é um conceito
mmprescindivel para pesquisadoras e pesquisadores que se dedicam ao estudo das praticas
sonoras em contextos de matrizes africanas. Ela nao apenas estrutura as experiéncias musicais,
mas também integra as bases filoséficas e epistemologicas dos pensamentos africanos, nos quais
o saber se organiza por meio de ciclos - que se iniciam, amadurecem e se renovam -, em
contraste com a linearidade do pensamento ocidental. A roda, nesse contexto, nao ¢ apenas uma
forma, mas um lugar conceitual e ritualistico que fundamenta diversos acontecimentos coletivos,
como se vé nas praticas do samba, da capoeira e nas religides de matriz africana, que reafirmam
a sonoridade como elemento central de transmissao, continuidade e comunhio.

Embora este capitulo marque apenas o inicio da formulacio do conceito de
cosmosonoridades afrodiasporicas, ja é possivel identificar conceitos e abordagens que apontam
caminhos para a construcio de um arcabouco teérico solido, sintonizado com os contextos
afrodiasporicos e afro-brasileiros. Essas contribuicoes oferecem fundamentos importantes para a
analise das praticas sonoras negras, permitindo interpretacoes mais situadas e coerentes com suas
cosmopercepcoes. Nesse sentido, reafirma-se a urgéncia de se produzir leituras que escapem ao
risco do epistemicidio ou de andlises superficiais e desconectadas dos territorios que produzem
tais saberes. O que se delinela aqui ¢ um campo fértil de imvestigacao, comprometido com uma

escuta ancestral, critica e poliicamente implicada.

5.1 Sonoridades do terreiro de Mie Maria Pequena de Ogum

As musicas” é forca; primeiro lugar sabedoria e forca no axé! A musica sempre ta
presente no barracio pros filhos pra quem chega ouvir as musicas. Cantar para abrir a
casa, cantar pra Ogum! Eu sempre canto ¢ meus trabalhos sempre dao certo! Eu canto
pra arriar os trabalhos, cantos para todos os orixas! Canto para todo mundo. (MARIA
PEQUENA DE OGUM, 2023. Informacio verbal)

* Com todo respeito, peco licenca para trocar o termo “musica”, utilizado por Mae Maria, por “sonoridades”, por
questoes conceltualis que estruturam esse texto ja por mim levantadas.
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As palavras aqui soam como um convite a mergulhar na cosmosonoridade” do terreio de Mae
Maria, onde cada som carrega significados que transcendem o sensorial e revelam compreensoes
de mundo moldadas pela trajetéria espiritual dessa lideranca. As sonoridades, em sua
multiplicidade, ocupam uma centralidade fundamental, constituindo-se como chave para a leitura
de histérias, memorias, pedagogias, saberes, afetos, trabalhos e celebracoes. Sao elas que dio
vida aos giros, as festas, aos rituais e as dinamicas espirituals que permelam o terreiro.

Nas celebracoes, as sonoridades emergem das sessoes, dos giros e dos rituais dos caboclos e
das dguas. Sao sons que reverberam espiritualidades, conectando os mensageiros, os orixas, os
n’kissis, os caboclos, os erés, os guardides, os exus, as padilhas, as ciganas, as pretas e pretos-
velhos, além das santas e santos. As diversas sonoridades também se manifestam nas linguas
faladas e cantadas: o 1orubd, o kimbundu e o portugués se entrelacam, compondo uma tessitura
linguistica que transcende a mera comunicacao e se torna parte da experiéncia sagrada.

As sonoridades expandem-se ainda para os gestos cotidianos e comunitirios, como nas
comidas rituais que evocam texturas sonoras anicas: o borbulhar do caruru e do vatapa, o som
das pipocas estourando, o mugunza sendo mexido, o murmurio do arroz doce sendo servido.
Instrumentos como os gas, os atabaques, os pandeiros e as violas sio os veiculos que materializam
ritmos ancestrais, como o Congo, o Barravento ¢ o Samba Cabila ou Samba de Caboclo, criando
a trilha sonora que conduz o corpo, a alma e a coletividade em direcao ao sagrado.

A presenca das sonoridades é uma constante na vida de Mae Maria, configurando uma
relacao indissociavel entre ela e os sons que permeiam tanto suas praticas espirituais quanto o
cotidiano do terreiro. Seja entoando cinticos para ensinar algo, evocar a energia de uma
divindade especifica, agradecer ou celebrar a vida, Mae Marna utiliza a muasica como uma
ferramenta pedagogica, espiritual e afetiva.

Outro aspecto marcante de sua relacio com as sonoridades ¢ seu habito de assobiar. As
melodias que cria sio sempre suaves, carregadas de leveza e calma, refletindo a serenidade que
caracteriza sua personalidade. Essa relacio profunda com os sons nio se limita ao espaco
ritualistico. Mae Maria encontra nas sonoridades da natureza uma extensio de sua conexao
espiritual. E comum vé-la no fundo do terreiro, sentada em contemplacio, ouvindo os
passarinhos. Sempre que esta ali, convida os presentes para compartilhar a experiéncia,

chamando-os para observar e ouvir junto a ela. Para acolhé-los, Mae Maria frequentemente pede

30 : . . . ~ S0 . . .

Cosmosonoridade é um conceito que emerge da intersecio entre espiritualidade, ancestralidade e sonoridades,
representando a conexio entre as dimensdes cosmoperceptiva e as expressoes sonoras presentes nas tradicoes afro-
brasileiras.
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que alguém compre frutas, que ela cuidadosamente pede que posicione no muro para alimentar
08 PAssaros € 0s micos.

O terreiro de Mae Maria, enquanto espaco sonoro, ¢ profundamente equilibrado. Embora
seja um ambiente rico em sonoridades de instrumentos, também preserva momentos de siléncio
que sao valorizados por ela. Mae Maria nao gosta de gritos e barulhos excessivos. Essa dinamica
de sons e siléncios nido ¢ apenas uma caracteristica acustica, mas também uma expressao da
pedagogia que permeia sua lideranca. O siléncio para ela permite reflexao, introspec¢iao, escuta
e concentracao, sendo esta tltima a mais evocada devido ao estado fundamental para a realizacao

de trabalhos espirituais.

5.2 Estrutura hierdrquicas: cargos e funcgoes do terreiro de Mae Maria

De forma geral, os terreiros de candomblé possuem uma estrutura organizacional propria,
baseada em cargos e funcoes que se entrelacam de maneira dinimica e relacional, refletindo um
principio ancestral circular. Essa estrutura ndo se hmita a uma hierarquia rigida, mas ¢
profundamente influenciada pela temporalidade sagrada, onde o tempo de miciacio — a "idade
de santo" — assume um papel central, superando a idade bioldgica dos adeptos na defini¢ao de
funcoes e responsabilidades dentro da casa religiosa.

A partir da minha vivéncia como abia em terreiro de Ketu e das leituras realizadas sobre essa
tradicao, é perceptivel que o funcionamento dessas casas se apola em uma organizacio
hierarquica bem definida, orientada pelo tempo de iniciacao e pelos saberes acumulados. Cada
pessoa no terreiro desempenha um cargo especifico, relacionado a funcoes ritualisticas e
organizacionais que, por sua vez, podem se desdobrar em subcargos, formando uma teia de
responsabilidades que assegura a manutencao das praticas religiosas e comunitarias. Esse
conjunto de adeptos constitul a chamada familia de santo, que compreende o pai ou mae de
santo como lideranca espiritual, os filhos-de-santo, e as divindades que se manifestam e sao
cultuadas na casa (CHADA, 2006, p. 57).

O pai de santo (babalorixd) ou a mae de santo (ialorixd) ocupam a posicio de sacerdotes
responsavels pela conducao espiritual da casa, detendo conhecimentos profundos sobre o uso
de plantas, as cantigas, os toques dos atabaques e a realizacao de rituais. Os filhos de santo que
entram em transe sio denominados 1a6s no momento da miciacio, e, apos sete anos de niclacio,
tornam-se egbons, “mais velhos”, adquirindo a possibilidade de ocupar cargos especificos
conforme as orientacoes da lideranca do terreiro e das divindades. Ja aqueles que nio entram
em transe ocupam os cargos de ogas e equedes, reconhecidos por seu prestigio e

responsabilidades. De acordo com Chada (2016, p. 57), os filhos de santo, "quer entrem ou nao
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em transe, sao essenciais ao funcionamento da casa e garantem a continuidade da sua tradi¢ao e
da religiao a qual pertencem".

As equedes, por exemplo, desempenham papéis fundamentais na dinamica ritualistica. Além
de auxiliar na inducao do transe e cuidar dos médiuns e de suas indumentarias, elas executam
mstrumentos como o adjd, utilizado nas festas dedicadas aos orixds, e o caxixi, usado em
celebracoes voltadas aos caboclos. Segundo Baba Kuta” (2015), "as equedes ajudam nas
obrigacoes Internas, a enxugar o santo, acompanhar o Orixa, vestir o santo, botar um oja. Elas
exercem varios papéis dentro da dinimica do terreiro”.

Por outro lado, os ogas sio os responsavels pela execucao musical nos rituais, sendo
exclusivamente mcumbidos de tocar os atabaques e o ga, Instrumentos centrais para as
cerimonias. Contudo, suas funcoes vao além da musica. Conforme as habilidades individuais e
as tradicoes da nacao do terreiro, os ogias podem assumir diferentes designacoes e
responsabilidades. Chada (2016, p. 57) ressalta que os ogas estio encarregados de atividades
como a realizacao de sacrificios, a organizacao do barracio, a entoacao das cantigas e os toques
dos atabaques. Entre as possivels denominacoes desses cargos estao axogum, pejiga, alabé e oga-
de-couro, refletindo a diversidade de papéis que desempenham. Complementando, segundo

Baba Kutu,

[...] 0ga ndo é so pra tocar. Tem ogas que é s6 para poder tomar conta do barracio,
chamados ogas-de-sala®, que é confirmado para poder cuidar. Tem os que cuidam do
quarto de santo. Tem os que sio responsavels por tal colsa na hora de matanca®. Tem
os ogas escolhidos para os atabaques. O oga alabé é o responsavel pelos instrumentos
muslicais, que executa o rum - ataque maior e grave e, que faz o Orixda desempenhar
sua coreografia. E um cargo que tem subposto. Na falta dele, o otum alabé o substitui;
otum, que representa o braco direito do babalorixd, podendo substituir o alabé; ¢ o
ossl, que representa o braco esquerdo. Esses revezam o rumpi e o 1€, respectivamente,

médio e agudo. (BABA KUTU, 2015. Informacio verbal)

A estrutura do candomblé de Ketu for apresentada por ser amplamente reconhecida, tanto
no meio académico quanto no senso comum, como um modelo de organizacio das religives de
matriz africana no Brasil, principalmente em quesitos sonoros. Além disso, o candomblé de Ketu
oferece parametros comparativos relevantes para compreender a singularidade do terreiro de
Mie Maria Pequena de Ogum de Ronda, cuja trajetéria e praticas espirituais desafiam e

reconfiguram algumas normas tradicionais.

Babd Kutu ¢ um babalorixd de nacio Ketu. Lideranca do terreiro Ilé Asé Igpfiromim, que fica em Feira de
Santana-BA. As informacgoes obtidas nesse texto foram compartilhadas por ele em 2015, durante minhas
pesquisas etnograficas de trabalho de conclusdo de curso na graduacio em musica.

“[...] oga responsavel pela ornamentacio, conservacio e limpeza do barracio do candomblé, assim como pela

organizacao das festas publicas” (CHADA, 2006, p. 209).

#“[...] sacrificio ritual de animais que sio oferecidos aos Caboclos e Orixas” (CHADA, 2006, p. 208).

32
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Em conversas com Mae Maria, ela relatou como babalorixis e i1alorixas frequentemente
criticavam seu trabalho, questionando sua legitmidade enquanto hideranca religiosa por nao ter
sido formalmente iniciada no candomblé. Argumentavam que, sem ter sido filha de santo sob a
orientacao de uma lideranca consagrada, ela ndo teria o "caminho" para liderar seu terreiro. Essa
critica reflete uma concep¢io comum entre muitas tradicoes religiosas afro-brasileiras,
fundamentada no principio de que "s6 se da o que se tem". Ou seja, que apenas quem passou
pelo processo de iniciacio, aprendendo como filha, pode ocupar o lugar de mie de santo.

No entanto, essa visao nao impede que Mae Maria seja amplamente reconhecida e respeitada
como uma lideranca em sua comunidade. Embora alguns a chamem de "zeladora de santo" ou
"orientadora’, no terreiro, ela ¢ chamada de "Mie" por seus filhos e filhas espirituais. E assim que
eles a veem: como uma figura materna que cuida, guia e transmite ensinamentos,
desempenhando um papel central na construcio da comunidade. Neste trabalho, nao busco
definir se Mae Maria é ou nio uma maiae de santo em termos formais, mas sim analisar as
sonoridades de seu terreiro como parte mntegrante desse contexto, compreendendo como suas
praticas e trajetoria espiritual interseccionam com questoes de raca, género e espiritualidade.

Na organizacio do terreiro de Mae Maria Pequena de Ogum, a lideranca maxima é
compartilhada por ela e por Ogum de Ronda, entidade espiritual que guia os trabalhos da casa.
Apoés Mae Maria, destacam-se suas sobrinhas, Mae Claudia, que ocupa o cargo de ekedji como
egbon da tradicao Ketu, e Cleide, que, embora nao iniciada, desempenha um papel de apoio
importante na dinamica do terreiro. Devido a escolha de Mae Maria de niao realizar miciacoes,
o terreiro nio possul formalmente pessoas para ocupar funcoes especificas, como ekedjis e ogas,
que sao fundamentais em outros contextos ritualisticos.

No entanto, sua habilidade de articulacao e sua rede de colaboracoes garantem a presenca
desses cargos por meio de parcerias com outras liderancas religiosas. Como forma de
reconhecimento e valorizacio da dedicacao dessas pessoas, Mae Maria frequentemente contribui
financeiramente, evidenciando sua humildade e comprometimento com a manutenciao das
praticas rituais ¢ com o fortalecimento das relacdes comunitarias.

Um aspecto notavel do percurso de Mae Maria é o respeito que ela adquiriu ao longo do
tempo, tanto por suas praticas espirituais quanto por seu trabalho comunitirio. Durante as
festividades do terreiro, ¢ comum a presenca de diversas maies e pais de santo de outras casas, o
que reflete o reconhecimento de sua lideranca. Sua articulacao com lideres de diferentes nacoes
do candomblé fo1 essencial para o desenvolvimento e a ampliacao de suas praticas.

Mie Maria conviveu por cinco anos com Mae Neuza, uma 1alorixa de Salvador, com quem

aprendeu a realizar eb6s de impeza. Também se aproximou de Baba Raimundo de Oxala, que
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realizou assentamentos de divindades em seu terreiro. Esses contatos foram fundamentais para
a chamada "africanizacio" de suas praticas, que se manifestou niao apenas na adocao de rituais,
mas também em uma incorpora¢ao mais profunda das epistemologias e cosmologias das religioes
de matriz africana.

A adocao de praticas como os ebos e as limpezas espirituais pela inha de Angola exigiu que
Maie Maria aprendesse cantigas especificas na lingua kimbundu e compreendesse os significados
desses cantos e ritos. Da mesma forma, com os assentamentos de divindades no terreiro, praticas
como o oro (sacrificio ritual) foram incorporadas, o que implicou a necessidade de aprender
cantigas em 1orubda e compreender os significados e contextos rituais dessas performances
musicais. Além dessas, Mae Maria introduziu em seu terreiro rituais como o de obi e bori,
praticas fundamentais em muitas nacoes do candomblé. No entanto, por nao ter sido niciada
em uma linhagem tradicional, as funcoes rituais mais especificas, como a realizacao de sacrificios,
sao conduzidas por Baba Egidio, um pai de santo de nacao Ketu, que atua em parceria com Mae
Maria nessas ocasioes.

O contato com outras liderancas religiosas nao apenas ampliou as praticas de Mae Maria,
mas também transformou profundamente as dinamicas do terreiro, reforcando a presenca das
sonoridades, das linguas africanas e das cosmologias que estruturam as religides afro-brasileiras.
A africanizacdo do terreiro nao se limitou a mcorporaciao de praticas especificas, mas ncluiu
também a internalizacio de valores, compreensoes e dinamicas que conectam a comunidade
local com as tradi¢coes ancestrais.

Essa africanizacao se reflete diretamente nas sonoridades do terreiro, que vao além da musica,
funcionando como veiculos de transmissao de saberes, afetos e espiritualidade. A mtroducao de
canticos em kimbundu e 1orubd nio é apenas uma pratica littirgica, mas também uma forma de
manter viva a memoria ancestral e reafirmar a conexao com as raizes africanas. Ao mesmo tempo,
a inclusao de rituais como o bori refor¢a a dimensao comunitaria do terreiro, estabelecendo lacos
entre os participantes e as forcas espirituais que os conectam.

Dessa forma, a trajetéria de Mae Maria revela uma capacidade singular de articular diferentes
tradicoes, Incorporando elementos de diversas nacoes do candomblé e adaptando-os ao contexto
de seu terreiro. Essa dinimica reafirma o papel das religioes de matriz africana como espacos de
constante remvencao e resisténcia, onde praticas ancestrais dialogam com as necessidades

contemporaneas, fortalecendo tanto as comunidades quanto os saberes que as sustentam.
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5.3 Sonoridades dos instrumentos

No terreiro de Mae Maria Pequena de Ogum, as prdticas sonoras estio Intrinsecamente
conectadas as dinamicas rituais, espirituais e organizacionais da casa, sendo conduzidas por mim,
dado que o terreiro nao possui ogas oficialmente designados. Esse papel, que inclul tanto os
preparativos quanto a execu¢ao das sonoridades durante os rituais, ¢ desempenhado com base
nos ensinamentos iciais de Mae Maria e nas aprendizagens adquiridas posteriormente com
Malcolm Ramsés, oga do I1é Asé Oj6 Igbi Al4, onde ocupa o cargo de Oji Obd, na tradicao
Ketu.

Nos dias de festa, chego cedo ao terreiro devido as diversas funcoes a serem cumpridas, como
o preparo das comidas rituais destinadas as divindades. Ap6s concluir essa etapa, dedico-me as
responsabilidades sonoras, que incluem localizar os mstrumentos — como o ga e a baqueta —,
afinar os atabaques utilizando a chave de boca, e realizar os fundamentos especificos relacionados
a sonorizac¢io, procedimentos que mntegram o saber da casa e que preservo como particulares.
Os atabaques sao colocados ao sol antes de serem preparados com os ojas (panos sagrados), cuja
cor ¢ definida por Mae Maria: azul como preferéncia, ou branco, caso o primeiro nao esteja

disponivel.

Figura 51 - Atabaques do terreiro.

Fonte: acervo proprio.

A responsabilidade de puxar os cantos durante o xiré é compartilhada entre as pessoas mais
velhas da casa, nao sendo mteiramente centralizada em mim. Essa divisio de funcao reflete a
valorizacao da experiéncia ¢ do conhecimento acumulado ao longo do tempo, uma vez que o

dominio dos canticos de cada divindade ¢ algo que se constréir com vivéncia e familiaridade com



os fundamentos rituais. As pessoas mais velhas da comunidade desempenham esse papel por sua
capacidade de 1dentificar os canticos apropriados para cada contexto espiritual.

E imprescindivel possuir um conhecimento especifico sobre os canticos e suas funcoes rituais,
pois esses elementos estruturam e transformam o contexto de cada celebracao, definindo o
formato adequado para cada situacao. Em festas como a Ferjoada de Ogum ou o Presente das
Aguas, que possuem caracteristicas mais africanizadas, sio realizados rituais de fundamento,
como o ord e a matanca/corte, o que altera significativamente a configuracao sonora e ritual em
relacao a outras celebracoes.

As cantigas do xiré, no terreiro de Mae Maria, podem sofrer variacoes dependendo das
circunstancias e das pessoas presentes. 'm algumas ocasioes, ogas de outros terreiros participam
das celebracoes e, caso Mae Maria os conhecam e confiem, permite que conduzam o xiré de
acordo com as tradi¢oes e aprendizados especificos de suas casas de origem. Essa flexibilidade
faz com que a sequéncia das cantigas possa mudar, refletindo a diversidade de experiéncias e
formas de transmissao de saberes.

Quando nao ha a presenca desses ogas, sigo a ordem que aprendi com Sinho e Roberto, que
acompanham Mae Maria ha mais de 20 anos, assegurando a continuidade das praticas sonoras
tradicionais da casa. No entanto, Mae Maria adota uma abordagem inclusiva em relacio a musica
ritual. Para ela, ndo é necessario ser formalmente oga para tocar nos atabaques do terreiro. O
critério principal é saber tocar com firmeza e respeito pelas praticas do terreiro. Essa abertura
reforca a singularidade do seu terreiro, onde a sonoridade ¢ compartilhada e adaptada de maneira
que valoriza a funcionalidade dos rituais.

Os rituais sio marcados pela diversidade instrumental, cada qual desempenhando funcoes
especificas e indispensaveis durante as celebracoes. Os mstrumentos utilizados regularmente na
casa incluem os atabaques (rum, rumpi e 1¢), o ga, o adja e o caxixi, formando uma base sonora
que estrutura os toques e canticos dos rituais. Uma particularidade ocorre durante a Festa dos
Caboclos, realizada em 2 de julho de cada ano, quando o caboclo Sete Flechas, que incorpora
em Mae Maria, expressa sua predilecao pelo samba de viola. Atendido o pedido, o repertério
sonoro do terreiro ¢ ampliado com a insercio da viola e do pandeiro, instrumentos que agregam
novas camadas ritmicas e melodicas ao conjunto.

Segundo Chada (2006, p. 69), o conjunto instrumental é composto por trés atabaques e o ga™.
Luhning (1990, p. 115) afirma que "a musica do candomblé - tanto a das nacdes nagd-Ketu e

jeje, quanto das na¢oes de angola e de Caboclo - se constitul de toques de trés atabaques com o

* Instrumento de metal que compde o conjunto musical. E percutido com vareta de metal.
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agogo e um imenso repertorio de cantigas'. Cardoso (2006, p. 39) refere-se aos atabaques e ao ga
[ . » e ~ .
como “quarteto mstrumental”. Esse formato vale também para a estruturacao sonora do terreiro

de Mae Maria.

Figura 52 - Instrumento Ga

Fonte: acervo pessoal.

O ga, mstrumento essencial nos rituais, desempenha a funcao de estabelecer uma linha
ritmica base, conhecida como clave. Essa estrutura ritmica é fundamental, pois serve como guia
para a execucao dos atabaques, organizando a pulsacao e mantendo a ritmica dos toques. Os trés
atabaques utilizados nos rituais — rum, rumpi e 1é — foram comprados e tém sua manutencao
realizada por Mestre Tico, reconhecido por sua expertise na engenharia sonora, na construcao e
manutencio desses instrumentos. Estes desempenham funcoes distintas, sendo diferenciados
pela altura: grave, médio e agudo, respectivamente. Tais aspectos sao determinados também pela
tensio do couro, sendo o rum o mais grave, com o couro menos tenso; o rumpi, de tonalidade
mtermediaria, com tensao média; e o ¢, o mais agudo, com o couro mais tenso.

O couro ¢ fixado a estrutura do atabaque por meio de tarraxas de ferro, permitindo sua
afinacao. Além disso, os atabaques variam em diametro e comprimento, caracteristicas
diretamente relacionadas as alturas sonoras que produzem. O rum, com maior comprimento e
didmetro, proporciona maior espaco para a propagacao das ondas sonoras, o que resulta em sons
graves. A mesma logica se aplica ao rumpi e ao lé, que, com tamanhos progressivamente

menores, produzem sons de altura média e aguda, respectivamente.
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Figura 53 - Atabaques do terreiro de Mae Maria Pequena - Rum, rumpi e 1é

Fonte: acervo proprio.

A relacao das alturas sonoras dos atabaques ¢ intrinsecamente conectada as especificidades
de cada toque, compondo uma estrutura ritmica complexa e ancestral. Dentro do fundamento
estruturado dos rituais, existem células ritmicas padrao atribuidas especificamente para o ga e
pelos atabaques de timbre médio (rumpi) e agudo (I¢). Essas células ritmicas, geralmente sem
variacio, sao responsaveis por caracterizar e identificar o ritmo, fornecendo uma base solida para
a execucao musical. O rum, por sua vez, desempenha um papel diferenciado como atabaque
solista. Suas frases ritmicas, embora caracteristicas do ritmo, nio seguem uma sequéncia fixa,
permitindo mmprovisacoes que dialogam com as narrativas sonoras historicas e corporais da
divindade, criando uma confluéncia entre as dimensoes ritmica, historicas e performatica.

Mae Claudia e Mae Nalva sio ekedjis iiciadas no candomblé de nagao Ketu, e frequentam
o dia a dia do terreiro. Elas sio as responsaveis pela utilizacao do adjd, instrumento sonoro
responsavel por guiar a divindade em seu movimento pelo barracao. Apesar das diferencas entre
o universo cosmoperceptivo africano e o indigena, considero possivel fazer uma analogia entre
as funcodes que cumprem o adjd e o caxixi. Enquanto o adja é essencial nos rituais voltados aos
orixas, o caxixi cumpre papel similar nos rituais de caboclo. Ou seja, ¢ bem possivel que exista

uma memoria sonora ancestral que ¢ ativada através do timbre caracteristico dos instrumentos.
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Uma memoria sonora de tempos passados preservada e atualizada em tempo presente, em um

ciclo movido pela ancestralidade, pela circularidade, pela continuidade.

Figura 54 - Instrumento caxixi e instrumento adja

Fonte: acervo pessoal.

5.4 Sonoridades das Linguas

Por sua multiplicidade linguistica, o terreiro de Mae Maria Pequena de Ogum destaca-se
como fruto dos encontros e trocas que Mae Maria estabeleceu ao longo de sua trajetoria com
diversas liderancas de candomblés das nacoes Angola e Ketu. Esse didlogo entre as religives nao
apenas fortaleceu os vinculos entre diferentes tradicoes de matriz africana, mas também
contribuiu para uma africanizacio significativa das praticas do terreiro, na qual as linguas 1orubd
e kimbundu desempenham um papel central. A mtroducao do 1oruba e do kimbundu ao
repertorio ritual do terreiro transcende a simples incorporacio de palavras ou canticos, afinal sio
linguas carregadas de ancestralidade e significado; siao veiculos de transmissao de saberes que
conectam os membros de distintas comunidades as cosmopercepcoes africanas de forma
dinamica.

Essa convivéncia linguistica cria um espaco onde sonoridades se sobrepoem, entrelacando
temporalidades e geografias. O 1orubd, o kimbundu e o portugués tornam-se, assim, parte de

uma cosmosonoridade que organiza ¢ manifesta as dinamicas espirituais, sociais e culturais do

terreiro.
Toruba Nacao Ketu Orixas
Kimbundu Nacao Angola N’kisis
Portugués Umbanda Mensageiros; caboclos, ciganas, pombagiras, exus
cati¢os, pretas(os)-velhas(os)
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Para ilustrar os entrecruzamentos entre as diferentes linguas, nacoes e
divindades/encantados/entidades, apresento abaixo exemplos de sonoridades cantadas em
homenagem a uma divindade especifica, que é denominada Ogum, na tradi¢ao 1oruba (Ketu),

NKkossi na tradi¢ao banto (Angola), e Ogum de Ronda na Umbanda, em portugués, no contexto

brasileiro.
Portugués Kimbundu Toruba
Ogum de Ronda, Nkosi, mukumbi Ogun a jo é Mariwo
Ele velo rondar Téara mensa dange Akoro ajo é
Passar a mira em seu canzua Golaeee,Golace e Mariwo
Passar a mira em seu canzua Ogou pa l¢ pa lona
Gostou de mim porque nao veio me Ogun a jo e Mariwo
ver
Sou um bom filho venho obedecer
Sou um bom filho venho obedecer

No terreiro de Mae Maria Pequena de Ogum, as praticas musicals e sonoras sao
predominantemente realizadas em portugués e kimbundu, refletindo a forte identificacao de Mae
Maria com a tradicio Angola, frequentemente reafirmada por ela ao se referir a sua corrente
espiritual. No entanto, o 1oruba também se faz presente, especialmente em rituais especificos de
fundamento ligados a tradicao Ketu, como obi, bort e ord. Essas cerimonias, conduzidas por
Baba Fgidio, companheiro de trabalho espiritual de Mae Maria, e por sua sobrinha, Ebomi
Ofomin, que exerce a funcio de ekedj, evidenciam o transito entre diferentes nacoes e
cosmopercep¢oes africanas no terreiro.

No dia a dia do terreiro, as palavras em portugués convivem de maneira dinimica com as
linguas africanas, criando uma tessitura linguistica que se manifesta em diversos contextos. Veja

os exemplos abaixo:
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Algumas palavras do dia a dia
[ (ot | Tonbd | Kmbmdh
Amém Axé Aweto
Licenca Ago6 Banda gira
Polvora B Fundanga
Sal Iyo _
“Faz mal” Ewo Kizila
Azeite de dendé Epo6 pupa _
Giz - Pemba
Faca Obé _
Agua Omi _
Cabeca Ori Mutué
Reza Adura N’gorossi
Benga”®
Lingua Pergunta ‘ Resposta
Portugués (Umbanda) Benca Divindade + abencoe
Ex: Ogum abencoe.
Toruba (Ketu) Motumba Motumba Axé.
Kimbundu (Angola) Mukuiu Mukuiu N’Zambi
Fon (Jejé) Kolofé Kolofé mi.

5.5 Sonoridades especificas durante performances ritualisticas

Abaixo, apresentarel as sonoridades que desempenham funcoes especificas nos distintos
rituais do terreiro. Essas sonoridades cumprem o papel de anunciar, convocar, informar e
comunicar ao terreiro as mensagens que orientam as acoes a serem executadas, sempre alinhadas
as caracteristicas e as exigéncias de cada ritual.

Sonoridades de abertura das sess6es de mesa branca - indicam a abertura das sessoes de mesa

branca tendo como objetivo estabelecer o ambiente espiritual necessario para o inicio do ritual.

¥ Refere-se a palavra “benc¢io”, na norma culta da lingua portuguesa.
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Nesse momento ¢ necessario bastante concentracdo para anunciar aos guias e divindades

espirituais que o momento ritualistico esti comecando.

Instrumentos sonoros - voz e p('l]IIIEI

Com Deus e Nossa Senhora
Eu vou abrir minha Urucaia
Na fé de meu Pai Ogum

Fu vou abrir minha Urucaia

Abrindo os nossos trabalhos
No6s pedimos protecao
A Deus todo poderoso

E. a virgem da Conceicao

Sonoridades de bencga - comunicam o momento em que as pessoas participantes devem trocar
bencas entre si. O tipo de benc¢a pode variar conforme a lingua e a tradi¢ao evocada, como o
1orubd (motumba axé), o kimbundu (mukuiu n’zambi) ou o portugués (nome da divindade
principal da pessoa + abenc¢oe). No entanto, hi uma compreensio ritualistica orientada pelo
tempo e pela hierarquia. Inicialmente, os mais jovens devem pedir a béncao aos mais velhos,
sendo evidente que o pai de santo ou a mie de santo serao os primeiros a quem a pessoa deve

se dirigr.

Instrumentos sonoros: depende da ocasiio. Se for em rituais de reza, apenas voz e palma; se for

em sessdo de giro ou qualquer outra festa: voz, palma, gi e atabaques.

A benca, ben¢a meu pai 1dé
A benca, ben¢a meu pai 1dé
Benca pai, ben¢ca mamae

Benca meu pai 1dé

Nao ha quem saiba avaluar
O amor de um pai, o amor de uma mae
S6 eu que sel avaluar

O amor de um pai, o amor de uma mae

Seu (fala 0 nome da divindade) que saiu da sua aldeia
Pra dancar no canzua
Seu boiadeiro vou te fazer um pedido
Abencoa os teus filhos

Pelo Ala de Oxala, 6 nao ha




Sonoridades de incenso - acompanham o momento de queima do incenso. Assim que coloca o
mcenso na brasa de carvao, a fumaca com o cheiro se espalha pelo terreiro, direcionada do fundo
do terreiro para a frente, devendo transitar por todos os comodos. Geralmente, as trés

sonoridades sdao cantadas, uma seguida da outra.

Instrumentos sonoros: depende da ocasiio. Se for em rituais de reza, apenas voz e palma; se for

em Sessio de Giro ou qualquer outra festa: voz, palma, ga e atabaques.

Estou lavando, estou incensando Incensa com as ervas da Jurema

Estou lavando, estou incensando Incensa com arruda e guiné
A casa de Bom Jesus da Lapa Benjoim, alecrim e alfazema
A casa de Bom Jesus da Lapa Vamos incensar filhos de fé

Nossa Senhora incensou seu bento filho

O mncensou para chegar Incensa, incensador

E eu também incenso a minha casa A casa do Angord

Incensa, incensador

A casa do Angord

Pro mal sair e a felicidade entrar

Sonoridades de incenso especifico para santos diferentes - acompanham o ato do incenso das
rezas de Santo Antonio e das rezas de Sao Roque. As sonoridades se diferem nas melodias da
reza cantada e também no texto. Apenas no primeiro trecho da reza cantada mantem-se a mesma
melodia e 0 mesmo texto, exceto pelo nome do santo, alterado na terceira estrofe para informar

a qual santo se destina o fundamento a ser realizado.



Instrumentos sonoros: voz e [)('IIIII('I.

Subiu precioso incenso
Até o trono do Altissimo
Incensai glorioso Sdo Roque
Com o perfume suavissimo

Oh vos piedoso pai
A que adoro o céu e a terra
Abrir um tesouro divino
Mil gracas se encerra

Este incenso que queimamos
E com profunda veneracio
Sao aromas preciosos
Para celeste habitacao

Sao aromas preciosos
Para celeste habitacao

Esta linda esperanca
Que mvoque a alma pia
Seja aceita 14 no céu
Por Sio Roque e Maria

Até as flores se alegram
Do altissimo deste nome
Subiu precioso incenso

Pra incensar o glorioso Sio Roque

Subiu precioso incenso
Até o trono do Altissimo
Incensai glorioso Anténio
Com perfume suavissimo

Esta linda esperanca
Em volta de alma pia
Seja aceita 14 no céu
Por Anténio e Maria

Até as flores se alegram
Do altissimo deste nome
Subiu precioso incenso
Pra incensar o glorioso Santo
Antonio

Sonoridades de pemba - acompanham o uso deste elemento ritualistico. O ritual ocorre

mmediatamente apds o ato de incensar. Nesse momento, Mae Maria distribui um pouco de

pemba nas maos das pessoas mais velhas da casa, que, em seguida, percorrem todo o barracio

até a porta, assoprando o po branco em todos os espacos e comodos. Geralmente as trés

sonoridades sao executadas.

Instrumentos sonoros: depende da ocasiio. Se for em rituais de Reza, apenas voz e palma; se for

em Sessdo de Giro ou qualquer outra festa: voz, palma, ga e atabaques.

Meu pai é pemba, eu quero ver
Minha mae é pemba, eu quero ver
Ag, aé, aé, aé

Eu nunca vi filho de pemba tremer

O ki pembe, 6 ki pemba
O iza kassange, 6 1za d'angola
Oki pembe, samba angola

O ki pembe, samba angola




Pemba Sil4, sila
Sila éo
Pemba Sil4, sila

Sila éo

Sonoridades de despedida - sinalizam o momento em que as divindades ja cumpriram sua missao
e precisa se retirar do ambiente. Nesse momento as ekedjis cumprem uma das suas missoes, a

de auxiliar a pessoa em transe a “voltar” ao seu estado anterior.

Instrumentos sonoros: depende da ocasiio. Se for em rituais de reza, apenas voz e palma; se for

em Sessdo de Giro ou qualquer outra festa: voz, palma, ga e atabaques.

Adeus, supresa Adeus, camarada, adeus
Senhor Ogum ja vai embora Adeus que eu ja vou me embora
Adeus, surpresa Na mesma barquinha que eu vim
Fica com Deus e Nossa Na mesma barquinha, vou me embora
) Senhora Adeus, camarada
E hora, é hora Adeus

Camaradinho Adeus, que eu ja vou pra la

., 7 A
Eu j4 vou me embora Eu vou pra Sao Bartolomeu

E eu nao posso demorar Caminho de Piraja

Minha morada é muito longe Na hora da sua agonia

Iemanja mandou me chamar O nao precisa me chamar

Acenda uma vela pras dguas

E chama por Iemanja

Sonoridade de fechamento de ritual - indica a finalizacao do ritual. Apos a sonoridade, o ritual
encerra-se completamente em termos de canticos, toques e incorporacoes. Essa sonoridade é
exclusiva para momentos de reza, pois, segundo a compreensio de Mae Maria, devido a
sonoridade possuir referéncia ao orixa Oxald, nao ¢ apropriado utilizi-la em rituais onde esta

acontecendo consumo de bebidas alcodlicas.



Instrumentos sonoros: voz.

Hino da Umbanda

Refletiu a luz divina
Com todo seu esplendor
E no reino de Oxala

Aonde hd paz e amor

Luz que refletiu na terra
Luz que refletiu no mar
Luz que veio de Aruanda

Para nos iluminar

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

E. a grandeza nos conduz

Avante, filhos de fé
Como a nossa lel ndo ha

Levando ao mundo inteiro

A bandeira de Oxala

5.6 Sonoridades das festividades e rezas na comunidade dos Olhos D’igua

As festividades e rezas realizadas no terreiro de Mae Maria Pequena de Ogum constituem
uma grande diversidade de praticas rituais, espirituais e culturais, que reforcam os lacos
comunitarios e celebram as tradi¢coes afro-brasileiras, dando corpo a um calendario festivo anual.

As diferencas entre as cosmopercepcoes das tradicoes monoteistas cristas e das tradicoes
politeistas indigenas e africanas refletem-se nas caracteristicas sonoras e rituais das praticas

realizadas no terreiro. Considerando suas estruturas, classifiquei-as como praticas mais

[



africanizadas e menos africanizadas, com base na andilise de sonoridades e de elementos, signos
que tais acontecimentos evocam.

As rezas, por exemplo, embora realizadas em um terreiro que segue outra cosmopercepcao
e entendimento de espiritualidade, carregam ifluéncias cristas em sua forma e funcao, tornando-
se praticas menos africanizadas. Por outro lado, as festas, com sua forte presenca de elementos
culturais, sonoros e rituais de origem africana, podem ser classificadas como mais africanizadas,
refletindo uma maior conexao com as cosmopercepcoes e tradicoes ancestrais que moldam a
espiritualidade afro-brasileira. Varios siao os fatores que possibilitam essa consideracio, porém,
através das sonoridades ¢é possivel inferir que nas rezas os istrumentos musicais - ga ¢ atabaques
- de origem africana, nao sao executados. A seguir elencarel outros quesitos.

Dessa forma, as distingoes dos elementos que compdoem os rituals apresentam uma outra
forma de organizar o calendario do terreiro. Sao considerados rituais mais africanizados: as
sessoes de giro, festa dos caboco, fejjoada de Ogum, festa de Sao Cosme e Damiio e o presente

das 4dguas. A sessiao de mesa branca, reza de Santo Anténio e reza de Sio Roque sio rituais

menos alricanizados.

Organizagio cronologica
Rituais/Festas/Rezas Datas
Sessao de Mesa Branca Nio tem data fixa e acontece virias vezes no ano.
Sessio de Giro Nio tem data fixa e acontece virlas vezes no ano.
Fejjoada de Ogum Nio tem data fixa. Geralmente acontece em junho.
Reza de Santo Antonio Ocorre no dia 13 de junho.
Festa dos Caboclos Ocorre no dia 2 de julho.
A Flor do Velho Ocorre no dia 16 de agosto.

(Reza de Sao Roque)

Caruru de Sio Cosme e Damiao Ocorre principalmente no dia 27 de setembro ¢ em
outras datas durante o ano.

Presente das Aguas. Nio tem data fixa. Porém, acontece sempre em
dezembro.

A diversidade das sonoridades, linguas, divindades e entidades desempenha um papel central
na estruturacio e configuracio do calendario festivo e ritualistico. Cada ritual possul

caracteristicas especificas que o tornam tnico, incluindo a escolha de datas e meses de



celebraciao, os formatos cerimoniais adotados e os elementos culindrios que compoem a liturgia.
Essas particularidades nao apenas reafirmam a singularidade de cada pratica, mas também
evidenciam o entrelacamento entre elementos culturais, historicos e espirituais. Os diferentes
rituais e festividades operam como marcadores temporais e identitarios, estabelecendo ciclos de
celebra¢ao que conectam os participantes as suas ancestralidades e as for¢as espirituais que regem
o cotidiano do terreiro.

Embora os rituais sejam repletos de detalhes simbolicos e significados profundos, o objetivo
deste trabalho niao é fornecer uma descricio exaustiva ou excessivamente detalhada dessas
praticas. A mtencao principal é contribuir para o conhecimento do leitor, oferecendo uma
compreensao mais ampla e acessivel das dinamicas que permeiam esses eventos, centradas nas
sonoridades especificas das divindades, das rezas e das festas.

A abordagem escolhida privilegia a salvaguarda das memorias e dos registros dos rituais,
reconhecendo-os como patriménio imaterial de comunidades que resistem e se fortalecem por

meio dessas praticas. Ao documentar e refletir sobre os rituais, busco registrar as histérias, os

saberes e os significados que permeiam o terreiro de Mae Maria.

Rituais/Festas/Rezas Bebidas Alcodlicas
Sessio de Giro A comida servida nao € fixa Cerveja
Feyjoada de Ogum Arroz, feyjoada, carne e salada Cerveja
Festa dos Caboclos Nio serve comida Cerveja, Jurema e Meladinha
Festa de Sao Cosme e Arroz, caruru, vatapd e galinha Cerveja
Damiao
Presente das Aguas Nao possui comida fixa Cerveja
Sessao de Mesa Branca Mugunzi e/ou Arroz Doce Nao é permitido bebidas
alcoolicas
Reza de Santo Antonio Mugunzi e/ou Arroz Doce Nao ¢ permitido bebidas
alcoolicas
Reza de Sio Roque Pipoca com coco e mingau de Nio é permitido bebidas
(A Flor do Velho) carima alcoolicas

5.6.1 Sessdo de Giro - geralmente posterior a sessio de mesa branca. Pode acontecer a
qualquer momento do ano, dada a necessidade.

A sessao de giro, como o proprio nome sugere, distingue-se da sessao de mesa branca tanto

em seus propositos quanto em sua estrutura. Caracteriza-se como um ritual de movimento, em



formato de roda, ordenada das mais velhas para as mais novas. Até minha chegada ao terreiro, o
giro era composto exclusivamente por mulheres, demarcando a presenca e o poder concebido
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as mulheres, chamadas de “médias” por Mie Maria.

Esse ritual é realizado com o acompanhamento dos atabaques, porém tem um foco interno,
sendo direcionado principalmente ao desenvolvimento da mediunidade das filhas e dos filhos e
ao aprimoramento do processo de mcorporacio. Sua realizacio geralmente coincide com a
chegada de novas pessoas que comecam a seguir os cuidados espirituais de Mae Maria. Assim
como todos os rituais do terreiro, inicia-se com a queima do incenso ¢ o uso da pemba. Em
seguida, entoam-se canticos para Ogum, o patrono do terreiro, convocando sua presenca para
que os trabalhos espirituais possam ser conduzidos com sua seguranca e orientacao.

Nao existe uma sequéncia definida de sonoridades de Ogum, porém, geralmente, miciam-se
com o canto que tem como proposta convidar o Pai Ogum a vir para o seu terreiro, ver sua casa,

suas filhas e seus filhos:

Venha ver, Ogum
Venha ver a sua aldeia
Venha ver, Ogum

Venha ver a sua aldeia

Assim que os canticos dedicados a Ogum sio entoados, a presenca da divindade geralmente
se torna evidente. No entanto, em algumas ocasioes, pode haver uma demora, o que leva a
modifica¢io do canto, ajustando a sonoridade as necessidades do momento. Quando Ogum
chega, ele mesmo comeca a entoar seus proprios cantos, muitos dos quais trazem mensagens
especificas e ensinamentos espirituais, reforcando seu papel como guia e protetor.

No total, sio entoadas sete musicas, nimero que carrega um simbolismo particular. Como
afirma Mae Maria: "Tudo de Ogum ¢ sete'. Esses canticos seguem uma sequéncia, embora
flexivel. As sonoridades evocadas nesse momento nao apenas cumprem funcoes espirituais e

pedagogicas, mas também fortalecem os lacos entre Ogum e a comunidade que o reverencia.

Ogum em seu cavalo corre
A sua espada reluz
Ogum, Ogum mejé
Sua bandeira cobre os filhos de Jesus

Ogum 1é
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Filhas de santo de Mae Maria que incorporam.



Ogum de Ronda, O de onde vem Ogum Marinho
Ele veio rondar Venho das ondas do mar

. . Com a cruz de Deus na frente
Passar a mira em seu canzua

E vencer ou vencera

Passar a mira em seu canzua .
Deus nos ajude a vencer

Gostou de mim porque nao veio me ver Essa batalha real
Sou um bom filho venho obedecer Batalha dos mimigos

E vencer ou vencera
Sou um bom filho venho obedecer ¢

O de onde vem Ogum Marinho

Ogum ja venceu, Venho das ondas
ja venceu, ja venceu Venho das ondas do mar
A guerra de batalha Venho das ondas

Com Ogum s6 Deus.

Ogum o1a
Tenho sete espadas pra me defender o .
O14, 014 é de mené
Eu tenho Ogum na minha companhia L A
Ogum o014 é de mené
Ogum ¢ meu pai, Ogum ¢ meu guia ' ) A
Tata Kibanda ¢ de mené
Ogum vai machar

Na fé de Deus e da Santa Virgem Maria

Ogum ¢ meu pai, Ogum ¢é meu guia O Laid, fala de ogum nanué

O Iai, fala de ogum nanué

Fala de ogum nanué 4

Apos as sete cantigas serem entoadas, Ogum de Ronda sauda todas, todes e todos os
participantes da sessdo. Nesse momento, ele conversa com os presentes, oferece conselhos e
compartilha ensinamentos, geralmente relacionados a conduta diante dos desafios e questoes da
vida. Suas palavras tém um carater profundamente pedagogico e espiritual, direcionando a
comunidade para uma reflexao sobre atitudes e comportamentos alinhados aos principios da
espiritualidade e da sua forca.

Ao concluir sua participacio, Ogum anuncia que se retirara para permitir a chegada de Sete

Flechas, caboclo pai da casa. Esse processo de transiciao entre as entidades ocorre de maneira
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extremamente rapida, de modo que Mie Maria nio chega a retomar a consciéncia entre uma
mcorporacao e outra. Ogum sai e, imediatamente, Sete Flechas incorpora, continuando os
trabalhos espirituais e reafirmando a pluralidade e a dinamica vibrante que caracterizam o
terreiro.

Quando cheguei ao terreiro, minha curiosidade nicial era entender como identificar as
divindades e entidades que transitavam em Mae Maria, especialmente quando trés ou quatro
delas mcorporavam em sequéncia. Um dos aspectos que facilitaram essa identificaciao foi o
chamado 1/4, 1sto é, os sons emitidos por cada divindade ou entidade ao incorporar em seu filho
ou filha. Esses sons, tinicos e caracteristicos, funcionam como uma espécie de identidade sonora,
permitindo uma distin¢ao mmediata. Por exemplo, Ogum, ao chegar, emite um som longo e
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continuo: “liiiné666666666600. " Ja o 1li do caboclo Sete Flechas apresenta sons curtos,
mtensos e seguidos: “Uunuuo, uuuuo, uuuuo, uuuuo.”

Ao anunciar sua chegada com esses sons, Sete Flechas é saudado com expressoes especificas
como: “Xetrua”, “Marrumba Xetro”, “Oké Caboco, Oké”, “Caboco Samba Angola, Caboco

»

Samba Angold”, e “Nakuéééé”. Durante as saudacoes, ele mantém a emissao de seu 1ld, criando
uma atmosfera que reforc¢a sua presenca espiritual. Assim como Ogum, Sete Flechas quando se
apresenta fala: “ Louvado seja o nosso senhor Jesus Cristo”. Apos a resposta da comunidade, ele
puxa um ou mais cantos que podem ter fun¢oes diversas, como louvar sua chegada, comunicar

mensagens espirituais ou reafirmar a conexao com o terreiro.

Aqui nessa aldeia Seu Sete Flecha, chegou agora

Tem um caboco que ele leal E traz no peito uma cobra coral

Fle nao mora longe E traz no peito uma cobra coral

O ele mora nesse canzua E traz no peito uma cobra coral
Fle ja chegou

O, ele ji chegou
Ele ja chegou de Aruanda

Ele ja chegou

Ap6s a chegada de Sete Flechas, o desenrolar do ritual torna-se completamente incerto,
dependendo da inten¢io com que a entidade vem a gira. Em algumas ocasioes, ele manifesta-se

com o objetivo principal de trabalhar espiritualmente, dedicando-se a dar conselhos, aplicar
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passes ou mesmo informar questoes relacionadas a saide ou a espiritualidade dos presentes.
Nessas situacoes, seu tom € mais sério e centrado, voltado a orientacao e ao cuidado.

Em outras vezes, Sete Flechas chega com a intencio de sambar e "derrubar' - um termo
usado para descrever sua capacidade de provocar ou induzir o transe nas pessoas presentes na
gira. Ele faz 1sso de varias formas, jogando seu chapéu de palha em alguém, assoprando a fumaca
de seu charuto em dire¢ao a uma pessoa ou utilizando sonoridades especificas que tém como
proposito criar essa conexao espiritual intensa e estimular o transe. Como exemplo a sonoridade

abaixo:

Cadé meus irmao
Cadé os rmiao meu
Cadé meus irmao

Que niao vem sambar mais eu

As cantigas desempenham um papel central na Sessio de Giro, sendo responsaveis por
chamar e convidar as entidades para participar do ritual. Nesse contexto especifico, as cantigas
sao direcionadas aos Caboclos, tornando o ritual profundamente ligado a for¢a e a ancestralidade
dessas divindades. A chegada de diferentes Caboclos enriquece a dinamica do ritual, pois cada
um, ao Incorporar, traz sua propria energia, personalidade e sonoridades para o barracao. O
revezamento nas puxadas de cantigas ¢ uma caracteristica marcante: cada Caboclo permanece
por um periodo indefinido, cantando, sambando e, ao final, convida outro Caboclo a assumir o
centro do ritual.

Quando chega o momento de encerramento, anunciado por Sete Flechas, todos os Caboclos
mcorporados nas filhas e filhos do terreiro mniciam suas despedidas. Cada entidade sauda os
presentes e se retira. Mae Maria e suas entidades, que sao as primeiras a se manifestar no ritual,
também sao as ultimas a partir, encerrando a Sessio de Giro. Geralmente quem encerra os

trabalhos ¢ Pai Ogum, também com uma cantiga especifica:

Adeus, surpresa
Senhor Ogum ja vai embora
Adeus, surpresa
Fica com Deus e Nossa Senhora

E hora, é hora.
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5.6.2 A Fejjoada de Ogum

Figura 55 - Foto da Feyjoada de Ogum de 2018 -

Fonte: acervo préprio.

A Fejjoada de Ogum ¢ a celebracao mais aguardada e importante do terreiro de Mae Maria.
Dedicada ao pai e dono da casa, Ogum de Ronda, a festa celebra o principal mensageiro de Mae
Maria, que trabalha com ela ha mais de 30 anos. Ogum de Ronda ¢é reconhecido por sua postura
segura, disciplinadora e pela autoridade que assume em suas manifestacoes, sendo considerado
uma figura de lideranca maxima.

O ritual geralmente ocorre em junho, devido a associacio entre Ogum e Santo Antonio, e é
realizado em datas que permitem ampla participacio da comunidade, como sibados a tarde,
apos o fechamento do comércio, ou domingos. A prepara¢ao para a festa comec¢a na sexta-feira,
dada a grande quantidade de demandas. Minha principal responsabilidade inclui a limpeza do
quarto dos santos e de outros espacos sagrados, como os assentamentos de Ogum e Iemanja, a
casa dos caboclos, onde ficam Caboclo Boladeiro e Seu Sete Flechas, além das imagens dos
pretos-velhos e pretas-velhas. Também cuido do NKkisi Tempo, da casa das mulheres (que abriga
pombagiras como Sete Saias, Sete Rosas e Seu Z¢ Pilintra, inica presenca masculina neste
espaco), e do quarto onde estio assentados Tranca Rua, Maragbo, Maria Padilha ¢ Ogum
Xoroqué.

No dia da festa, assumo a responsabilidade pela preparacao das comidas das divindades, junto
com Mae Claudia, sobrinha de Mae Maria. Mae Leda e Pai Sinho cuidam da feyjoada que sera

servida durante a festa. Apos as comidas estarem prontas, nicio o preparo do Amaci, banho de
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folhas perfumadas que todos devem tomar antes de arriar as comidas e realizar os fundamentos
miciais do ritual. Também preparo o incenso para defumacao e, junto a uma irma mais velha,
cubro os espacos do terreiro com aca¢a e milho branco, além de organizar a entrada com os
fundamentos especificos orientados por Mae Maria, os quais diferem das praticas comuns em
casas de candomblé.

Com o terreiro devidamente preparado, incluindo enfeites no teto com tiras de TNT azul e
branco, novas cortinas e toalhas, e utensilios adquiridos ou emprestados da comunidade, chega
o momento de receber os convidados. Enquanto 1sso, as pessoas com funcoes ritualisticas ja
devem estar prontas. Mae Maria ou Mae Claudia tocam o adjd, instrumento que, nesse contexto,
serve como um chamado espiritual e alerta a comunidade para um momento de fundamento e
concentracao. Nesse ritual, organizo a fila dos participantes com base na ordem de chegada,
comecando pelas pessoas mais velhas. Distribuo os pratos com as comidas das divindades,
assegurando que ninguém leve a comida destinada ao proprio orixd, uma norma fundamental da

doutrina de Mae Maria.

Figura 56 - Comidas secas a serem ofertadas para as divindades

Fonte: acervo préprio.

Com a fila devidamente organizada, as mais velhas da casa iniciam o cantico especifico para
o oferecimento das comidas as divindades. Seguimos caminhando pelo barracio em dire¢io a
porta principal do terreiro, entoando a sonoridade abaixo que acompanha a entrega das

oferendas:
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Ago 4, gobedo
Gobedo ojaré
Oferemi nagd

Gobedo ojaré

A cantiga inicial é entoada de forma continua enquanto todas as pessoas carregam as comidas
e caminham até a porta de entrada do terreiro, onde apresentam as oferendas a Tempo. Apos
esse momento, retornamos ao barracio e seguimos até o quarto do santo, espaco reservado onde
as comidas secas sao arrumadas e ofertadas. No quarto do santo, apenas Mae Maria, Mae Claudia
e eu permanecemos dentro para receber as oferendas. Mae Maria nao permite que suas filhas e
filhos depositem os pratos diretamente; essa tarefa sempre foi sua responsabilidade.

No entanto, com o passar dos anos e as limitacoes impostas por sua idade e mobilidade, ela
frequentemente me solicita ajuda nesse processo, conflando-me essa funcio devido a sua
mmportancia ritual. Quando todos os pratos estio devidamente arrumados, a cantiga inicial é
encerrada e uma nova é entoada, destinada a saudar as divindades e convida-las a receberem as
oferendas. Esse momento, marcado por profunda reveréncia e concentracio, simboliza a

materializacao do elo espiritual entre o terreiro, seus membros e as divindades reverenciadas.

Of¢, ré
Ofé 1ré, ofé
Of¢, re
Of¢é 1ré, ofé
Ogum comororé, ofé
Oxoss1 comororé, ofé...

Ossaim comororé, ofé

(..)

As reticéncias ao final do texto da cantiga indicam sua continuidade, reforcando o carater
sequencial e repetitivo necessario para a realizacao do ritual. Seguimos esse padrao de entoacao
até chegar na ultima divindade a ser saudada, Oxald, que encerra o ciclo. Apos completar todas

as saudacoes, realizamos o pad — palmas executadas em uma ritmica especifica e preestabelecida.
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Em seguida, trocamos as bénc¢aos entre os presentes e, dando continuidade, cantamos para a
pemba e a assopramos pelo barracao.

Durante o ritual da matanca, ¢ comum que Baba Egidio conduza um xiré como forma de
saudar todas as divindades, uma pratica que dispensa a repeticao do ritual especifico durante a
fejjoada. Nesse contexto, as cantigas entoadas no terreiro tém como objetivo principal convidar
Ogum, o pai da casa ¢ dono da festa. Ao manifestar-se, Ogum interage com a comunidade
presente, oferecendo saudag¢oes, agradecimentos e transmitindo orienta¢coes e ensinamentos de
carater espiritual. Na sequéncia, Ogum convoca os caboclos, que se manifestam por meio de suas
médiuns, para participar € marcar presenca no ritual.

Por volta do meio-dia, micia-se o servico da feyjoada, prato central da celebracio. Em
respeito as tradicoes que associam Ogum a virilidade e a energia masculina, os homens sio os
primeiros a serem servidos. Apos todos os homens terem sido atendidos, as mulheres passam a

receber os seus pratos.

Figura 57 - Foto da Fejjoada de Ogum

Fonte: acervo proéprio.
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Figura 58 - Foto dos responsaveis pelos toques dos atabaques: Eu, Gil e Roberto.

Fonte: acervo préprio

Figura 59 - Mie Claudia - Fkedj Ebomi iiciada em candomblé de nacio Ketu

Fonte: acervo proprio
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O repertorio musical apresentado durante os rituais € composto por sonoridades executadas
em ritmos caracteristicos do candomblé de Angola, incluindo congo, barravento e samba
cabila/cabula (também conhecido como samba de caboclo). A festividade se estende até o
periodo da noite, geralmente encerrando-se entre 20h e 22h, no momento em que Ogum
determina o fim da celebracio. Ao término do evento, os atabaques sao cobertos com um pano
branco ¢ a comunidade se dedica a organizacao do barracao, assegurando que o espaco esteja

devidamente preparado para as atividades conduzidas por Mae Maria no dia seguinte.

5.6.3 Festa dos Caboclos - 2 de Julho

E. bastante comum nos terreiros de matrizes africanas, especialmente nos de Umbanda, a
realizacao de reveréncias aos caboclos, figuras que carregam forte simbolismo no contexto
espiritual e historico, frequentemente associados ao processo de independéncia da Bahia. Nesse
sentido, Mae Maria organiza anualmente uma celebraciao dedicada aos caboclos, adaptando sua
realizacio conforme o contexto. Quando a data cai durante a semana, a festa assume um carater
mterno, restrito a comunidade do terreiro, preservando sua dimensao ritualistica. Nesses
momentos, sio preparadas comidas tipicas associadas aos caboclos, como raizes e outros
alimentos simbolicos, que reforcam as conexoes espirituais e culturais dentro do ambiente ritual.

“O caboclo ¢ o que chamamos de egum. E um espirito ancestral de quem ja viveu e volta
para cumprir sua missio. Dona da terra” (BABA KUTU, 2018. Informacio verbal). Para Chada
(2016),

E o guia espiritual, vem para indicar o caminho, proteger e ajudar o homem a realizar
seus desejos. [...] apresenta reacdes proprias dos homens, fala, sente raiva, pede

oferendas, diz o que quer. Comunica-se diretamente com os adeptos, nio precisa de
intermediarios e, desta forma, conduz seu ritual. (CHADA, 2006, p. 88)

Para a realizacio da festa, o barracio é ornamentado com diversas folhas distribuidas por
todo o espaco do terreiro, reforcando a conexio com a natureza e os elementos sagrados para os
caboclos. Além disso, ocorre a preparacao cuidadosa das bebidas e comidas que serdo oferecidas
as divindades, como parte fundamental da ritualistica. Esses preparativos, assim como outros
processos especificos, sio conduzidos de forma restrita, acessiveis apenas aos integrantes da casa,
preservando a sacralidade e o cariter reservado dessas praticas dentro do contexto religioso.
Comumente, Ogum de Ronda vem realizar a abertura do ritual e,em seguida, dd passagem para
Sete Flechas vir tomar conta de sua festa. Logo apos a sua chegada, as médias vao para a casa dos
caboclos, localizada ao fundo do barracio para beber jurema, uma bebida ancestral feita com a

entrecasca do tronco da arvore. A bebida tem func¢ao de induzir o transe, facilitar a vinda dos
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caboclos. Favorecendo tal situagao, as ekedjis pegam os caxixis e comecam a executar
sonoridades numa ritmica conhecida por elas para induzir o transe.

Depois do consumo da bebida ritualistica, observa-se que algumas médias entram em
processo de incorporacao de forma quase imediata, enquanto outras retornam ao barracao, onde,
durante a execucao das sonoridades entoadas, o fendomeno da incorporacio se manifesta de
maneira gradativa. O ritual se desenrola em uma configuracio circular, evidenciando a
continuidade e a interconexido entre os participantes. Cada caboclo se apresenta ao som de sua
salva — a sonoridade especifica que marca sua identidade espiritual. Durante a apresentacao, o
caboclo declara seu nome, saida as pessoas presentes e presta reveréncia aos demais caboclos
da casa, reforcando os lacos de respeito e reciprocidade.

O encerramento de cada cantico ou salva é sinalizado pelos proprios caboclos, que utilizam
gestos especificos e simbolicos para comunicar sua intencio aos ogas responsavels pelos
atabaques. Esses gestos podem variar entre um chute no ar, o ato de apoiar o cotovelo sobre o
couro do atabaque ou ainda a colocacao do chapéu sobre o mstrumento - acoes que servem
como comandos visuais e performaticos para interromper a execucao da sonoridade.

O ritual mantém seu fluxo continuo até que a entidade Sete Flechas autorize a transi¢cio para
o samba de viola, marcando uma nova etapa na celebracio. O tocador responsavel por conduzir
o samba de viola é tradicionalmente alguém experiente nesse tipo de ritual, dado o nivel de
habilidade exigido para integrar os diferentes elementos sonoros. Durante essa parte do rito, os
atabaques ¢ o ga continuam a ser tocados, mantendo a base ritmica caracteristica, enquanto a
viola se destaca ao executar linhas melodicas que dialogam com a melodia dos cantos entoados.

Quando chega o momento de encerrar o samba de viola, a transi¢ao ocorre de forma fluida,
retornando a execu¢ao do samba de caboclo, que restabelece o ritmo e a atmosfera espiritual
caracteristica da festa. A celebracao se estende até o momento em que Sete Flechas ou Ogum
decide que o ritual deve ser concluido, marcando o encerramento da festividade de acordo com

a vontade das entidades, respeitando os ciclos espirituals que guiam o evento.

5.6.4 Caruru de Sio Cosme € Damido

Embora o dia de Sio Cosme e Sao Damiio seja oficialmente celebrado em 27 de setembro,
no terreiro de Mae Maria esse ritual ocorre em varios momentos ao longo do ano. Essa
flexibilidade ¢é explicada pelo papel significativo que Sao Cosme e Sao Damiiao desempenham
na vida espiritual de Mae Maria, que frequentemente recorre a eles para resolver diversas
demandas, transcendendo a associacio tradicional com questoes de satde. Ainda que os detalhes

dos "caminhos" ensinados por Mie Maria permanecam preservados, conforme seu pedido
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explicito, é possivel compreender que a amplitude de atuacio espiritual desses santos vai além
do campo médico, abrangendo outras dimensoes da espiritualidade.

Maie Maria, grande devota de Sio Cosme e Sio Damido, reconhece neles pilares essenciais
para o sucesso de sua trajetéria espiritual. A importiancia dessa devocao ¢é refletida no espaco
fisico do barracio, onde as imagens de Cosme e Damiio ocupam uma posi¢ao central no altar
principal, rodeados por outras e outros santos, como Santo Anténio, Santa Barbara, Nossa
Senhora Aparecida e Nossa Senhora do Monte Serrado.

Essa disposi¢ao do altar nao é apenas simbolica, mas também reflete a centralidade de Sao
Cosme e Sio Damiao no cotidiano espiritual e nas praticas do terreiro. A presenca continua
desses santos e a realizacao de celebracoes dedicadas a eles ao longo do ano sublinham a forma
como a espiritualidade se adapta as necessidades comunitarias ¢ individuais, rompendo com as
rigidezes do calendario oficial em favor de um tempo sagrado flexivel e dinidmico.

Os carurus realizados ao longo do ano no terreiro de Mae Maria sao celebracoes menores e
mais intimistas, destinadas a um grupo restrito de participantes. Sao geralmente convidados as
filhas e filhos da casa, além de pessoas proximas, como clientes antigos e frequentadoras (es) de
longa data. No dia da festa, o barracao é cuidadosamente decorado com uma estética vibrante e
colorida que reflete o espirito mfantil e festivo do evento. O teto ¢ adornado com fitas, lacos e
baloes, enquanto uma grande mesa ¢ montada com saquinhos recheados de guloseimas,
preparados para serem distribuidos as criancas e aos demais participantes. Embora as
contribui¢oes dos convidados garantam uma diversidade de doces, ha itens indispensaveis que
remetem as tradicoes da celebracao, como a bala de mel e a pipoca, doce e salgada. Os saquinhos
incluem balas, chicletes, pirulitos, jujubas, gelelas, quebra-queixo, pé de moleque e cocadas,
compondo um conjunto variado que simboliza a generosidade e a partilha.

A preparacao do caruru é uma tarefa complexa, que envolve tanto os alimentos ritualisticos
destinados as divindades quanto os pratos a serem distribuidos entre os presentes. O altar de Sao
Cosme e Sao Damiao é montado com pratos contendo arroz branco escorrido, vatapa, caruru,
farofa de mel, ovos cozidos, pipoca, milho branco, acaca, balas e pirulitos, compondo uma oferta
rica e simbolicamente significativa. O ritual exige que, primeiramente, os alimentos sejam
"arriados" no altar para os santos, assegurando que eles sejam os primeiros a serem servidos.
Somente apos essa etapa as refeicoes podem ser distribuidas entre os participantes.

A composicio da mesa principal segue a tradicao de sentar sete criancas ao redor do(a)
anfitriao(a) do caruru. Embora o termo seja generalizado no masculino, na casa de Mae Maria as
meninas também siao convidadas a ocupar esses lugares, refletindo a inclusio e a flexibilidade

caracteristicas da pratica no terreiro. As criancas recebem pratos montados com arroz, vatapa,
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caruru e frango cozido, acompanhados de refrigerante e todos servidos em utensilios descartaveis
para facilitar a logistica da festa.

Nas celebracoes maiores, como a que ocorre no dia 27 de setembro, a festividade ganha
proporc¢oes ampliadas, especialmente quando outras pessoas também decidem oferecer caruru
no terreiro. Nesse caso, a dindmica exige maior organizacao com a troca de grupos de sete
criancas para acomodar o grande nimero de anfitrioes(as) e garantir que todas as criancas
presentes participem da tradicao de sentar a mesa.

Durante toda a refeicio, as sonoridades em louvor a Sao Cosme e Sio Damiio ecoam pelo
barracio acompanhados pelos toques dos atabaques e as salvas dedicadas as entidades infantis.
Esse momento é marcado por uma atmosfera de alegria e celebracio, frequentemente
intensificada pelas incorporacoes espontineas de médiuns, visitantes ou filhos(as) do terreiro, o
que torna a festa ainda mais animada.

Sonoridade para abrir a mesa do caruru - indica a abertura do ritual. Momento em que as
criancas ja estao em torno da mesa e que os sete pratos estio sendo preparados. O ciclo sonoro

se repete varlas vezes até que os pratos sejam servidos a mesa.

Instrumentos sonoros: voz, palmas, ga e atabaques.

Vamos gudid, gudi mi 4 lembé
Vamos gudid, gudi na naué
Vamos gudiar, em nome de Ogum de Ronda
Vamos gudiar, em nome de Iemanja
Vamos gudid, gudi mi 4 lembé

Vamos gudid, gudi nd naué

Eu tenho meu papaizinho que me dar o que comer

Eu tenho minha mamaezinha que me dar o que beber

Vamos gudid, gudi mi 4 lembé
Vamos gudid, gudi ni naué
Ajeum, ajeum bo
Minha caca que me deu
gudi nd naué
Minha caca que me deu

Gudia na lembé
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Sete Sonoridades - enquanto as criancas comem, sao cantadas sete sonoridades em homenagem

a Sao Cosme e Damido.

Instrumentos sonoros: voz, palmas, g e atabaques.

O que beleza Mamae me deu caruru
Cosme e Damiao na mesa Eu comi caruru de mamae

O que beleza Vocé comeu e nao me deu
Cosme e Damiao na mesa Eu também vou comer e nio te dou

Todo mundo comeu 7 prato

Todo mundo comeu 7 vela

Todo mundo comeu 7 camisinha azul

A dona da casa 7 menino na mesa

S6 eu eu nio Comendo seu caruru
.

S6 eu eu nao

., - O Cosme, 6 Cosme
S6 eu eu nao

Damiio mandou chamar
Todo mundo comeu

E que viesse nas carreiras
A dona da casa

) 5 Para brincar com Iemanja
S6 eu eu nao

Cosme Damiio, E vem o navio
Mamae td chamando Chelo de bandeira
Pra dar caruru E Cosme e Damiio

Que ela da todo ano Com sua familia inteira
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O Cosme e Damiio chegou
O Cosme ¢ Damiio chegou
Cosme bate palma
Damiao bate tambor
Cosme da remédio

Damiio ¢ curador

Sonoridade para lavar as méos - assim que as criancas acabam de comer é cantada a sonoridade
apresentada a seguir. Momento em que duas pessoas levam uma vasilha de esmalte branca com

dgua e uma tolha de rosto com objetivo de lavar e enxugar a mao de cada menina ou menino.

Instrumentos sonoros: voz, palmas, gi e atabaques.

Quem jia comeu lava mao
Todo mundo comeu, s6 eu nio
Quem ja comeu lava mao

Todo mundo comeu, s6 eu nao

Sonoridades para levantar a mesa - momento de levantar o prato com as sete velas acesas, o

prato de milho branco e os pratos das criancas.

Instrumentos sonoros: voz, palmas, ga e atabaques.

Vamos levantar o Cruzeiro de Jesus
Vamos levantar o Cruzeiro de Jesus
No céu, no céu, no céu da Santa Cruz
Vamos levantar o Cruzeiro de Maria
Vamos levantar o Cruzeiro de Maria

No céu, no céu, no céu com alegria

As velas e o prato do milho branco sio encaminhados para o quarto do santo. Nesse
momento, encerra-se o fundamento ritualistico de Sio Cosme e Damiido. Em seguida, os
tocadores comecam a puxar o que eles chamam de samba baiano. Os caboclos comecam a

incorporar as médias. A festa se encerra com a ordem de Ogum.
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5.6.5 A Festa das Aguas

A Festa das Aguas, realizada anualmente em dezembro, comumente em um domingo que
antecede o Natal, encerra o calendario festivo do terreiro. As oferendas as divindades tém 1nicio
no terreiro, onde se organizam os preparativos iniciais, incluindo as sonoridades. Posteriormente,
a celebracao se desloca para a margem do rio, local escolhido para a entrega dos presentes
dedicados a Oxala, Iemanja e Oxum.

Por nao ter data fixa, Mae Maria sempre avisa com antecedéncia quando vai acontecer para
que as pessoas possam contribuir com os presentes. Compramos os balaios e colocamos em cima
da mesa no barracio para a coleta dos presentes especificos para as divindades: sabonetes,
alfazema, pentes, brincos e colares. Por uma questao ecologica e de entendimento que as proprias
divindades sao forcas da natureza, inclusive, as maes das dguas Iemanja e Oxum, os brincos,
colares e pentes s6 podem ser de madeira e apenas o liquido da alfazema ¢ jogado na dgua.

O sabado que antecede a Festa das Aguas ¢ reservado para os preparativos do ritual,
momento em que a comunidade do terreiro se retine para organizar todos os detalhes
necessarios. As pessoas mais velhas, experientes nos rituais, assumem suas funcoes com
naturalidade, enquanto os mais jovens sao cuidadosamente orientados por Mae Marla, que guia
as acoes e assegura que todos compreendam o significado e a importancia de cada etapa. Como
a entrega das oferendas ocorre na manha de domingo, grande parte das comidas destinadas as
divindades ¢ preparada na noite de sabado, com alguns itens sendo finalizados apenas na manha
seguinte.

No domingo, o ritual propriamente dito comeca com a realizacio do xiré, um momento
solene e profundamente significativo em que canticos sao entoados em homenagem a todas as
divindades, de Ogum a Iemanjd, seguindo uma ordem especifica. Trés musicas sao dedicadas a
cada divindade, enquanto uma grande mesa de madeira é disposta ao centro do barracio, repleta
de balaios e oferendas. Durante o xiré, as filhas e filhos de santo dancam em torno da mesa,
expressando a caracteristica dos movimentos corporais proprios das sonoridades de cada orixa.

O xiré tem 1nicio com os canticos para Ogum, convidando o Pai da casa, Ogum de Ronda, a
se manifestar, acolher seus filhos e filhas e dar as instrucées sobre o ritual. A partir dai, segue-se
a ordem das divindades que ji comentel anteriormente. Apos a realizacao do xiré, chega o
momento bastante esperado: entregar as oferendas no rio. Pegamos os balaios com os presentes,
os Instrumentos musicais - atabaques pequenos, agogo e adja - bastante dgua de flor de laranjeira,
alfazema, milho branco, arroz e feyjao fradinho, elementos primordiais para as divindades das

Aguas.
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Durante o percurso Mie Maria exige que sigamos concentrados principalmente nos pedidos
e nos agradecimentos. Fu sempre fico responsavel por tocar um atabaque pequeno, que nao é
utilizado em momentos ritualisticos dentro do Barracio, e por puxar as sonoridades das
divindades Oxald, Iemanja e Oxum. O repertorio cantado e tocado ¢ voltado para a tradicao de
candomblé Angola e Umbanda, que sao as raizes de formacao de Mae Maria. Dessa forma, os
ritmos tocados sao Congo, Barravento, Samba Cabila ou Cabula e Jjexa.

Ao chegarmos a margem do rio, descarregamos cuidadosamente todos os materiais
necessarios do carro e nos dirigimos ao encontro do barco previamente alugado. O barco, de
pequeno porte, comporta no maximo quatro pessoas, sempre eu e mais duas pessoas, geralmente
uma delas é oga. Durante a travessia até o ponto central do rio, entoamos sonoridades em
homenagem a Oxald, Ilemanja e Oxum, expressando nossos pedidos e agradecimentos.

Ao alcancarmos o ponto destinado a entrega das oferendas, o piloto do barco desliga o motor,
criando um ambiente de siléncio e reveréncia necessario para a proxima etapa. Iniciamos o ato
de arriar os balaios, seguindo a ordem especifica das divindades: primeiro Oxum, depois Iemanja
e, por fim, Oxald. Cada balaio ¢ depositado cuidadosamente nas dguas. Permanecemos atentos

até que o balaio afunde completamente, indicando a aceitacio das oferendas.

Figura 60 - Foto do Presente das Aguas 2019

Fonte: acervo proprio
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Figura 61 - Foto do Presente das Aguas 2019

Fonte: acervo préprio

N

Concluida a entrega, retornamos a margem do rio para reencontrar as demais pessoas que
nos aguardam, incluindo Mae Maria. Este momento finaliza a etapa aquatica do ritual, marcando
uma transicao para a continuidade das celebracoes no terreiro, onde a comunidade se retine para
partilhar e celebrar o encerramento do calendario festivo da casa. Como ¢ tradicio nos rituais
das religioes de matrizes africanas, o encerramento dos trabalhos ¢ marcado pelas sonoridades
dedicadas a Oxald, simbolizando a conclusio do ciclo ritualistico.

Apoés o encerramento, a comunidade retorna ao barracio, onde um almoc¢o coletivo é

servido.

5.6.6 Sessao de Mesa Branca

A Sessao de Mesa Branca, realizada no terreiro de Mae Maria, nio possul uma data fixa para
ocorrer, sendo organizada conforme a necessidade, especialmente em situacoes em que pessoas
proximas a casa enfrentam doencas ou problemas de ordem espiritual. Este ritual se destaca pela
Itensa pratica de oracio.

No centro do barracio, uma mesa grande é montada e coberta com uma toalha branca. Sobre
ela sao dispostas imagens e elementos especificos, selecionados conforme a natureza da questao
a ser resolvida. De maneira geral, a mesa inclui imagens de Ogum Punhal, Santo Anténio, Siao
Jorge, e, ocasionalmente, Santa Barbara e Iemanja. Entre os elementos rituais estio uma vasilha

de louca branca com dgua, arroz cru, milho branco cozido, alfazema, dgua de flor de laranjeira e
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velas. Quando necessario, o jogo de bizios também ¢é incluido como ferramenta para a resolucao
de questoes espirituais.

A composicao da mesa ¢ exclusivamente feminina, com seis participantes que Mae Maria
chama de "médias", uma adaptacao do termo médium no feminino. Duas posicoes sao fixas: Mae
Maria, que ocupa a cabeceira principal, e Mariazinha, sua segunda filha mais velha e conhecida
como médium de transporte, que se posiciona na cabeceira oposta. As outras quatro participantes
nao tém lugares pré-determinados, permitindo uma maior flexibilidade na organizacio.

Antes do 1nicio do ritual, é essencial que a casa esteja "coberta’, um procedimento simbolico
que envolve a colocacio de milho branco em pontos estratégicos das portas e passagens, além de
posicionar elementos protetores no telhado do terreiro. Apds esse preparo, Inicia-se o
mcensamento do espaco e das pessoas presentes. O processo é conduzido pelas mais velhas do
terreiro, que entoam canticos especificos enquanto o incenso ¢ levado do fundo do barracio em
direcao a porta da frente. Normalmente, trés musicas sio cantadas durante esse momento.

Com o terreiro purificado e protegido pela pemba, canta-se a musica de abertura da mesa,
tradicionalmente puxada por Mae Maria ou Mariazinha. Esse canto marca a abertura oficial da
Sessao de Mesa Branca, um momento que exige alta concentracao das "médias", pois o ritual
envolve a Interacao com energias espirituais, incluindo, em algumas situacoes, a presenca ou
passagem de eguns. Embora seja algo indesejado, essas manifestacoes podem ocorrer, tornando
o ambiente de concentracio e preparo espiritual ainda mais essencial.

Ap6s o canto de abertura, Mae Maria realiza um breve discurso, agradecendo a presenca de

todos e explicitando o objetivo da sessio.

Salve Maria

Ave Maria

Salve, Rainha, mae de misericordia,
vida, docura, esperanca nossa, salve!

A Vés bradamos, os degredados filhos de Eva.
A Vés suspiramos, gemendo e chorando
neste vale de lagrimas.

Eia, pois, advogada nossa,
esses Vossos olhos misericordiosos
a nos volvel.

E, depois deste desterro, nos mostrai Jesus,
bendito fruto do Vosso ventre.

O clemente, 6 piedosa, 6 doce Virgem Maria.
Rogai por nos, Santa Mie de Deus,
para que sejamos dignos das promessas de Cristo.

Ave Maria, cheia de graca,

o Senhor é convosco,
bendita sois vos entre as mulheres
e bendito ¢ o fruto do vosso ventre,
Jesus.

Santa Maria, Mae de Deus,
rogai por noés pecadores,
agora e na hora da nossa morte.
Amém
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Pai Nosso

Pai Nosso que estais nos céus,
santificado seja o vosso nome,
venha a nos o vosso reino,
seja feita a vossa vontade
assim na terra como no céu.

O pao nosso de cada dia nos dai hoje,
perdoal-nos as nossas ofensas
assim como nos perdoamos
a quem nos tem ofendido,

e nio nos deixels cair em tentacio,
mas livrai-nos do Mal.
Amém

Na maioria das vezes, o ritual é convocado para auxiliar filhas do terreiro ou pessoas que
recorrem a casa em busca de cura. Em seguida, ela solicita uma prece micial, usualmente o Pai
Nosso ¢ a Ave-Maria. Keu, sobrinha de Mae Maria e uma de suas principais auxiliares,
frequentemente percebe a necessidade de ampliar as oracoes, acrescentando a Salve Rainha e o
Credo. Esse ritual integra elementos do cristianismo com praticas afro-brasileiras. A sequéncia

serd descrita abaixo:

Credo

Creio em Deus pai todo poderoso, criador do céu e da terra,

e em Jesus cristo seu unico filho, nosso senhor

que foi concebido, pelo poder do Espirito Santo,

nasceu da virgem Maria, padeceu sob Poncio Pilatos, fo1 crucificado,
morto e sepultado, desceu a mansio dos mortos, ressuscitou ao terceiro dia
subiu aos céus e esta sentado a direita de Deus pai todo poderoso

donde ha de vir e julgar os vivos e os mortos.

Creio no Espirito santo, na Santa igreja Catolica,

na comunhao dos santos, na remissiao dos pecados
na ressurrei¢cao da carne e na vida eterna.
Amém.

Concluidas as oracoes miciais, Mae Maria conduz o canto "A N6s Descel, Divina Luz". Apesar
de ser originalmente um cantico extenso no contexto da Igreja Catolica, no terreiro ele é

adaptado, mantendo apenas um trecho especifico, repetido continuamente durante o momento.

A nés descel, Divina Luz
A nés descel, Divina Luz
Em nossas almas acendei
O amor, o amor de Jesus
O amor, o amor de Jesus
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Ao encerrar o cantico, Mae Maria dirige-se a todos os presentes no terreiro, explicando o
proposito da Sessao de Mesa Branca e compartilhando conselhos que, em suas palavras, visam
melhorias tanto na vida material quanto na espiritual. Dando continuidade ao ritual, Mae Maria
solicita a sua filha Mariazinha que leia a Prece de Caritas, uma oracao amplamente difundida no
meio espirita. Composta em 1873 e psicografada pela médium Madame W. Krell, a Prece de
Caritas carrega uma mensagem de amor, compaixao e fé. A escolha desta prece, que nao possul
restricoes quanto ao seu uso, evidencia o carater inclusivo da pratica espiritual no terreiro,

reafirmando sua abertura para integrar diferentes tradi¢oes e elementos litargicos.

Prece de Caritas

Deus, nosso Pai, que tendes Poder e Bondade,
dai a forca aquele que passa pela provacio,
dai a luz aquele que procura a verdade,
ponde no cora¢io do homem a compaixio e a caridade.
DEUS! Dai ao viajor a estrela guia,
ao aflito a consolacio, ao doente o repouso.
Pai! Dai ao culpado o arrependimento,
ao Espirito a verdade, a crianca o guia, ao 6rfiao o pai.
Senhor! Que Vossa bondade se estenda sobre tudo que criastes.
Piedade, Senhor, para aqueles que Vos niao conhecem,
esperanca para aqueles que sofrem.

Que a Vossa bondade permita aos Espiritos consoladores,
derramarem por toda parte a paz, a esperanca e a fé.
DEUS! Um raio, uma faisca do Vosso amor, pode abrasar a Terra;
deixai-nos beber na fonte dessa bondade fecunda e infinita,

e todas as ldgrimas secario, todas as dores acalmario.

Um s6 coracio, um s6 pensamento subira até Vos,
como um grito de reconhecimento e de amor.

Como Moisés sobre a montanha, nos
Vos esperamos com os bracos abertos,
oh! Bondade, oh! Beleza, oh! Perfeiciao,

e queremos de algum modo alcancar a Vossa misericordia.
DEUS! Dai-nos a for¢a de ajudar o progresso, a fim de subirmos até Vos,
dai-nos a caridade pura, dai-nos a fé e a razio;
dai-nos a simplicidade que fard de nossas almas o espelho onde se refletird a Vossa
Santissima Imagem.

Assim €, e assim sera!

Mie Maria é profundamente conectada ao ato de rezar, uma pratica que transcende os
momentos ritualisticos e permeia seu cotidiano, especialmente em suas conversas com clientes e
membros do terreiro. Ela frequentemente enfatiza a importincia da oracio como um
mstrumento de fortalecimento espiritual e expressao de fé. A mtroducao da Prece de Caritas
marca um ponto de transicio na sessio, sinalizando a passagem de um contexto afinado ao
catolicismo com suas oracdes e canticos, para um tratamento mais especifico das questoes

espirituais das pessoas presentes.
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Ap06s a leitura da Prece de Caritas, 0 momento torna-se ainda mais solene com a chegada
de Ogum de Ronda, o pai da casa. Sua presenca ¢é recebida com saudacoes e sonoridades que
evocam sua forca e protecio: "Ogum 1€, patocuri jaci jacl." Segue-se um didlogo estruturado,
obedecendo a uma ordem padrao pré-definida, que fortalece a interacao entre o sagrado e os

presentes. Em seguida, Ogum puxa um canto especifico, dando continuidade ao ritual.

- Ogum de Ronda: Louvado seja nosso senhor Jesus Cristo.

- Pessoas do Terreiro: Para sempre seja louvado e nossa mae Maria Santissima;
- Ogum de Ronda: Como vai vocés, meus filhos?

- Pessoas do Terreiro: Na paz de Deus meu pai;

- Ogum de Ronda: Quem pode mais, meus filhos?

- E Deus.

Irmaos, cheguel, tio querido
Venho trazendo do céu uma luz
Uma luz que ilumina os caminhos

Os caminhos que levam a Jesus

A partir do momento em que Ogum de Ronda manifesta sua presenca e micia o didlogo com
os participantes, a Sessao de Mesa Branca deixa de seguir uma sequéncia pré-definida,
permitindo que a dinamica do ritual seja conduzida pelas necessidades espirituais do momento.
Durante meus dez anos acompanhando essas cerimoénias, presenciel uma grande variedade de
situacoes que transformaram e direcionaram o curso do ritual, cada uma refleindo a
complexidade e a profundidade das questdes espirituais abordadas. E comum que sinais fisicos,
como tontura, enjoo, pigarro ou tosse, se manifestem entre os presentes, indicando a possivel
presenca de eguns, entidades ou, como sio chamados na tradicio espirita, espiritos obsessores.

Ogum de Ronda frequentemente concede espago para que outras entidades ligadas a Mae
Maria intervenham, de acordo com a natureza das demandas espirituais. km situacoes rotineiras,
¢ comum a presenca de Sete Flechas, o Caboclo pai da casa, enquanto questoes mais complexas,
como aquelas que envolvem feiticaria pesada, podem requerer a intervencio de entidades como
seu preto velho, Vovo Supriano, ou Vo Conga, sua preta velha. A decisao sobre quais entidades
se manifestarao depende da permissao de Ogum, que determina quem ¢ mais adequado para
lidar com cada questao. Outras entidades que comumente incorporam em Mae Maria incluem
Iemanja, Marujo, Caboclo Boiadeiro, Caboclo Laje Grande, Seu Mineirinho, Ciganinha e
Cosminho, seu eré (entidade crianca).

As demandas mais simples, como passes de charuto, queima de polvora ou purificagao com

folhas, geralmente sao resolvidas no proprio ritual. Ja as demandas mais complexas tém seu inicio
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na sessio e podem exigir que a pessoa retorne ao terreiro para rituais complementares, como a
realizacio de ebos especificos.

O encerramento do ritual ¢ marcado pela despedida de Ogum, que abraca suas filhas e filhos,
deixando béncaos, conselhos e orientacoes. Ele finaliza sua presenca entoando cantigas
tradicionais de partida, reafirmando a conexao espiritual do grupo. Apos a saida de Ogum,
realiza-se um dos momentos mais marcantes do ritual: o canto do Hino da Umbanda em
homenagem a Oxalid. Este momento é considerado por Mie Maria como delicado e
profundamente significativo, pois celebra o Par Maior. Apenas filhas e filhos do terreiro que
participaram do ritual, tomaram banho de folhas e estao de corpo impo podem formar o circulo
central no barracao para essa louvacao.

Encerrado o hino, o ritual chega ao seu término. Os participantes trocam abracos e béncaos,
reforcando os lacos de coletividade e afeto. Em seguida, é servido o mugunzi de Oxalda ou o
arroz doce de Iemanja, preparados com ingredientes tradicionais como milho branco, leite de
coco, acucar, cravo e canela. Embora raramente sejam servidos os dois pratos juntos, ambos
carregam simbolismos associados as divindades e ao fechamento do ciclo ritualistico.

O aspecto que mais me impressiona nesses quase 10 anos de convivéncia com Mae Maria é
a conflanca que ela inspira em sua comunidade. Durante as sessdes, ¢ comum que 0s
participantes compartilhem questdoes intimas, desde problemas famihares até dilemas afetivos,
transformando esses desafios individuais em questoes coletivas.

Para Mae Maria, a Sessao de Mesa Branca tem um papel essencial no desenvolvimento da
mediunidade, oferecendo um ambiente propicio para o didlogo espiritual, o fortalecimento da
ancestralidade e o autoconhecimento. Além de atender as necessidades individuais, o ritual
desempenha uma funcio comunitiria vital, especialmente para os moradores do bairro Olhos
D’Agua, sendo um momento de louvaciao, afetividade, coletividade e celebracio. A Sessio
transcende a dimensio religiosa, atuando como um espaco de fortalecimento cultural e social

para todos os envolvidos.

5.6.7 Reza de Santo Antdnio

A festa de Santo Antonio ¢é celebrada anualmente no terreiro de Mae Maria no dia 13 de
junho. Santo Antonio é amplamente reconhecido por miltiplas virtudes, como aponta
Mariazinha, filha mais velha do terreiro: "E reconhecido como o santo casamenteiro, o pai do
pao, o pai da pobreza, o pal da misericordia, o pai da providéncia" (MARIAZINHA, 2023).

A preparacio para a celebracio envolve uma série de praticas ritualisticas e decorativas.

"Rezamos a Ladainha, depois tiramos os benditos dele, salva ele, defuma, arruma o barracao
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todo, enfeita tudo. Ai a gente cozinha milho, amendoim, faz bolo, todas as comidas tipicas do
més de junho, comemorado por Sao Joao, Santo Anténio e Sao Pedro. Incensa a casa toda, canta
o bendito para incensar a casa', descreve Mariazinha, destacando a complexidade e a beleza do
ritual.

O ritual de reza segue uma sequéncia rigorosa, que combina elementos tradicionais do
catolicismo com praticas devocionais especificas do terreiro. Essa sequéncia compreende,
respectivamente: o uso do incenso, a Oracao de Santo Antoénio, o Responsoério, o Oremos, a
Novena de Santo Antdnio, a Ladainha, o Jaculatério, a Salve Rainha, o Bendito, o Oferecimento

e, por fim, a bénc¢ao.

Oragio de Santo Anténio

Glorioso Santo Antonio que tivestes a sublime dita de abracar e afagar o Menino Jesus,
alcance-me a graca que vos peco e vos imploro do fundo do meu coracio (pede-se a graca).
Vos que tendes sido tio bondoso para com os pecadores, nio olheis para os poucos méritos
de quem vos implora, mas antes fazei valer o vosso grande prestigio junto a Deus para
atender o meu insistente pedido. Amém. Santo Antonio, rogai por nos. (Pai Nosso, Ave
Maria, Gléria ao Pa)

Oremos

O Deus, nos vos suplicamos, que
alegre a solenidade votiva do bem-
aventurado Antonio, vosso
Confessor e Doutor, para que
fortalecida sempre com os espirituais
auxilios, mereca gozar os prazeres
eternos. Por Jesus Cristo, Nosso
Senhor. Amém.
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Responsoério

Se milagres desejais,
Recorrel a Santo Antonio;
Vereis fugir o demonio
E as tentacoes infernais.

Recupera-se o perdido,
Rompe-se a dura prisao
E no auge do furacao
Cede o mar embravecido.

Todos os males humanos
Se moderam, se retiram,
Digam-no aqueles que o viram,
E digam-no os paduanos.

Recupera-se o perdido,
Rompe-se a dura prisao
E no auge do furacio
Cede o mar embravecido.

Pela sua intercessao
Foge a peste, o erro, a morte,
O fraco torna-se forte
E torna-se o enfermo sio.

Recupera-se o perdido,
Rompe-se a dura prisao
E no auge do furacao
Cede o mar embravecido.

Gloria ao Pai, e ao Filho e ao Espirito Santo.

Recupera-se o perdido,
Rompe-se a dura prisio
E no auge do furacio
Cede o mar embravecido.

V: Rogai por nés, bem-aventurado Antonio.
R: Para que sejamos dignos das promessas de Cristo.




Novena de Santo Antdnio

Deus In Adjuntorium
Meu itende / domine
adjunvam
Me faustine / Gloria Pater et
Filio
Et Spirito Sancto / Secutera
In principio
Et nunca et sempre
Et seculo 1n seculorum,
amém

E de nunca em sempre

E de nunca em sempre

E de século, seclorum
Amé, amém, amém, amém

Veni Deus amor
Veni toma possa de minha
alma
Veni Deus amor
Veni dar-me mais fé e fervor

Glorioso Santo Antonio
Com Deus menino nos
bracos
Fazel com que nos prenda
Com seus gloriosos lacos

Glorioso Santo Anténio
A vossa lingua bendita
Faze1 que vossa doutrina
Na minha alma esteja escrita
Glorioso Santo Anténio
Se os mocentes livrais
Livrai-me de cometer
Grandes culpas mortais

3 Pa1 Nosso
3 Avemaria
Glorna ao pai

Ladainha

Kyrie, eleison.
Christe, eleison.
Kyrie, eleison.
Christe, audi nos.
Christe, exaudi nos.
Pater de caelis Deus, miserere nobis
Fili, Redemptor mundi, Deus, miserere nobis
Spiritus Sancte Deus, miserere nobis
Sancta Trinitas, unus Deus, miserere nobis

Jaculatorio

Antonio Santo de Jesus amado
Valel-me sempre com o vosso amparo
Antonio Santos de Jesus bela flor
Alcancai-nos a graca de nosso senhor
Antonio Santo de Jesus nosso bem
Alcancai a graca para sempre
Amém
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Salve Rainha

Salve, Rainha, mae de misericérdia, vida,
dogura, esperanca nossa, salve!
A Vo6s bradamos, os degredados filhos de
Eva.
A V6s suspiramos, gemendo e chorando
neste vale de ldgrimas.
Eia, pois, advogada nossa, esses Vossos
olhos misericordiosos a nos volvel.
E, depois deste desterro, nos mostrai Jesus,
bendito fruto do Vosso ventre.
O clemente, 6 piedosa, 6 doce Virgem
Maria.
Rogai por nés, Santa Mae de Deus, para
que sejamos dignos das promessas de
Cristo.

Amém.

Bendito
Bem merecestes ter com amor
Em vossos bracos o Salvador
Salve, grande Antonio, santo universal
Que amparais aflitos contra todo mal

Bem merecestes ter com amor
Em vossos bracos o Salvador

Desprezando as honras pela sa pobreza
A Jesus vos destes com ardor e firmeza
Bem merecestes ter com amor
Em vossos bracos o Salvador

Do berco sois gléria para os lusitanos
E depois grandeza dos italianos
Bem merecestes ter com amor

Em vossos bracos o Salvador

Em santas missoes, povos converteu
Vossa lingua santa que nio pereceu
Bem merecestes ter com amor
Em vossos bracos o Salvador

Irmao protetor sois dos brasileiros
Que milagres cantam por séculos mteiros
Bem merecestes ter com amor
Em vossos bracos o Salvador

Vinde oh! Anjos do Senhor
Vinde cercar a esse altar
As grandezas de Anténio

Vinde conosco entoar

As rosas nascidas d'alma
Colhidas do coracao
Aceitai glorioso Antéonio
Esta nossa devogao

Eu vos peco oh! Antonio
Pelas vossas trezenas queridas
Que vos lance a vossa bencao

Durante a nossa vida

As vossas preciosas béncaos
Sobre os vossos devotos lancais
No6s pedimos oh! Anténio
L no céu onde estais

Oh! Glorioso Anténio

Uma coisa eu vos peco

Esta fica entre segredo
Adeus que eu ja me despeco
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Oferecimento A bengio
Meu insigne portugués Vinde oh! Anjos do Senhor
oferecer-vos hoje quero Vinde cercar a esse altar
com todo meu coracio As grandezas de Antonio
este meu culto sincero. Vinde conosco entoar
Se foste da mae de Deus Rogai por nos oh! Anténio
tao fino e tao puro amante Lano céu
podel fazer com que eu seja Onde reina a alegria
também neste amor constante. Junto a Deus

As rosas nascidas d'alma
Colhidas do coracao
Aceitai glorioso Antoénio
Esta nossa devocao

Eu vos peco oh! Antonio
Pelas vossas trezenas queridas
Que vos lance a vossa benc¢ao

Durante a nossa vida

As vossas preciosas béncaos
Sobre os vossos devotos lancais
Nos pedimos oh! Antonio
Li no céu onde estais

Oh! Glorioso Anténio

Uma coisa eu vos peco

Esta fica entre segredo
Adeus que eu ja me despeco

Ap6s a conclusao de todas as etapas de oracoes, o ritual em homenagem a Santo Antonio é
encerrado. O momento final ¢ marcado por um gesto de troca de béncios entre as pessoas
participantes. Ao longo dos anos, tive a oportunidade de registrar cuidadosamente essas oracoes
e praticas em um caderno destinado exclusivamente a esse proposito. Este documento de
memoria nao € apenas um registro pessoal, mas também um acervo precioso que guarda uma

parte da memoria do terreiro de Mae Maria.

5.6.8 A Reza de Sio Roque.

A reza de Sao Roque, tradicionalmente realizada no terreiro de Mae Maria no dia 16 de
agosto, sofreu alteracoes significativas ao longo do tempo, especialmente apos o falecimento de

Dona Nita, irma de Mae Maria, que era a principal responsavel por conduzir este ritual. Conheci
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Dona Nita durante o ultimo ano de sua vida, quando sua saude ja estava fragilizada e sua
participacao nos rituais era hmitada a observacao. Sua auséncia marcou uma mudanca no
terreiro, resultando na descontinuidade da reza ao molde antigo.

Com a chegada de Miae Claudia, sobrinha de Mie Maria e iniciada no candomblé de Ketu
como Ekedji de Oxum, o ritual passou por adaptacoes que refletiram sua autoridade religiosa e
os fundamentos aprendidos em sua trajetoria na tradicio Ketu. A partir de entao, elementos do
candomblé tornaram-se mais presentes na reza de Sio Roque, enquanto praticas catolicas que
anteriormente compunham o ritual foram progressivamente reduzidas. Assim, cantigas
especificas para o mcenso, oracoes tradicionais de Sao Roque e os benditos deixaram de ser
executados, aproximando o ritual das liturgias do candomblé.

Durante meus quase 10 anos no terreiro, nao tive a oportunidade de presenciar a reza em
sua forma original. No entanto, considerando o propoésito desta pesquisa de salvaguardar as
memorias sonoras e littirgicas do terreiro de Mae Maria, recorri a integrantes mais antigos para
reconstruir, por meio de relatos, como era realizada a reza de Sao Roque no passado. Entre eles,
estio Mariazinha, a mais velha em atividade no terreiro; Mae Leda, que acumula mais de 10 anos
de vivéncia com Mie Maria e cerca de 20 anos em outro terreiro de Umbanda; e Naldinho, que,
embora nunca tenha sido filho de santo de Mae Maria, acompanha sua trajetoria desde a infancia
e possul uma longa caminhada no candomblé de Ketu.

Essas memorias narradas sio fundamentais para compreender as transformacoes rituais e
para preservar a riqueza das praticas e adaptacoes que compoem a historia viva do terreiro. Elas
permitem documentar nao apenas as mudancas ocorridas ao longo do tempo, mas também os
didlogos entre tradi¢oes, garantindo que essa heranca sonora e ritualistica nio seja perdida.

Abaixo compartilho na integra a compreensio de Naldinho, homem preto, sobre a Reza de

Sao Roque e sua relacio estabelecida aqui na didspora com o orixa Obaluaié ou Omolu.

Na verdade Sio Roque um santo francés e ele é ao mesmo tempo um santo
misericordioso. Tanto que ti provado que ¢ misericordioso que fol em encontro do
outro. Sabe-se que em tempos remoto, nao me recordo com bastante precisio a data,
mas houve uma grande peste na Fran¢a. E Sio Roque, justamente sensivel a tantas
chagas, a peste mesmo, conforme literalmente falando, muitas pessoas contrairam tal
doenca e ele nio se hesitou em tomar para si, aquele problema no que concerne a
questao de ajuda. E saiu ajudando indmeras pessoas. Se tratando de uma grande
pandemia, € era com uma questio também viral, ele acabou atraindo, acabou
contraindo a doenca. E contraindo esta doenga ele foi se refugiar na montanha, em
particular, numa caverna. E ele estava s6, mas dai comecou a receber a visita de um
cachorro que todos os dias 1a visitd-lo, ia visiti-lo, 1a visita-lo, até que um dia que se criou
esse laco de amizade tio proximo entre ele e este o cachorro, a ponto que o proprio
cio passou a lamber aquele local ferido, aquelas chagas, e conta-nos a historia que ele
teve a cura.

Vale lembrar que Sio Roque ¢ Omolu, nés ai jd adentramos a questiao do sincretismo.
Haja vista que todos nos sabemos que Omolu é uma divindade, um nkissi, um vento,
um orixd, como quer que queiramos chamar, da religiao de matriz africana. E nés, nao
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tinhamos uma outra forma para driblar-nos a tirania romana, se nio armamos algumas
ciladas. Qual era a saida? Era colocarmos uma mesa, colocarmos uma tolha grande, e
essa tolha tinha por objetivo ir até o chao, justamente para que a Igreja nio soubesse
que estivamos cultuando os nossos orixas. Entio, em cima da banca 1a estava Sio
Roque, aquele homem em que a Igreja entendeu e entendia que ele socorreu as pessoas
naquele momento pandémico. Mas debaixo daquilo ali, estava o deburu, que sio as
pipocas, que simbolizam as chagas de Omolu, que a0 mesmo tempo é a forma de alivio,
por 1sso ue NOs a Passamos no Nosso corpo, para que aquelas chagas, os furinculos,
0s sarampos, as cataporas saissem do nosso corpo. Entio, Sio Roque para nés ¢ um
santo bastante poderoso, porque ele fol um santo sensivel as questoes da dor do outro,
e Omolu na verdade para nés ¢ a terra. O dono da terra. O orixa, um dos mais
importantes da merindilogun porque ele é o dono da terra. De onde nos viemos e para
onde haveremos de retornar. Tanto sim que nés nos alimentamos dos nutrientes que
a mae Terra nos da, dai a carne que o gado, por sua vez se alimenta do capim, tai as
nossas verduras, tudo vem da terra. N6s nos alimentamos dela, mas chega um dia que
ela também se alimenta de nés mesmo porque Obaluaé ¢ isso, ele é o principio e ele é
o fim. Ele nos da o sustento, mas também chega o dia que a gente precisa retornar.
Conforme diz o préprio evangelho, viemos do pé e para o pé haveremos de retornar”

(NALDINHO, 2023. Informacao verbal).

J4 que ele falou de sincretismo, aproveitel para perguntar a ele como ele vé essa relacio entre
Sao Roque e Omolu. Se ele vé a possibilidade de conviverem em harmonia entre eles mesmo
sabendo que Sio Roque ¢ um santo da igreja catolica que for a religido que oprimiu o povo preto.
A pergunta fol a seguinte: vocé acha que deve acabar o culto a Sio Roque?

Primeiro, que é mmportante que continuemos vendo desta forma, cultuando dessa
forma porque foram justamente os rogos, também o préprio sio Roque que foi tio
sensivel também ao clamor, a dor do outro, e nos socorreu. Entio, vocé querer tirar,
querer separar, a questio do sincretismo, Sio Roque porque ¢ europeu ¢ Omolu
porque € africano é vocé simplismente esquecer a importincia que eles tiveram no
processo. Mas teve sua importincia. Se clamou... ¢ o norte ¢ o sul nos ouviu. O
importante € a esséncia. K a esséncia é o socorro. Entio, se vinha, muito embora da
tirania romana, e vinha também cd dos nossos irmios que sairam 14 do mais antigo
continente, berco da civilizacio do mundo que ¢ a Africa, que muito embora e aqui se
chegou... na verdade, nés nao pedimos para estar aqui nas Américas, o candomblé nao
pediu para estar aqui nas Américas. O que nos trouxe aqui, foi justamente essa
imposicio de um sistema escravista, que nos ja sabemos que existia. A Africa ela era
mvadida o tempo todo e ai, eles chegavam li, invadiam nossas as aldeias, nos
arremessavam aos poroes dos navios negreiros, nos traziam aqui para a Ameérica, para
trabalharmos aqui nos cafezais, nos canaviais, o que fazia na época a prosperidade ¢ a
riqueza, aqui em particular aqui do Brasil. Entao assim, com relagio a Sio Roque e a
Omolu foram personagens de suma importiancia nesse processo. Sim, porque o clamor
que nos... ecoavam as vozes: “Socorro, Sio Roque. Valei-me, Sio Roque!” Quantas e
quantas vezes fomos impedidos de gritarmos por Omolu, mas nés gritivamos por Sio
Roque e com certeza nio ha nem o que se questionar que ele também nao deixou de
ter a sua grande parcela no que nos concerne a questio de nos ajudar naquele momento
literalmente dificil ¢ de grande clamor por nés. (NALDINHO, 2023. Informacio
verbal)

Segue abaixo outra narrativa, a partir da compreensao de Mae Leda.

Sao Roque em vidas passadas ele foi Liazaro. Foi Lazaro que se abriu todo em ferida.
Ali, nosso senhor curou ele, as chagas da qual se abriram no corpo dele. E pra nés, na
religido do axé, foi Oxum que torrou as deburu, e as pipocas se abriram em flores e ela
passou no corpo de Sio Roque e que veio a sarar todas as suas feridas. No axé, Sio
Roque é Obaluaé. E nas vidas passadas foi Lizaro. No axé, Obaluaé que é Sio Roque
sdo feridos, os dois. Por 1sso que Obaluaé usa aziri, aquelas palhas que cobre toda sua
cabeca para que ninguém possa ver seu rosto, que no rosto dele nio ha carne; hi ossos
que as feridas comeu tudo. Entio, por isso que ele usa o azirl e que ninguém pode ver
o rosto dele porque nio tem carne (MAE LEDA, 2023. Informacio verbal).
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As narrativas de Naldinho e Mae Leda sobre a reza de Sao Roque e sua rela¢ao com o orixa
Obaluaie/Omolu  evidenciam a complexidade e a profundidade das reinvencoes e
ressignificacoes das praticas de matriz africana na didspora. Ambas as narrativas oferecem
mterpretacoes que dialogam com as historias e simbologias do catolicismo e do candomblé,
reforcando as adaptagcdes que marcaram a resisténcia negra em contextos de opressio colonial.

O ritual micia com o incenso e a pemba, praticas comuns a todas as rezas e festividades. Em

seguida, ¢ miciada a reza especifica de Sao Roque.

REZA BENDITO

O Deus, por intercessio de Sao Roque, curai as feridas

do corpo e curai as feridas da alma. No dia 16 de agosto

[ ) \ L. Na terra veio Sao Roque
O Deus, por intercessao de Sao Roque, curai as feridas

. . Tendo na miao um cajado

do corpo e curai as feridas da alma. oo 4

E. de Deus um brago forte

O Deus, por intercessao de Sao Roque, curai as feridas
do corpo e curai as feridas da alma. Sao Roque pediu a Deus

) ) Que lhe desse o poder
Sao Roque vés que nio tivestes medo de se dedicar de

corpo e alma aos cuidados dos doentes, e como prova
de Vossa fé e confianca, contraistes a doenca, mas
Deus niao o abandonou.

Dele curar as molestias

Para o POvoO socorrer

Sio Roque com o cajado
Deus o alimentou e de um modo milagroso também o Pelo caminho passou
curou. Encontrou com um cio

ferroz
.. . )
Sao Roque, nesta novena pedimos, protegei-nos contra

as doencas infecciosas, livrai-nos do contdglo, livrai-nos
das feridas abertas, fisicas, emocionais e espirituais.

E a ele acompanhou

Fu venho 14 do céu

Sao Roque, nesta novena eu peco de modo especial,
livrai-me desta enfermidade que agora vos apresento:
(Apresentar a ferida)

Senhor, peco por intercessao de Sio Roque, pelos
doentes dos hospitais, alivio das dores e dos
sofrimentos.

Fu me comprometo de também agir na caridade com
aqueles que sofrem.

Siao Roque, curai as feridas expostas e as doencas
graves.
Sao Roque, hivrai-nos de todo o mal.
Sio Roque, livrai-nos das infecgoes.
Sao Roque, rogai por nos.

De Jesus sou enviado
Para curar as moléstias

Deste povo abencoado

Seguindo a sua jornada

Encontrou com Sao Simao

Que anda fazendo Roque?

Com esse cajado na mio

Ofereco esse bendito
Ao senhor da Santa Cruz

Sao Roque nos livre da peste

Para sempre, amém Jesus

Amém.
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ORACAO DA ESTRELA DO CEU

Estrela do céu que o senhor criou, a peste afugentou e a morte que Adio plantou.
A mesma que nos guarde do mal, que hora nos fere com golpe fatal.
Pois vossos filhos nos honra senhora e nada nos nega sede protetora.
Valei este povo que pede perdio vos dando seu coracio,
a peste afastal porque vosso filho vos honra.
Por esta estrela gloriosa divina que o leito vos deu
dai-nos melhoria sina dos nossos pecados .
Contra o veneno, dd-nos a graca socorro suprimem e livre sejamos com tal seguranca
Oh mae piedosa, estrela do mar da terrivel peste nos livra.
Oh Mie piedosa Deus de piedade, Deus de perdiao que o povo valeste em tanta aflicao.
Por v6s suplicamos, oh mie de Deus nesse mesmo tempo nos dé todo o bem, que nos dé
gloria, Amém.
Reze 3 pai nosso e 3 ave maria.
Amém!

Ap0s a realizacao das oragoes, benditos e rezas, chega o momento central e mais aguardado
do rtual: a saida do tabuleiro de pipoca, também conhecido como a flor de velho ou deburu,
um elemento de profundo simbolismo e conexido espiritual no terreiro. A responsabilidade de
carregar o tabuleiro recai principalmente sobre Mae Maria, a mae de santo e lider espiritual da
casa. Contudo, filhas mais velhas e experientes também tém permissao para desempenhar essa
funcao, desde que respeitem uma regra fundamental: pessoas cuja cabeca (orixa regente) é
Obaluaié/Omolu estao mmpedidas de carregar o tabuleiro, em respeito a sacralidade e aos
fundamentos ligados a propria divindade.

O tabuleiro, cuidadosamente arrumado no fundo do barracio, no espaco reservado a
cozinha, é preparado com o rigor que a ocasiao demanda. Quando chega o momento de levi-lo,
Mie Maria, portando seu adjd, faz o convite a todas as pessoas presentes para acompanhd-la. No
terreiro, a organizaciao da procissio segue uma hierarquia baseada no tempo de permanéncia na
casa: os mais velhos ocupam as primeiras posicoes na fila, seguidos pelos mais novos, respeitando
a antiguidade e a trajetéria de cada participante no terreiro.

O ato de carregar o tabuleiro marca uma transicao significativa no ritual, enfatizada pelo canto
de fundamento, entoado geralmente pela filha mais velha de Mae Maria. Esta sonoridade,
carregada de significados espirituais, anuncia a importincia do momento e fortalece a conexao

entre os presentes, as divindades e as praticas ancestrais.

Arrela as minhas flores
Arreia as minhas flores
E um jardim

E um jardim, Obaluaé
E um jardim
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O tabuleiro ¢ entao conduzido até a porta do barracio, onde é apresentado e ofertado ao
tempo. Em seguida, o tabuleiro é levado ao centro do barracao, onde o ponto focal do ritual se
desenrola. No centro do barracao, o tabuleiro é cuidadosamente arriado ao chao, marcando um
momento de grande reveréncia e concentracao. A toalha de renda que até entao cobria as pipocas
¢ aberta. Ao pé do tabuleiro, sao dispostos itens que reforcam a ligacaio com o orixa: uma
quartinha com dgua, simbolo de purificacio e equilibrio; uma vela, representando a luz e a forca
espiritual; e um jarro contendo plantas e flores consagradas a Obaluaié, com destaque para o

sabugueiro, uma planta sagrada profundamente associada a essa divindade.

Figura 62 - Foto do Tabuleiro de Sio Roque/Omolu

Fonte: acervo proprio

Com os fundamentos ja preparados junto ao tabuleiro, abre-se caminho para o préximo
momento, a distribuicio da pipoca para os participantes do ritual. Para tal, trés cantos sao de

fundamento, nao importando a ordem deles:

Da da da aé Vou dividir meu ouro
Da a flor de Obaluaé Que meu pai me deu

Da da da aé Vou dividir meu ouro
Da a flor de Obaluaé Quem val querer mais eu
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Omolu de pede pela mor de Deus
Abre a mao
Pela mor de Deus

Abre a mao

A distribuicao € feita de forma organizada. As filhas e filhos da casa recebem primeiro, e s6
depois as pessoas que frequentam o terreiro: clientes, familiares, simpatizantes e visitantes. Isso
porque, como ¢ um ritual de fundamento, antes de pegarmos a pipoca, temos que fazer
reveréncia a divindade, deitando ao chiao e batendo cabeca ao pé do tabuleiro. Ao levantar,
tomamos a benca a Mae Maria, responsavel pela entrega. S6 assim, estamos prontas e prontos
para receber a pipoca.

Ap6s a distribuicio da pipoca continuamos cantando outros pontos para homenagear Sao
Roque ¢ Omolu, totalizando 7 pontos, nio tendo uma ordem preestabelecida. Apresentarei

alguns abaixo:

Obaluaé, abalou Orixa Era um velho muito velho
Abalou seus filhos, atotd Que morava numa casa de palha
L4 nas ondas do mar Na beira da casa ele tinha
Obaluaé atotod Velame mikisangue
Abalou orixa é 6 Mikisangue velame
Se encontrar um velho ai Obaluaé é bonitinho
Toma a benca a ele Obaluaé ¢ excelente
Toma a benca e chame pai Acorda quem ta dormindo
Que é Obaluaé Da remédio a quem esta doente
Quem disse que Sao Roque ¢ velho Babalorixa é, babalorixa é,
E velho mais tem valor Obaluaé, babalorixa é
Ele hoje recebetu Babalorixa é, babalorixa é,
Incenso, pipica e flor Obaluaé, babalorixa é

Distribuidas as pipocas e entoados os sete pontos/cantigas, ¢ chegada a hora de suspender o

tabuleiro, cantando o seguinte ponto:
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Meus pretos velhos O velho ¢ velhinho
Quando eu precisar te chamo Ele vai simbora
Xango te trouxe Ele vai com Deus
Xango vai te levar E nossa senhora

Eu agradeco a toalha bordada de ouro

Que deixou nesse gonga

O tabuleiro ¢ retirado do centro do barracao, junto a quartinha, a vela e o jarro, e é colocado
em cima da mesa proxima ao altar central, para ser distribuido posteriormente pelas pessoas que
nao puderam estar presentes no horario. As pipocas que caem no barracio nio podem ser
varridas com vassoura. Sao juntadas com um pano branco e colocadas em um balaio para serem
colocadas em um local com arvores e plantas.

As que chegam com algum problema de satide espiritual ou mental, sao conduzidas para a
fundo do barracio para tomar o banho de pipoca para descarregar as energias negativas e para
que Obaluaé¢/Omolu tenha misericordia e lhes dé saude.

Chegada a noite, encerra-se o ritual. A quartinha, a vela e o jarro sio levados para o quarto
do santo. O quarto principal, onde ficam os assentamentos de Iemanja ¢ Ogum de Miae Maria e
as quartinhas de suas filhas e seus filhos que realizaram fundamento de Or1 no terreiro.

Sonoridades das rezas e festividades

As sonoridades das rezas e festividades no terreiro de Mae Maria representam um elemento
central das praticas espirituais e culturais, articulando canticos, oracdes e sonoridades que
dialogam com diversas tradi¢oes, incluindo o catolicismo, o espiritismo e as religides de matriz
africana. Essas sonoridades nao apenas estruturam os rituais, mas também reforcam os lagos
comunitarios ¢ a conexao com o sagrado, adaptando elementos littirgicos as especificidades das

celebracoes de cada divindade ou entidade.

Nesse sentido, até o presente momento ja coleter 130 sonoridades, as quais classifiquel

abaixo de acordo com a caracteristica e funcao que cumprem nos rituais e no dia a dia do terreiro.

Qt. de faixas Tipo de Sonoridades

12 Ogum de Ronda
15 Sao Cosme e Damiao
36 Divindades

37 Cabocos

3 Rezas




Abertura de trabalhos

2

3 Benca

8 Despedida
4 Oferenda

8 Instrumentais
2 Historias
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6 CONSIDERACOES CIRCULARES

Figura 63 - Principio epistemologico afrobrasileiro a partir de Santos (2015)
Principi Mei Principi
rin CIPIG «—> €l0 «— I'T IHCIPIG

Fonte: extraido do Livro Colonizagio, quilombos: modos e significagoes (SANTOS, 2015, p. 101)

Essa perspectiva se refere a contra linearidade tradicional "Inicio, meio e fim", enfatizando a
continuidade e a renovacio constantes na vida e nas trajetérias das populacoes negras, no caso
especifico de Nego Bispo, nas populacoes quilombolas. Nego Bispo nos convida a repensar a
linearidade 1imposta pelas narrativas ocidentais, propondo uma visio onde a vida é um ciclo
continuo de comecos e recomecos, refletindo a esséncia das comunidades quilombolas e sua
relacio indissociavel com a ancestralidade e a natureza. Ele destaca a importincia da
ancestralidade ao sugerir que as experiéncias e aprendizados sao perpetuamente renovados e
transmitidos através das geracoes.

O nosso movimento é o movimento da transfluéncia. Transfluindo somos comeco,
melo e comeco. Porque a gente transtlui, conflui e transflui. Conflui, transflui e conflui.

A ordem pode ser qualquer uma. (NEGO BISPO, 2023, p. 30)

[...] Somos povos de trajetorias, nio somos povos de teoria. Somos da circularidade:
comeco, melo e come¢o. As nossas vidas nio tém fim. A geracio avd é o comeco, a
geracdo mae é o melo e a geracao neta ¢ o comeco de novo. (NEGO BISPO, 2023, p.
66)

"As nossas vidas nio tém fim”. Essa afirmacao ¢é central para a compreensao da esséncia da
circularidade africana, um principio que sustenta nao apenas a existéncia humana, mas também
as dinamicas sociais, culturais e espirituais das comunidades afrodiasporicas. Assim, esta tese é
estruturada numa perspectiva circular, alinhando-se a essa cosmopercepcio de mundo, em
oposicao a lineariddade imposta pelas narrativas coloniais.

Circularmente, Luan Sodré (2019), em sua tese, Educacio musical afrodiasporica: uma
proposta decolonial para o ensino académico do violao a partir dos sambas do Reconcavo baiano,

utiliza o termo e o conceito de umbigada enquanto metifora para que

[...] outros pesquisadores, para que a leitora e/ou o leitor, para que o educador e/ou a
educadora que ler esse trabalho sintam-se convidados a entrar na roda e nao deixar que
essa roda de constru¢io de conhecimentos afrodiasporicos pare o seu encanto.

(SODRE, 2019, p. 200)
Nesse sentido, a circularidade e a umbigada sio termos/conceitos confluentes para as
consideracoes dessa pesquisa. Respectivamente, ¢ um convite a negacao da finitude e um convite
aressignificacao e atualizacao de saberes presentes nessa pesquisa, diante das lacunas encontradas

sobre a Umbanda na Bahia e em Feira de Santana-Ba. E. um conwvite circular a transfluir e a



confluir enquanto movimento politico necessario para a luta contra o colonialismo. E uma
umbigada dada; um convite para a producio de novas possibilidades para o entendimento de
Umbanda enquanto lugar de encontros de epistemologias e cosmopercepc¢oes distintas; as novas
perspectivas para o estudo das sonoridades de terreiro, as novas compreensoes de pedagogias
das sonoridades, as cosmosonoridades.

No terreiro de Mae Maria Pequena, o saber pulsa no ritmo do tambor, ecoa no canto
ancestral e manifesta-se como um gesto pedagogico que transcende a oralidade. Aqui, os sons
nao sao apenas vibracoes acusticas, eles sio portadores de sentidos, articuladores de mundos,
pontes entre o humano e o divino. A pedagogia dos sons emerge como um conceito que retune
a escuta, o sentir e o aprendizado, revelando-se como uma pratica educativa profundamente
enraizada nas tradi¢coes afrodiasporicas.

Sob a voz de Mae Maria, a educacio vibra. Cada palavra entoada carrega licoes sobre
ancestralidade, espiritualidade e coletividade. Trata-se de uma pedagogia viva, transmitida através
das experiéncias, dos corpos em movimento e das memorias que habitam as sonoridades do
terreiro. E uma educaciio que resiste s formas hegemonicas de saber, instaurando-se como uma
pratica contra-hegemonica.

No contexto da pedagogia dos sons, o canto ¢ ferramenta diddtica, o tambor € texto, ¢ 0 corpo
¢ o locus do aprendizado. O tambor dialoga com os pés que pisam o chdo, o canto encontra
ressonancia nas vozes que o respondem. Essa pratica educativa é comunitdria, coletiva e circular,
evocando uma epistemologia que rompe com a linearidade cartesiana, afirmando, em seu lugar,
uma logica relacional e performatica.

Mie Maria utiliza o som como ferramenta de cura, como ato politico e como resisténcia
cultural e como gesto de rearticulacio afetivo e comunitario. Cada canto entoado por ela carrega
em si a memoria dos que vieram antes, enquanto se abre ao futuro de quem aprende. Nesse
sentido, a pedagogia dos sons, tal como vimos, ¢ também uma pedagogia do pertencimento, uma
pratica que reconecta individuos as suas raizes e os posiciona como agentes no mundo. Seu
terreiro torna-se um espaco em que os saberes ancestrais sao atualizados, suas sonoridades
codificam histérias e sua pedagogia dos sons constitui-se como pratica de resisténcia
epistemologica. Nesse espaco, os sons nao apenas ensinam sobre o mundo, eles criam mundos.

Mie Maria Pequena educa com sons, mas também com siléncios, com pausas que ensinam
a escuta atenta, com a vibracio que faz o corpo sentir. Sua pedagogia é a pedagogia do terreiro,
da roda, do tambor, onde o aprendizado ¢ uma experiéncia sensorial, emocional e espiritual. E

¢ por meio dessa pedagogia dos sons que Mae Maria Pequena nos ensina que aprender ¢, antes
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de tudo, ouvir com o coracao, a despeito das formas pelas quais 0 mundo em que ela viveu e
vive ainda a discrimina.

As diversas tentativas do racismo, sexismo e colonialismo que buscam apagar memorias e
silenciar vozes, especialmente de mulheres e homens negros, ¢ um continuum na historia do
Brasil e ¢ uma marcha que segue em diversas formas até os dias atuais. Esses processos de
opressio, entdo, nao se limitam ao passado, mas perpetuam-se na contemporaneidade, muitas
vezes invisibilizando os agenciamentos historicos, sociais, culturais e religiosos dessas mulheres.
Nesse contexto, a figura de Mae Maria Pequena de Ogum, uma mulher negra, lider e protagonista
de um terreiro de umbanda, ofereceu-nos, nesta pesquisa, um arcabouco para refletir sobre a
continuidade e a forca das linhagens femininas africanas em territério brasileiro.

Diante do escopo deste trabalho, vimos que a etnomusicologia africana, oferece uma
contribuicao crucial para o avanco da etnomusicologia brasileira, particularmente no que diz
respeito ao estudo das praticas sonoras de matrizes contra-hegemonicas, afrobrasileiras e
indigenas, como as encontradas nos terreiros do Brasil. Enraizada numa perspectiva plural, essa
vertente privilegia as cosmopercepcoes, oralidades e sistemas de conhecimento que orientam as
sonoridades como parte tegral de um todo sociocultural e espiritual que é territorializado. No
contexto brasileiro, a etnomusicologia africana amplia o entendimento sobre a didspora africana
e os processos de ressignificacao cultural que ocorreram no Brasil, ao tecer conexdes entre as
tradicoes africanas e suas recriacoes no neste solo, contribuindo para a descolonizacio do campo
e fortalecendo abordagens que consideram a musica como veiculo de memoria, resisténcia e
espiritualidade.

Enquanto proposta de um subcampo dentro da etnomusicologia, aprendemos com Pedro
Fernando Acosta da Rosa que musica, poesia e raca sio dimensoes articuladas com as quais
podemos perceber como a musicalidade e a performance sio utilizadas como ferramentas de
conscientizacio racial e de resisténcia cultural. Esse enfoque destaca a importincia de considerar
0s sujeltos negros como protagonistas de suas proprias historias, subvertendo o papel histérico
do negro como objeto de estudo para posiciona-lo como agente criador e critico da sua realidade
social. Este, portanto, fol um fio condutor poderoso neste trabalho.

A partir das mudancas de panorama das pesquisas apontadas por Laila Rosa (2009), é
mcontornavel destacar suas contribuicoes ao trazer bases tedricas e metodoldgicas que
enriqueceram a analise das praticas sonoras no terreiro de Mae Maria Pequena. Ao abordar
questdes como género e representacoes sonoras, o trabalho da autora estabelece possibilidade
de didlogo com minha pesquisa, reforcando a releviancia da agéncia feminina e das praticas

sonoras como expressoes de 1dentidade, resisténcia e pertencimento no contexto afrodiaspoérico.
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As religioes de matrizes africanas, especialmente no contexto brasileiro, oferecem a
etnomusicologia um vasto campo de andlise que transcende a dimensao musical, abrangendo
aspectos sociais, histéricos, politicos e identitarios. Sua riqueza cultural e espiritualidade revelam-
se como fontes mestimavels para compreender as intersecoes entre musica, ritualidade,
resisténcia e 1dentidade. Nesse universo que conheco e convivo, como o Candomblé e a
Umbanda, as sonoridades sao elementos centrais e mdispensavels. Vimos que os canticos, os
sons dos atabaques e as dancas sio expressoes fundamentais dessas praticas religiosas, onde os
mstrumentos cumprem funcoes ritmicas e também simbolicas e espirituais, conectando os
praticantes com divindades e entidades.

A Umbanda, como fenémeno religioso e social, é fruto direto dos processos de colonizacao
e das resisténcias empreendidas pelos povos africanos e indigenas. Os terreiros, enquanto
espacos simbolicos e materiais de resisténcia, preservacao e reinvencao, consolidaram-se como
centros de forca e vitalidade diasporica. Conforme destacam Muniz Sodré e Rufino, o terreiro
extrapola suas dimensoes fisicas para se tornar um espaco politico e epistemoldgico, onde
cosmovisoes ¢ cosmopercepcoes africanas sao continuamente ressignificadas e esta pesquisa
comprovou esse fenomeno.

O percurso historico da Umbanda reflete a riqueza e a complexidade de um didlogo espiritual
e cultural entre diferentes povos e tradicoes. Desde os primeiros encontros entre africanos e
indigenas no Brasil colonial, passando pela imposicao do catolicismo europeu e a influéncia do
espiritismo  kardecista, a Umbanda emergiu como um espaco hibrido de resisténcia e
ressignificacao e, por 1sso, ela fala muito também do proprio Brasil. A partir de praticas e crencas
que atravessam séculos, esse sistema religioso se consolidou nao apenas como uma confluéncia
de elementos diversos, mas também como uma resposta resiliente as violéncias da escravidao e
as tentativas de apagamento cultural. Assim, o universo umbandista nao se limita a um mito de
origem unico, mas abrange processos continuos de construciao e adaptacao, evidenciando sua
pluralidade e forca enquanto expressao de espiritualidade genuinamente brasileira que também
tem conflitos e contradi¢coes, afinal, ao longo do século XX, entidades da umbanda também ja
engrossaram o coro do racismo, buscando se diferenciar do candomblé, numa polaridade de
bem e mal; deus e diabo; luz e escuridio.

De todo modo, em didlogo com a bibliografia especializada e com as experiéncias do terreiro
de Mae Maria, dentro do contexto de multiplas influéncias e dindmicas culturais, vimos que os
terreiros de Umbanda desempenham um papel central na preservacao e perpetuacio das
tradicoes afro. E nesse cendrio que o terreiro de umbanda de Mie Maria Pequena emerge como

um espaco de celebracio, conexio e fortalecimento espiritual. Localizado em Feira de Santana,
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Bahia, no bairro Olhos D’agua, este terreiro ¢ uma das muitas casas que reunem saberes
ancestrais e praticas ritualisticas que transcendem o tempo, mantendo vivas as raizes da Umbanda
enquanto promovem acolhimento e transformacio para suas comunidades, sendo um
importante espaco de sociabilidades multiplas.

Como ¢ possivel perceber, as sonoridades que permelam este terreiro possuem relacio direta
com a sua trajetéria, na forma de gerir o espaco, no seu entendimento particular de
espiritualidade, no seu didlogo, vivéncia e aprendizado com outras sacerdotisas e sacerdotes de
diversas nacoes e seguimentos de religiosidade afro-brasileira, a medida em que seu terreiro é
apresentado como um lugar possivel de didlogo e de confluéncias entre matrizes das quais se fez
presente em sua vida e que ela nao excluiu/exclul e nem negou/nega.

Portanto, as sonoridades das linguas no terreiro de Mie Maria nio sao meros elementos
culturais ou estéticos. Definitivamente, constittem um fenomeno etnografico que evidencia a
complexidade das praticas religiosas afro-brasileiras, ao mesmo tempo em que reafirmam a
riqueza das tradi¢coes africanas no Brasil. Essas linguas, carregadas de histona e espiritualidade,
diao voz ao terreiro ¢ ampham as possibilidades de compreensio das conexoes entre
ancestralidade, espiritualidade e resisténcia na diaspora africana.

Assim, as sonoridades no terreiro de Mae Maria nao sio apenas um elemento acessorio, elas
sa0 a propria tessitura da espiritualidade, o fio condutor que entrelaca diferentes temporalidades,
espacialidades e existéncias. Sao, ao mesmo tempo, memoria e futuro, corporeidade e
transcendéncia, celebracio e resisténcia, compondo um universo onde o som ¢ sentido, vivido e
compartilhado como expressio maxima de conexio e pertencimento.

Encerramos este trabalho defendendo que a muasica nao é apenas um elemento estético, mas
também um nstrumento pedagdgico e espiritual que conecta os praticantes as suas origens
africanas e ressignifica essas tradicoes no contexto contemporaneo. Os cantos € toques carregam
historias, valores e ensinamentos que fortalecem a ligaciao entre o passado e o presente, entre o
mdividual e o coletivo, entre o humano e o divino. Essa caracteristica faz do terreiro um espaco
privilegiado para a etnomusicologia, pois nele as praticas sonoras nao s6 mediam relacoes
espirituais, mas também refletem cosmologias e estruturas sociais complexas.

As sonoridades organizam o tempo ritual, estruturam as cerimoénias e reforcam os lagcos
comunitarios. Cada toque e cada canto possui significados especificos, narrando historias
ancestrais e evocando forcas espirituais. A indissociabilidade entre as sonoridades e marcadores
soclals como raca, género, memoria, territério, sexualidade, religiosidade, espiritualidade e
cosmopercepcao ¢ um convite para a etnomusicologia amphar suas perspectivas. Reconhecer as

sonoridades como mais do que manifestacdes artisticas, mas também como componentes
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cruciais da vivéncia religiosa e da cosmologia, é essencial para entender a profundidade e a
complexidade desses universos culturais.

Ao concluir esta pesquisa, ¢ possivel refletir sobre a amplitude e a profundidade dos temas
explorados, que abrangem a percussio e as sonoridades de matriz africana, com um foco especial
no protagonismo feminino e nas praticas contracoloniais presentes em contextos afrodiasporicos.
A partir da andlise das tradicoes musicais afrobrasileiras e de seus processos de transmissio,
compreendemos o papel dessas sonoridades na preservacio cultural, na resisténcia politica e na
construcio identitiria das comunidades estudadas.

Nesse contexto, as confluéncias espirituais, muitas vezes compreendidas de forma superficial,
ganham outras camadas de complexidade: nio se trata apenas da sobreposicao de elementos
cristaos, indigenas e africanos, mas de um processo de reconfiguracao estratégica, em que a
cosmovisao africana reelabora os simbolos e praticas impostos pelo colonizador, mantendo vivos
seus proprios sistemas de valores e significados. A Igreja Catélica desempenhou um papel central
nesse processo, Nao apenas como promotora da imposicao religiosa, mas também como
ferramenta de pretensa dominacao cultural e epistemoldgica. Através de estratégias como a
catequizacao compulsoria e a violéncia simbolica e fisica, os povos africanos e indigenas foram
obrigados a assimilar elementos do cristianismo monoteista, que se caracterizava por uma logica
linear, patriarcal e exclusivista, conforme Nego Bispo descreve.

No entanto, essa imposicao nao foi suficiente para apagar as cosmologias politeistas e plurais
dos povos colonizados. Pelo contririo, esses sistemas foram adaptados e ressignificados, criando
estruturas como a Umbanda, que incorporam elementos catdlicos e indigenas, mas os
reinterpretam a partir de uma cosmopercep¢ao africana, onde tempo, espaco e espiritualidade
sao compreendidos como dimensoes interligadas e complementares. Assim, a Umbanda emerge
como um testemunho da resisténcia criativa e da capacidade de remvencao diante das forcas de
apagamento colonial que, historicamente, tem nas mulheres um /ocus poderoso de afirmacao
dos agenciamentos femininos na didspora.

Os resultados desta pesquisa demonstram que a musica, em especial a percussao, nao apenas
se constitul como elemento essencial nas praticas rituais e socloculturais, mas também se
configura como uma ferramenta pedagogica potente para a formacao de educadores musicais.
Ao mvestigar as intersecoes entre musica, género, raca e territorio, for possivel observar como as
mulheres atuam como guardias e transmissoras desses saberes musicais, desafiando as estruturas
de poder estabelecidas e criando novos espacos de protagonismo dentro e fora das comunidades

religiosas.
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Este trabalho, portanto, oferece uma contribui¢ao significativa nio s6 para os estudos de
etnomusicologia e educacao musical, mas também para o campo da valorizacao das culturas
afrobrasileiras. Ao destacar as praticas musicais de matriz africana e sua interseccio com questoes
de raca e género, reforca-se a necessidade de um ensino musical antirracista e decolonial, que
reconheca e respeite as multiplas formas de saberes musicais e suas origens historicas e culturais.

Essa pesquisa para mim também tem objetivo de salvaguardar a memoria, tanto como
registro da historia de Mae Maria, e por assim ser, do terreiro de Ogum de Ronda, como também
0s atravessamentos sonoros, como as rezas e as sonoridades/cantos/pontos, dos mais de 50 anos
de seu percurso com a espiritualidade. As sonoridades que aqui sio apresentadas situam a
diversidade de matrizes que compoem a trajetéria matrilinear de protagonismo feminino negro
de Mie Maria, que tece a estrutura do seu terreiro, e por assim ser, dos quesitos sonoros/musicais
a partir de seu entendimento de espiritualidade.

Reafirmo que as sonoridades nos terreiros desempenham um papel essencial na criacao de
novas possibilidades de existéncia e pertencimento no contexto da didspora. Esses registros
sonoros carregam saberes, significados, trajetorias ¢ memorias, sendo chaves interpretativas para
os multiplos sentidos que emergem das praticas religiosas e culturais. Cada sonoridade revela
camadas de historias e epistemologias que desafiam estruturas coloniais e reafirmam as tradicoes
africanas e afro-brasileiras em constante didlogo com o presente. Assim, essas sonoridades se
configuram como um campo fértil para a construcio de narrativas negras, feministas,
contracoloniais e descolonizadoras.

Circularmente, considero alguns aspectos que nao foram contemplados integralmente neste
momento, apontando para possivels desdobramentos que podem enriquecer o debate e ampliar
as perspectivas sobre os estudos das sonoridades, a cosmosonoridade e as pedagogias das
sonoridades, conceitos que criel dada as especificiddades do contexto da pesquisa, ¢ suas
mmplicacoes na luta contra o colonialismo e na valorizacao das epistemologias afrodiaspoéricas.
Entre eles, destaca-se a necessidade de um estudo mais detalhado das praticas cotidianas do
terreiro em sua relacio com a comunidade, buscando compreender como a troca de saberes
acontece no ambito intergeracional e entre diferentes papéis sociais dentro do espaco ritual.

Além disso, investigar a relacao entre as praticas musicais € a construcao de identidades
dentro do terreiro - especialmente no que diz respeito ao protagonismo feminino - poderia
trazer novas perspectivas ao debate. Outra possibilidade seria explorar como essas pedagogias
podem ser incorporadas em contextos educativos formais, ampliando sua aplicacao para além
do espaco religioso. Esses desdobramentos, que nio foram plenamente contemplados nesta

etapa, apontam para um campo vasto de possibilidades de pesquisa, que pode contribuir
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significativamente para a valorizacao das epistemologias afrodiasporicas, o enfrentamento ao
colonialismo e a criacao de novos horizontes para o ensino, a cultura e as praticas sonoras
espirituais no Brasil.

Com esta pesquisa, busquel também lancar luz sobre a necessidade de construcoes
epistémicas que apontem caminhos possivels para a compreensio, interpretacao e valorizacio
das sonoridades negras como manejos de mundo. Caminhos que se oponham frontalmente as
logicas do colonialismo em todas as suas expressoes — seja ele epistémico, estético, simbolico ou
matertal — e que rompam com as violéncias historicamente 1mpostas sobre corpos
subalternizados por marcadores de cor, raca, género e suas multiplas interseccionalidades. Nesse
movimento de resisténcia e reinvenciao, emergiu o conceito de cosmosonoridades
afrodiasporicas como uma chave teorico-metodoldgica, forjada a partir da escuta encarnada e
situada que desenvolvi ao longo dos anos no terreiro de Mae Maria Pequena de Ogum. L4, os
sons Nao sao ornamentos rituais, mas operadores de sentido, memoria e cuidado; sio pedagogias
do sensivel, tecnologias de cura e partilha, epistemologias enraizadas no corpo, na ancestralidade
e na espiritualidade dos povos negros.

Ao articular cosmo e sonoridade, propus uma abordagem que desloca o olhar da musica
como objeto técnico para a sonoridade como campo relacional e existencial. A cosmosonoridade
afrodiasporica surge, portanto, como uma categoria analitica comprometida com a
descolonizacao dos saberes musicais e com a valorizacao das praticas negras como formas
legitmas de producio de conhecimento. Essa proposta contribui para os campos da
etnomusicologia e da Educacao Musical ao ampliar os marcos interpretativos das musicalidades
da diaspora africana, reconhecendo nelas fundamentos cosmologicos, pedagogicos e espirituais.
No contexto educacional, a pesquisa propoe subsidios para praticas pedagogicas antirracistas,
voltadas a escuta, ao afeto e a ancestralidade, colaborando com a efetivacio da Le1 10.639/03 e
com o fortalecimento das politicas de reconhecimento dos saberes de terreiro como patrimonios
VIVOS.

A consolidacao do conceito nesta tese marca, a0 mesmo tempo, uma abertura. Reconheco
que a formulacao de cosmosonoridades afrodiasporicas se deu com maior nitidez nos estigios
finais da pesquisa, como resposta as inquietacoes acumuladas ao longo da escrita e as vivéncias
mtensas nos territorios de axé. Por 1sso, esta construcao amnda nio apresenta um arcabouco
teorico plenamente desenvolvido, mas se coloca como ponto de partida — um campo em
movimento — que exige continuidade, tempo e maturacio. Ji como docente do curso de
Licenciatura em Musica da Universidade Estadual de Feira de Santana (UEFS), inicier a

tramitacao de um projeto de pesquisa voltado ao aprofundamento conceitual e metodologico
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dessa proposta, com foco nos desdobramentos pedagdgicos, epistemologicos e politicos das
praticas musicals negras.

Acredito que cosmosonoridades afrodiasporicas oferece uma perspectiva fecunda para
mvestigacoes futuras, tanto nos estudos da musica quanto nas praticas educativas comprometidas
com a justica epistémica. Ao deslocar o centro da analise para a escuta, para o corpo, para o rito
e para os sentidos inscritos nos territorios de espiritualidade, o conceito se afirma como
ferramenta para repensar radicalmente as formas de produzir, ensinar e vivenciar a masica no
Brasil. Mais do que um constructo académico, trata-se de um chamado a escuta sensivel, critica
e ancestral das sonoridades negras como forc¢as geradoras de mundo, como celebracao da vida,

da memoria e do futuro das comunidades afrodiasporicas.
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GLOSSARIO

Caboclos - Entidades espirituais da Umbanda e do Candomblé, que representam espiritos de

indios brasileiros ou mesticos, conhecidos por sua sabedoria e forca.

Canzua - Palavra de origem africana usada em terreiros de umbanda e candomblé, referindo-se
a uma espécie de altar ou lugar sagrado onde se fazem oferendas e rituais.

Cavalo - No contexto religioso afro-brasileiro, "cavalo" refere-se a pessoa que serve de médium

para a incorporacao dos espiritos ou orixas durante os rituais.

Exus - Entidades espirituais do candomblé e da umbanda, que atuam como mensageiros entre o

mundo dos orixas ¢ o mundo humano. Eles sao guardides dos caminhos e das encruzilhadas.

Nkissis - Divindades do panteao africano, particularmente na tradi¢ao bantu, veneradas no
candomblé de Angola e em outras religides afro-brasileiras.

Ogum - Um orixa (divindade) da religiao afro-brasileira, associado a guerra, ferro, e tecnologia.
E considerado o protetor dos caminhos e das batalhas.

Pretas-Velhas e Pretos-Velhos - Entidades veneradas na Umbanda, representando os espiritos de

anciaos africanos que viveram no periodo da escravidao no Brasil. Sao conhecidos por sua

sabedoria, paciéncia e bondade.
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APENDICES

APENDICE A Sonoridades presentes nas praticas rituais ¢ no cotidiano do terreiro de
Mie Maria Pequena de Ogum

OGUM / NKOSSI/ OGUM DE RONDA

Fala Ogum da ronda < .
Ogum nio é menino

Ogundé ré ré, Mario Que se engana com um tustiao

. S0 se lembra se Ogum
Ele vem da roda ) 8
Na hora da precisio
Ogundé ré ré, Mario

Quem se apega com Ogum, nao cai Vamos bater palma pra coroa de ogum
Ele estid ao redor de nos Ogum ié
Senhor Ogum é mensageiro Palma pra coroa de ogum
Lle é um pai, ele é guerrerro Ogum 1é
OXOSSI/ MUTALAMBO

Auenda kanjira

Muganga nganga

Sim, sim akoqué aia ) )
Aé tumba o

Akoqué Gongombira . . .
Tawamin a ¢ Tawamin

Akoqué aia . S
Adé cutala zingué

Adé cutala zingué

Arué cacador P
Olha zingué 6

Labaranguange muti subaé e
Afaral ai ar ai

1awamin )
Adé cutala zingué

Adé cutala zingué

Olha zingué 6
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KATENDE

Katende nganga kuruzu Katende a bibi koia

Katula dingoma turemo Katende a bibi koia

Katende nganga kuruzu E amé a bibi kora

Katende nganga turamo E amé a bibi kora

LI Katendé é é éa
LI Katendé é é éa
13 me chamando na Aruanda aldera

14 me chamando na Aruanda aldeia

OMOLU /NSUMBU
Nsumbué, nsumbu nangué O lemba é, me catu iz6
Nsumbué, nsumbu nangué O lemba é, me catu 6ia
Nbumbu sambu kwenda Fara mametu kaiango
E lemba dile Kambondo kundé kamba
E Maoki fita fita ki maoki Sambu kwenda Lemba dile

Faia mametu kaiango

Mona kuara
@ A Kambondo kuande kamba

Sambue a ngelé .
3 o Mandu kaid

Mona kuara

Sambue Obaluaé




ANGORO

E Angoré, é Angoro
F Angoré ta no cadiangoma
Ol kibanda

Ord kibando
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Angoro maravaia
Kimpembé, aré é
Angoro maravaia

Kimpembé, sambagolé

Sindenganga ja muntale.
E sindenganga ji oro

L sindenganga ja muntale

Angoré sinho, Angoré sinho.

ZA71

Sessé, sessé
Sessé de ngula, sessé
Sessé, sessé

Sessé de ngula, sessé

O Zazié, O Laz d
O Zazi é, maiangolé, maiangold
O Zazi é, O Zazi d

O Zazi é, maiangolé, maiangold

O Zazié, O Laz d
O Zazi é, maiangolé, maiangold
O Zazié, O Zaz d

O Zazi é, maiangolé, maiangoli

Quem quebra pedra de marreta é Xango
Quem quebra pedra de marreta é Xango

F Xango, que quebra a pedra de marreta
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TANSA/MATAMBA
Oid, Oi4, Oid, é O kirilé, 6 kirilé
Oia Matamba de cacurucd, zingué Relampejou
Ord, O, Ord, é 6 Pelo cilice, pela hostia
Oia Matamba de cacurucd, zingué 6 Relampejou
OXUM / DANDALUNDA

Dandalunda, ma nbanda, koké
Dandalunda, ma nbanda, koké i
Dandalunda, ma nbanda, koké

Dandalunda, ma nbanda, koké 4

Recompenso é, recompenso d
Recompenso é, Dandalunda
Recompenso é, recompenso d

Recompenso é, Dandalunda

E liexd, bori bocun
E exd
Bori bocun,
E Dexi

Bori bocun 6




IEMANJA / KATA/KATALA

Jd mander Kaia
Jd mander Kaid
Jid mander Kaid meu sobrado

Pra mamae morar é

L mikaid
Selumbanda selomina
Demama é 6 mikaid

Selomina demama é 6 mikaid é

NANA

lemarnyi Sobd,
Sobd mi eré
Sobd mi eré 6

Sobd mi eré

O Nani ki ji ossi, Alodé
O Nandi ki ji ossi, Alodé
O Nani ki ji sido, Alodé 6

O Nani ki ji sido, Alodé 6

Quem anda com Nana
Tem que ser devagarinho
Quem anda com Nand

Nunca fica no caminho

E Nani, é Nana
E Nana, é Nana
Nana ku obo
E Nana, é Nana

Nana ku obo




KITEMBO

L vira Tempo
Ora o Tempo virou
O vira Tempo

Ora o Tempo virou

COSME DAMIAO / VUONJI

O navio é vem
Chero de bandeira
E Cosme e Damniio

L sua familia mteira

Tempo nao tem casa
Ele mora na rua
A morada dele

E no clarao da lua

O Cosme, 6 Cosme
Damiio mandou chamar
FE que viesse na carreira

Para brincar com Iemaryid

Nvuryr é mona mé
Nvuryi é mona mé
Katura diangoma

Wunge kauere, Tauere.

CABOCO

Na toalha que Jesus nasceu
Nessa toalha eu me ajoelher
Me abeng¢oa, meu par, me abengoe

Me abencoe que eu sou fitho seu

Fu vinha pelo caminho
86 chamada por meu Deus
1anto que eu chamer por ele

Que ele me valeu
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A ben¢a, meu pat, a benga
Meu filho Deus te abengoe
Deus que abengoe a todos

O pelo dia que é de hoje

Quem pode mais, é Deus
Jesus, Maria e José
Quem pode mais, é Deus

E seja ferto o que Deus quiser

Fu vou embora, camarada, eu vou embora
Eu vou embora, eu nio posso demorar
A estrela ti me chamando

lemanyia mandou me chamar

Hoye eu vou numa cagcada
Sultio, Sultio
Naquela mata cerrada
Sultio, Sultio
Avemaria meu Deus
Sultio, Sultio
Sultio é amigo meu

Sultio, Sultio

FEu sai da Hungria
Pra sambar aqui nesse lugar
Pra sambar aqui nesse lugar

Pra sambar aqui nesse lugar

Sultio das matas nio usa roupa
Sultio das matas so anda nu
Sultio das matas nao tem panela

Sultio das matas so come cru

O sol brilhou na serra
L nossa hora que ajoelho e vou rezar
Olho pra cima e dou meu grito

FE agradeco a Deus por eu ter nascido indio

0] zum, Zum, maué, maué
0] Zum, zum, maué, maud
Sou filho das dguas claras
Sou neto de lemanji
A minha terra, a minha terra
A munha terra aonde eu nasci
Al que saudade da minha terra

Lla I e eu aqui
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Toca o tambor bem alto
que da mata se escuta
Toca o tambor bem alto
que da mata se escuta
Sou eu Sultio das Matas

Caboco da pedra bruta

Maué, maud
Maué, maud
L maué,

Maué, maud

E boi, minha boiada
Seu boiadeiro venha vaquejar seu gado
Eu tava na mata serrada
Com meu gado esparramado
Fu tava na mata serrada

Com meu gado esparramado

Zal, zal, zal, boa noite meus senhores
Zai, zal, zal, boa noite eu venho di
Zal, zal, zal, eu me chamo boiaderro
Zai, zal, zal, aqui e em qualquer lugar
Zal, zal, zal, boa noite meus senhores
Zal, zal, zal, boa noite eu venho d4
Zai, zal, zal, eu me chamo boraderro

Zal, zal, zal, € nio nego metu naturd

Sou eu, sou eu, sou eu
Sou eu e nio nego
Lu me chamo caboclo Sete Flecha

Morro na loca da pedra

For agora que eu cheguelt, doni
For agora que eu cheguer, doni
For agora que eu cheguer, doni
For agora que eu cheguer, doni

FEu cheguer agora

A minha aldera ta em festa
FEu atirer flecha com arco
E folha por folha
FEscorreguer na gameleira
Para chamar mano meu
Aqui nessa aldeia
Para chamar mano meu

Aqui nessa aldeia

L[4 nas matas, I4 na Jurema

FE uma ler severa, é uma ler sem pena




Eu cheguei e t6

chegando

Aé caboco
Aqui nesse canzuad

Aé caboco

Pra saldar seu Sete
Flecha

Aé caboco

Lm nome de Oxald

Seu boiaderro
Eu jogo o laco e dou um no
Seu boiaderro

FE de uma palavra so

O panha as folha da jurema

Nio deixe o vento levar

Ela serve de remédio

1ambém serve pra curar

Aé caboco

Aé caboco

Aé caboco

Aé caboco

Aqui nessa aldera

Tem um caboco que ele é leal

Ele nio mora longe

Mora aqui dentro desse canzui

Nao ha quem saiba avaluar

O amor de um par, o amor de uma

mae

S0 eu que sei avaluar

O na ponta do laco vaqueiro,
O vem tombar
O vem tombar

Na porteira do curri(curral)

Eu trago a minha corda
Nao € por valentia
Fu trago a minha corda

Pra lacar minha novilha

O Zambi, segura teus filhos
Se ndo segurar eles cai
O Zambpr é, 6 Zambi é

O Zambi é, segura meu pai
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Oxali meu pai, me dé licenga

Me dé licenca pra eu entrar nessa varanda

Fu me chamo, me chamo senhor Oxossi

E Oxali é o rer I de Aruanda

O tomba eu caboco
Tomba li e cai
O tomba eu guerreiro

Tomba l4 e cai

Senhor Oxossi quando chegou nessa aldeia

Trouxe na cinta uma cobra coral
O é uma cobra coral

O é uma cobra coral

O tomba eu meu par
Tomba l4 e cai
O nao me deixe eu so

Tomba li e cal

Amndoké
Eu der um tro quero ver cair
Aindoké

FEu der um tro quero ver cair

Aé baraguarye,
Oxossi é de paracurd
Aé baraguanye,

Oxossi é de paracurd

Maré encheu, maré vazou
De longe, bem longe, eu avister lard

A minha casinha coberta de sapé

Meu arco minha flecha
Minha cabaca de mé (Mel)
Eu avister lara, Tard, lard
FEu avister Tard, lard, Tard
O Ira, irard, irard, rrard

O 1ra, rrard, mrard, irard

Baraguarnye, baraguanje
FLu amé minha 1sa curd
Baraguanye, baraguanye

Fu amé minha i1sa curd

Vamos pilar arroz
Vamos pilar arroz, mano meu
Vamos pilar arroz, mano meu

Vamos [)I]('II' arroz, maiio meu
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Eu jid vou, ji vou
FEu ji vou pra li
Eu ji vou meu pai me chama

Lu nao posso demorar
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Adeus, meu caramada, adeus
Adeus que eu jia vou pra li
FEu vou pra Sio Bartolomeu

Caminho de Priraji

Jardim de flor, vem me buscar
FEu vou me embora no ali de Oxald
Jardim de flor, vem me buscar

Lu vou me embora no ali de Oxald

Na hora da sua agonia
O nao precisa me chamar
Acende uma vela pras dguas

L chama por lemanyi

Jardim de flor, vem me buscar
Lu vou me embora no ali de Oxali
Jardim de flor, vem me buscar

Lu vou me embora no ali de Oxald

Lu venho so, sozinho sou eu
Eu venho so, avemaria meu Deus
Eu venho so, sozinho sou eu

FEu venho so, avemaria meu Deus

Fu venho so, sozinho sou eu
FEu venho so, avemaria meu Deus
Lu venho so, sozinho sou eu

LEu venho so, avemaria meu Deus

A nunha aldeia é tio longe
Bem longe que eu avister o mar
Meu caramada...

Até o dia quando eu aqui voltar

Adeus surpresa
Seu Boiadeiro ji var embora
Adeus surpresa
Fica com Deus e Nossa Senhora

E hora, é hora

O para qué
O para qué, minha mae me chama, eu vou ver
Minha mae ta me chamando para qué

O para qué meu pal me chama, eu vou ver




Oxali meu par, me dé licenca
Me dé licenca pra eu entrar nessa varanda
LEu me chamo, me chamo senhor Oxossi

E Oxald é o rer l4 de Aruanda

Se diz que seu Ogum estd dormindo
Seu Ogum nao estd dormindo nao
Luvi, euvi

Eu vi o que passou por aqui

L adeus rolinha
Rolinha fogo pago
L adeus rolinha

Rolinha fogo pago

O venha ver Ogum
O venha ver a sua aldeia
O venha ver Ogum

O venha ver a sua aldera
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Com Deus e nossa senhora
Lu vou abrir minha urucaia
Na 1€ de meu pai Ogum

Lu vou abrir minha urucaia

Mamae, por que tu viestes

do fundo do mar?
Sou eu mamadae sereia

Rainha de Oxald

LEu fur ao Gantors
Pagar promessa so
Lever de ouro maior
Um abebé pra ié ié 6
Al ai, Oxum
Oxum muireré 6
Oh meu Deus como é lindo

O céu se abre e mae Oxum

Vem surgindo

A [lua Ili no seu brilhou
As matas escureceu
Cadé senhor Oxossi Aruanda

Que até agora nao apareceu

Al moré, moré, moré
Al moré, moré, moré
Al moré, moré, moré

Sou eu

Pai Oxald, E é

14 me chamando nessa

aldeia pra qué?

13 me chamando nessa

aldeia pra qué?

Aqui nessa aldera
Tem um caboco que ele leal
Ele nio mora longe

O ele mora nesse canzud

O ele ji chegou

O ele ji chegou

Lle ji chegou

Ele ji chegou de Aruanda
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Seu Sete Flecha, chegou agora
FE traz no peito uma cobra coral
L traz no peito uma cobra coral

E traz no peito uma cobra coral

Pedrinha, miudinha
De aruanda aé
Lajedo tio grande

1o grande de Aruanda aé

Fala Ogum da ronda
Ogundé ré ré, Mario
Ele vem da roda

Ogundé ré ré, Mario

Ogum ji venceu,
Jd venceu, jd venceu
A guerra de batalha

Com Ogum s6 Deus.

Pedrinha de um lado
Pedrinha pro outro
Pedrinha li no mato é
Quem pode mais
E Deus do céu

Jesus, Maria e José
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Ogum em seu cavalo corre
A sua espada reluz

Ogum, Ogum mejé

Sua bandeira cobre os filhos de Jesus

Ogum Ié

Ogum de Ronda,
Ele veio rondar
Passar a mira em seu canzud
Passar a mira em seu canzud
Gostou de mim porque nao velo me ver
Sou um bom filho venho obedecer

Sou um bom filtho venho obedecer

O [id nas matas, li na jurema
O I4 nas matas, li na jurema
E uma ler severa, é uma lei sem pena

E uma ler severa, é uma ler sem pena




Refletiu a luz divina
Com todo seu esplendor
E no reino de Oxali
Aonde hi paz e amor
Luz que refletiu na terra
Luz que refletiu no mar
Luz que vero de Aruanda

Para nos rluminar

A Umbanda é paz e amor
Um mundo cheio de Luz
E forca que nos di vida
E a grandeza nos conduz
Avante, fithos de fé
Como a nossa ler nio ha
Levando ao mundo inteiro
A banderra de Oxald
Levando ao mundo inteiro

A bandeira de Oxald

O de onde vem Ogum Marinho
Venho das ondas do mar
Com a cruz de Deus na frente
E vencer ou venceri
Deus nos ajude a vencer
Essa batalha real
Batalha dos inimigos

L vencer ou vencerd

O de onde vem Ogum Marinho
Venho das ondas
Venho das ondas do mar

Venho das ondas

O laid, fala de ogum nanué
O laid, fala de ogum nanué

Fala de ogum nanué i

1Tenho sete espadas pra me defender

Lu tenho Ogumn na minha companhia

Ogum é meu pai
Ogum é meu guia

Ogum vai machar

Na té de Deus e da Santa Virgem Maria

Ogum é meu pai

Ogum é meu guia
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