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RESUMO

GAIA, R. S. P. Mulheres transexuais no Candomblé Ketu em Ribeiriao Preto-SP: costuras
identitarias na interface com a saide mental. 126 p. Dissertacdo de Mestrado. Programa de Pos-
Graduagdo em Enfermagem Psiquiatrica. Escola de Enfermagem de Ribeirdo Preto,
Universidade de Sao Paulo, Ribeirdo Preto, SP, 2021.

Historicamente marginalizado no Brasil, o Candombl¢ ¢ tido por muitos de seus adeptos como
uma religiosidade/espiritualidade/ancestralidade inclusiva e acolhedora, sendo que
notadamente ¢ possivel encontrar mulheres transexuais praticantes da religido. Todavia, o
Candomblé¢ apresenta uma problematica ainda latente: o fato de se basear no sexo biologico e
ndo na orientacdo de género de seus adeptos. Assim, o objetivo central desta Dissertagao foi
investigar como mulheres transexuais do Candomblé expressam e corporificam a questdo do
género em suas praticas religiosas. Adicionalmente, objetivou-se compreender se € como a
relacdo com a religiosidade/espiritualidade/ancestralidade afro-brasileira pode promover
sofrimento psiquico nessas mulheres. Tratou-se de um estudo de caso coletivo, exploratorio, de
corte transversal, amparado no referencial dos estudos de género, especialmente os estudos de
Oyeronké Oyéwumi (1997; 2002; 2004; 2016). Foram entrevistadas trés mulheres transexuais
iniciadas e praticantes de terreiros de Candomblé da cidade de Ribeirdo Preto, estado de Sao
Paulo. As entrevistadas foram conduzidas a partir de questdes que buscaram estabelecer a
relacdo entre identidade de gé€nero e trajetoria das participantes no candomblé. As entrevistas
ocorreram de forma distinta, sendo uma presencial, uma pelo aplicativo Google Meet e outra
pelo WhatsApp Web, tendo em vista a pandemia da COVID-19, e foram audiogravadas
mediante autorizacao verbal. Participaram da pesquisa trés mulheres trans iniciadas no
candomblé para os seguintes orixds: Oya, Oxalufon, Oxum. As entrevistas audiogravadas foram
transcritas e analisadas na integra, sendo codificadas a partir de procedimentos de andlise de
conteudo tematico reflexivo. O corpus foi constituido pelas entrevistas transcritas e pelas
narrativas em diario de campo, interpretados a partir do referencial dos estudos de género.
Foram evidenciadas, a partir dos relatos das participantes, a relagdo entre f¢,
religiosidade/espiritualidade/ancestralidade no candomblé e as relagdes de género, sendo que a
primeira participante relatou nao frequentar na condi¢ao de filha de santo nenhum outro terreiro
de candomblé, mas ser candomblecista e frequentar terreiros na condicdo de amiga dos
dirigentes religiosos. De acordo com a mesma, quando foi iniciada precisou assumir sua
identidade bioldgica mesmo com seu Babalorixa sendo homossexual. A segunda participante
possui um posto masculino no terreiro em que frequenta e relata assumir sua identidade
bioldgica no terreiro e no trabalho. No terreiro por op¢do e no trabalho pela necessidade de
protecao, assumindo assim a dualidade entre suas identidades corporificadas, mas relata que
mesmo quando assume sua identidade bioldgica (através do uso de nome e roupas culturalmente
consideradas como masculinas) continua sendo e se sentindo mulher. Por fim, a terceira
participante relata que assumiu sua identidade trans hé aproximadamente um ano. Segundo a
participante, a maior dificuldade que encontrou para se assumir como pessoa trans foi o0 medo
da violéncia e transfobia que sofreria pela sociedade. Mas, segundo ela, pelo fato de ter nascido
em uma familia candomblecista e seu pai ser homossexual ndo houve dificuldade em se assumir
como mulher trans no candomblé, sendo que, diferente das demais participantes que ja se
iniciaram no candomblé na condi¢cao de mulheres, a terceira participante ‘descobriu-se’ mulher
quando ja era dirigente religiosa do terreiro de sua familia. Foi identificado que, para as
mulheres participantes deste estudo, sentir-se mulher se sobressai a necessidade de vestir-se
como mulher. Igualmente, esse fato evidencia que os terreiros de candomblé compdem uma

\

potente rede de acolhimento a populacdo trans e que a cosmogonia yoruba nao pode ser



interpretada como sendo transfobica, mas os sujeitos que reproduzem os ritos e procedimentos
desta cultura podem apresentar dinamicas potencialmente transfobicas.

Palavras-chaves: Transexualidade; Religido; Analise de Género; Cultura; Saude Mental.



ABSTRACT

GAIA, R. S. P. Transsexual women at Candomblé Ketu in Ribeirdo Preto-SP: identity
seams at the interface with mental health. 126 p. Master's Degree Dissertation. Graduate

Program in Psychiatric Nursing, Ribeirdo Preto College of Nursing, University of Sao Paulo,
Ribeirdo Preto, SP, 2021.

Historically marginalized in Brazil, Candomblé¢ is considered by many of its adherents as a
inclusive and welcoming religiosity/spirituality/ancestry, given that clearly it is possible to find
transsexual women who practice the religion. However, Candomblé presents a still latent
problem: the fact of being based on biological sex and not on the gender orientation of its
adherents. Thus, the central objective of this masters’s dissertation was to investigate how
transsexual women of Candomblé express and embody the issue of gender in their religious
practices. Additionally, this study aimed to understand whether and how the relationship with
Afro-Brazilian religiosity/spirituality/ancestry can promote psychic suffering in these women.
This was a collective, exploratory, cross-sectional case study, based on the framework of gender
studies, especially the studies of Oyeronké Oyéwumi (1997; 2002; 2004; 2016). Three
transsexual women initiated and practicing patios from Candomblé in the city of Ribeirdo Preto,
State of Sdo Paulo, were interviewed. The interviewees were conducted based on questions that
sought to establish the relationship between gender identity and the trajectory of the participants
in candomblé. The interviews took place differently, one by way, one by the Google Meet, and
another by WhatsApp, because of the COVID-19 pandemic, and were recorded with a verbal
authorization. Three trans women initiated in candomblé for the following orixds participated
in the research: Oya, Oxalufon, Oxum. The recorded interviews were transcribed and analyzed
in full, being coded from procedures of analysis of reflective thematic content. The corpus
consisted of transcribed interviews and narratives in a field diary and interpreted from the
gender studies framework. It was evidenced, from the participants' report, the relationship
between faith, religiosity/spirituality/ancestry in candomblé and gender relations, and the first
participant attending as a saint's daughter no other terreiro de candomblé, but to be a
candomblecist and attend terreiros as friends with religious leaders. According to her, when she
was initiated she had to assume her biological identity even though her Babalorixa was
homosexual. The second participant has a male position in the terreiro where she attends and
reports assuming her biological identity in the terreiro and at work, in the terreiro by choice and
at work because of the need for protection, thus assuming the duality between their corporate
identities, but she reports that even when she assumes her biological identity (through the use
of her name and clothing culturally considered to be masculine), she remains and feels like a
woman. Finally, the third participant reports that she assumed her trans identity approximately
a year ago. According to the participant, the biggest difficulty she felt to come out as a trans
person was the fear of violence and transphobia that she would suffer for society. But, according
to her, because she was born in a Candomblecist family and her father is a homosexual, there
was no difficulty in assuming herself as a trans woman in Candomblé, and, unlike the other
participants who have already started in Candomblé as women, the third participant assumed
been a woman when she was already a religious leader of her family's terreiro. It was identified
that, for the women participating in this study, feeling like a woman stands out the need to wear
women's clothes. Likewise, this fact shows that the Candomblé terreiros forms a powerful
reception network for the trans population and that yoruba cosmogony cannot be interpreted as
transphobic, but the subjects who reproduce the rituals and procedures of this culture may
present potentially transphobic dynamics.



Keywords: Transsexualism; Religion; Gender Analysis; Culture; Mental Health.



RESUMEN

GAIA, R. S. P. Mujeres transexuales en Candomblé Ketu en Ribeirdo Preto-SP: costuras
de identidad en la interfaz con la salud mental. 126 p. Disertacion de Maestria. Programa de
Posgrado en Enfermeria Psiquiatrica. Escuela de Enfermeria de Ribeirdo Preto, Universidad de
Sdo Paulo, Ribeirdo Preto, SP, 2021.

Histéricamente marginado en Brasil, Candomblé es considerado por muchos de sus seguidores
como una religiosidad / espiritualidad / ancestralidad inclusiva y acogedora, y es notablemente
posible encontrar mujeres transgénero que practican la religiéon. Sin embargo, Candomblé
presenta un problema atn latente: el hecho de que se basa en el sexo biologico y no en la
orientaciéon de género de sus seguidores. Asi, el objetivo principal de esta Disertacion fue
investigar como las mujeres transgénero del Candomblé expresan y encarnan el tema de género
en sus practicas religiosas. Ademas, el objetivo era comprender si y como la relacion con la
religiosidad / espiritualidad / ancestralidad afrobrasilefia puede promover la angustia
psicologica en estas mujeres. Fue un estudio de caso colectivo, exploratorio, transversal,
apoyado en el marco de estudios de género, especialmente los estudios de Oyeronké Oyéwumi
(1997; 2002; 2004; 2016). Se entrevisto a tres mujeres transexuales iniciadas y practicantes de
Candomblé en la ciudad de Ribeirao Preto, estado de Sao Paulo. A las entrevistadas se les
hicieron preguntas que buscaban establecer la relacion entre la identidad de género y la
trayectoria de las participantes en candomblé. Las entrevistas se realizaron de forma diferente,
una presencial, otra por medio de la aplicaciéon Google Meet y la otra por WhatsApp Web, ante
la pandemia COVID-19, y fueron grabadas en audio con autorizacion verbal. En la
investigacion participaron tres mujeres trans iniciadas en candomblé por los siguientes orixds:
Oya, Oxalufon, Oxum. Las entrevistas grabadas en audio fueron transcritas y analizadas
integramente, siendo codificadas en base a procedimientos para el analisis de contenido
tematico reflexivo. El corpus estuvo constituido por entrevistas y narrativas transcritas en un
diario de campo e interpretadas a partir de la referencia de estudios de género. A partir del
informe de los  participantes se  evidencid6 la  relacion  entre  fe,
religiosidad/espiritualidad/ancestralidad en el candomblé y relaciones de género, y el primer
participante refirid no asistir a ningiin outro terreiro de Candonblé como hija de santo, pero si
a asistir a terreiros como amiga de lideres religiosos. Segun ella, cuando comenzé tuvo que
asumir su identidad bioldgica a pesar de que su Babalorixda era homosexual. La segunda
participante tiene un cargo masculino en el terreiro donde asiste y relata asumir su identidad
biologica en el terreiro y en el trabajo. En el terreiro por eleccion y en el trabajo por la necesidad
de proteccion, asumiendo asi la dualidad entre sus identidades corporativas, pero relata que aun
cuando asume su identidad bioldgica (mediante el uso de su nombre y vestimenta culturalmente
considerada masculina), permanece y se siente mujer. Finalmente, la tercera participante
informa que asumio su identidad trans hace aproximadamente un afio. Segun la participante, la
mayor dificultad que encontr6é para salir del armario como persona trans fue el miedo a la
violencia y la transfobia que sufriria por la sociedad. Pero, segun ella, debido a que naci6 en
una familia candomblécista y su padre es homosexual, no tuvo dificultad en asumirse como
mujer trans en Candomblé y, a diferencia de las otras participantes que ya se iniciaron en
Candomblé como mujeres, La tercera participante 'descubrié’ a una mujer cuando ya era lider
religiosa del terreiro de su familia. Se identifico que, para las mujeres que participaron en este
estudio, sentirse mujer destaca la necesidad de vestirse como mujer. Asimismo, este hecho
demuestra que los terreiros del Candomblé forman una poderosa red de recepcion de la
poblacion trans y que la cosmogonia yoruba no puede interpretarse como transfobica, pero los



sujetos que reproducen los ritos y procedimientos de esta cultura pueden presentar dinamicas
potencialmente transfobicas.

Palabras clave: Transexualidad; Religion; Analisis de Género; Cultura; Salud Mental.
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GLOSSARIO

Adosu: pessoa que manifesta a transe ‘meditnica’ de sua divindade africana: Orixa (nos
candomblés Ketu e Efon), Inquice (no candomblé Banto/Angola) ¢ Vodun (nos candomblés

Jeje) (GAIA; VITORIA; ROQUE, 2020; SCORSOLINI-COMIN; GODOY; GAIA, 2020).

Ayaba: divindades femininas do candomblé Ketu, como Oxum, Oya, Nand, Yemoja, Yewa e

Oba, por exemplo.

Awo Orisa: segredo ritual, restrito aqueles iniciados nos ritos do candomblé (ARAUJO, 2012;

2018a).

Babakekere: pai pequeno do terreiro responséavel por auxiliar diretamente nos processos de
iniciacdo e obrigacdo religiosas, também substitui o Babdlorisa ou a iyalorisa na auséncia dos

mesmos.

Babalorisa: comumente conhecido como pai de santo, dirigente religioso de determinado
terreiro, responsavel pelas iniciagdes, obrigagdes, pela matrigestdo e demais procedimentos

religiosos internos e externos (SCORSOLINI-COMIN; RIBEIRO; GAIA, 2020).

Cisgénero/CIS/cis: pessoa que se identifica com o género que lhe foi atribuido no nascimento

(BENTO, 2006; LEMOS, 2020).

Egbon: termo utilizado para designar aqueles iniciados no candomblé Ketu que j& alcangaram
a maioridade religiosa através da obrigacdo de sete anos e significa irmdo mais velho
(SCORSOLINI-COMIN; RIBEIRO; GAIA, 2020; CAMARGO; SCORSOLINI-COMIN,
SANTOS, 2018). Geralmente o termo ¢ utilizado da seguinte forma: Egbon mi, ou seja, meu

irmao mais velho.

Iyawé: termo utilizado para designar aqueles iniciados no candomblé Ketu e que ainda nio
atingiram a maioridade religiosa, tornando-se um Egbon (SCORSOLINI-COMIN; RIBEIRO;
GAIA, 2020; CAMARGO; SCORSOLINI-COMIN; SANTOS, 2018)



Iydlorisa: comumente conhecida como mae de santo, dirigente religiosa de determinado
terreiro, responsavel pelas iniciagdes, obrigacdes, pela matrigestio e demais procedimentos

religiosos internos e externos.

Obrigacionado/a: aquele/a ja iniciado/a no Candomblé e que tomou determinada obrigacao, por
exemplo 1, 3, 7 e 14 anos. Termo utilizado para caracterizar aqueles que migram para outro

terreiro, nao sendo, portanto, iniciados pelo/a dirigente do local, mas obrigacionados.

Omo Orisa: filho de orixa (SCORSOLINI-COMIN; RIBEIRO; GAIA, 2020).

Preceito: recomendacdes realizadas apds determinado procedimento religioso seja iniciagao,
obrigagdes, ebori, ebo, entre outros que devem ser seguidas para a conclusdo do processo
religioso realizado. (exemplos: ndo comer carne vermelha; ndo se olhar no espelho; ndo ingerir

bebidas alcodlicas; ndo fumar)

Quizila ou ewo: regras que devem ser seguidas pelo iniciado ou obrigacionado no candomblé,
algumas por um periodo determinado (por exemplo: ndo ingerir bebidas alcdolicas de preceito)
e outras vitalicias (por exemplo: aos filhos de Oxala € restrito o consumo de azeite de dendé,
pimenta, vinho de palma, assim como € restrito usar roupas coloridas, principalmente roupas
pretas e vermelhas e, preferencialmente, vestir-se de branco as sextas-feiras; aos filhos de

Oxossi ¢ restrito o consumo de mel; as filhas de Oxum ¢é restrito o consumo de ovos)
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APRESENTACAO

Minha ultima prece: oh, meu corpo, faga sempre de mim um
homem que questione! (Frantz Fanon, Pele negra, mascaras
brancas)?

Adepto/praticante do candomblé desde 2002*, meu, a época, Babalorixd, Lalojii
d’Ogiyan (in memoriam), reforgava que a iniciagdo era um passo importante, mas que antes
dele seria imprescindivel priorizar os estudos, pois como ja dizia Mide Aninha de Afonja’:
“Quero todos meus filhos aos pés de Xango com anel de doutor”. Assim, Babd mi reforgava
que todos os seus filhos precisavam estudar e viver para o orixda. Eu, como bom filho, considerei
essas falas e guardei-as no coragdo e na memoria, pois como sabiamente disse Martin Almeida:
“a memoria € um espago de luta politica”. No candomblé, assim como em muitas culturas
africanas, a memoria e a oralidade tém valores inestimaveis, pois foram através delas, somente
através delas, que meus ancestrais puderam resistir as multiplas violéncias chanceladas pelo
Estado, genocida, brasileiro durante o periodo da escravidao, que durou mais de trés séculos, -
e que, mesmo apos a aboli¢cdo se perpetuam de modo aprimorado aos seus descendentes - e ao
banzo por ela causada. Nesse periodo, vale lembrar, negros e negras africanos e seus
descendentes eram tratados como ndo humanos, como coisas e, atualmente, nés (negros e
negras descendentes®) temos a compreensio de que “o negro nio é um homem. (...) O negro é
um homem negro” (FANON, 2008, p. 26).

Os terreiros de candomblés quase sempre foram os lugares mais seguros e acolhedores
e, muitas vezes, os unicos lugares onde pude acreditar que conseguiria superar a antinegritude
que assola a sociedade brasileira e concluir o ensino superior com saude e vida — haja vista a
expressiva violéncia, sobretudo policial cotidiana para com a populacdo negra, a qual pertengo’
-, conciliando com os trabalhos formais e “bicos”. O candomblé proporcionou-me uma familia
extensa, um pai presente (Babd mi Osalifon), outra mie (Ya mi Yemojd), um nome mais

proximo dos meus ancestrais (Babd Igbin Alddé), possibilidades e um modo de vida que

3 FANON, F. Pele negra, mascaras brancas. Trad. Renato da Silveira. Salvador: EDUFBA, 2008. p. 191.

4 Minha tia bisavé materna também era Iyalorixd do candomblé Ketu, inicialmente em S3o Paulo, até migrar para
Ribeirao Preto/SP (seu municipio de nascimento), Ya Domingas d’Sangé (in memoriam).

5> Maria Eugénia Ana dos Santos, Obd Biyi (1869-1938), Iyalorixd e fundadora do 11é Axé Opé Afonja.

6 Utilizo esse termo em consonancia com o estudo de Hélio Santos “A busca de um caminho para o Brasil: a trilha
do circulo vicioso” (2003).

7 A partir dessa problemadtica realizei, tendo como coautora minha querida amiga, filha pequena de axé,
ancestralidade e coracdo- que o candomblé e os sagrados me deram - e militante, Laysi da Silva Zacarias (UnB),
o artigo “O fator raga na violéncia policial cotidiana: um debate necessario”, publicado na Revista Kwanissa, v. 3.
n. 6. p. 56-77, 2020.
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respeita minha ancestralidade, minha raga e ¢, indubitavelmente, menos nocivo aos meus
conceitos morais.

Hé quem questione o viés politico de produgdes realizadas por autores negros, como
estudos realizados por negros sob a metodologia de pesquisa ativista (VARGAS, 2008%), por
exemplo, indagando a necessidade de uma neutralidade cientifica, mas, acredito, quem fala,
fala algo de algum lugar com algum conceito prévio acerca do assunto que demanda a pesquisa,
através de todo seu percurso metodologico, validar ou ndo tais conceitos. Se o conceito de
neutralidade cientifica ndo fosse uma fantasia, Nina Rodrigues ndo teria reproduzido todo o
racismo de sua época em seus estudos acerca das culturas e manifestagdes religiosas afro-
brasileiras, a academia ndo validaria estudos que comumente falsificam a historia afro-
brasileira e os chancelariam como ‘classicos’. Mas no Estado genocida brasileiro o que vigora,
mesmo que muitos neguem, ¢ o status derivado da cor da pele (HARRIS, 1993)° e ndo apenas
a classe social, mesmo que muitos, novamente, neguem tais benesses — seja por
desconhecimento e/ou por racismo (WILSON, 2005'%; SANTOS, 2003'"), pois como narra
Maria Beatriz Nascimento, popularmente conhecida como Beatriz Nascimento, (1989, 13:10-
13:24, grifo nosso)!? no Brasil “a questdo econdmica [e social] (...), apesar de ser um grande

drama, ndo ¢ o grande drama, O grande drama [ainda] é, justamente, o reconhecimento do

negro, da pessoa do homem negro, que nunca foi reconhecido no Brasil”, e o racismo que é,
obviamente, estrutural nos permite identificar tal dindmica em diversos ambientes sociais onde
corpos negros sdo, a todo tempo, rejeitados.

Portanto, como indaga o Prof. Dr. Jodo Helion Costa Vargas' (2019, p. 24)!:

[...] quando aceitamos a antinegritude — o 6dio fundamental contra as pessoas negras
—, a0 invés de tentarmos elimina-la. Ao invés de tentarmos reformar as institui¢des,
as pessoas, as normas e os costumes, podemos focalizar no que podemos fazer, ao
contrario de tentarmos o que parece ser constitutivo, absoluto, imexivel, impossivel.
O que pode acontecer quando pessoas negras aceitam esse odio antinegro
fundamental, um o6dio global, e passam a desenvolver praxis que visam ndo a
incorporagdo dentro de um mundo que ndo nos quer, mas a constru¢do de um outro
mundo? Uma outra Humanidade que nao depende e deriva da antinegritude?

8 VARGAS, Jodo Helion Costa. Activist Scholarship: limits and possibilities in times of black genocide. In: HALE,
Charles R. (ed.). Engaging Contradictions: theory, politics, and methods of activist scholarship. Los Angeles:
University of California Press. 2008, p. 164-182.

® HARRIS, Cheryl. Whiteness as a Property. Harvard Law Review, v. 106, n. 8, p. 1707-1791, jun. 1993.

10 WILSON, A. Borboletas, passaros € teias de aranha: interrogar o privilégio de ser branco por meio de
investigacdo narrativa. Curriculo sem fronteiras, v. 5, n. 2, p. 86-100, 2005.

" SANTOS, Hélio. A busca de um caminho para o Brasil: a trilha do ciclo vicioso. 2. ed. Sdo Paulo: Editora
Senac Sao Paulo, 2003.

12 NASCIMENTO, Beatriz. Textos e narragdo de Ori. In: GERBER, Raquel. Ori. 1989.

13 Universidade da California.

14 VARGAS, Jodo Helion Costa. Racismo nio d4 conta: antinegritude, a dinAmica ontoldgica e social definidora
da modernidade. Em Pauta, Rio de Janeiro, v. 45, n. 18, p. 16-26, 2020. https://doi.org/10.12957/rep.2020.47201.
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Assim, ao compreender a antinegritude!® passei a pesquisar e produzir contetido

(artigos cientificos, livro, capitulos de livros) sobre a cultura afro-brasileira, sobretudo a partir

de perspectivas afro-referenciadas e endoperspectivas'®, pois recorro a notéria fala de Hamilton

Cardoso — um dos principais articuladores do MNU (Movimento Negro Unificado) — na Mesa

Redonda de Estudantes Afro-Brasileiros da Quinzena do Negro realizada na Universidade de

Sdo Paulo em 1977 - evento organizado pelo intelectual e socidlogo negro Eduardo de Oliveira

e Oliveira (1924-1980) e gravada para o documentario Ori (1989)'7 -, onde Cardoso ([1977],
1989, 08:20-08:50) diz'®:

Entdo, na medida em que o negro pretende preservar a propria cultura ele tem todo o

direito de se identificar com toda a cultura africana. Se o caminho é correto na solug¢do

do problema do negro é uma questdo (...) que vai fazer sentido de ser discutida dentro

da comunidade afro-brasileira na medida em que a comunidade afro-brasileira esta
totalmente marginalizada do processo de desenvolvimento nacional.

Cardoso reafirma o movimento da afrocentricidade que pressupde que nods, negros e
negras brasileiros/as, somos todos africanos na medida em que, forcadamente, nossos ancestrais
foram retirados de seus paises africanos de origem e por isso, enquanto, africanos diaspdricos
temos o direito de nos identificar com toda a cultura africana, pois essa cultura contempla a
nossa ancestralidade pretensamente apagada no contexto brasileiro.

Portanto, a questdo acima exposta, de forma alguma, significa dizer que as producdes
de autores ndo negros e que ndo se referenciam em Africa ndo contribuem para a difusdo das
culturas afro-brasileiras. Até porque, afirmar isso seria um erro, sob o ponto de vista académico,
mas, apenas, um grito de liberdade, de dar voz a intelectuais negros/as, muitas vezes,
silenciados, sobretudo pelas dinamicas académicas que, muitas vezes, reproduzem e/ou
fortalecem as estruturas excludentes e racistas brasileiras, como Francisca da Silva (Iyd Nasso),
Iya Deta e lya Kala (fundadoras do primeiro terreiro de candomblé no Brasil, o Ile Asé Aird
Intile — Candomblé da Barroquinha - , posteriormente transferido para o //é Axé Iyd Nassoé Oka
— Terreiro da Casa Branca), Abdias Nascimento, Oyeronké Oyéwumi, Cheikh Anta Diop,
Molefi Kete Asante, Guerreiro Ramos, Beatriz Nascimento, Eduardo de Oliveira e Oliveira,

Hamilton Cardoso, Milton Barbosa, Sueli Carneiro, Joseph Ki-Zerbo, Hélio Santos, entre

15 Convém destacar que ao longo da dissertacdo que segue abaixo trabalharei, quando necessario, com o conceito
de racismo, pela demasiada escassez de literaturas acerca do conceito de antinegritude.

16 SODRE, Muniz. Pensar Nagé. Petropolis: Vozes, 2017.

7 GERBER, Raquel. Ori. 1989 (1h24min.54seg..).

‘f Cardoso, Hamilton. [1977]. Exposi¢cdo — Mesa Redonda de Estudantes Afro-Brasileiros. /n: GERBER, Raquel.
Ori. 1989.
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outros/as que contemplam o que Cheikh Anta Diop (2014)!° concebe como unidade cultural
africana. E também por isso que Cardoso ([1977] 1989, 08-51-08:54)?° faz a seguinte indagagdo
“(...) mas agora eu pergunto: quem fala da Africa no Brasil?”.

Por identificar reprodugdes de dinamicas possivelmente excludentes no candomblé,
sobretudo para com a populagio trans*2!, seja ela transfeminina e/ou transmasculina — embora,
pela necessidade do recorte na temdtica me debrucarei apenas acerca das relagdes entre
candomblé e transfeminilidade - me interessei por pesquisar as relagdes de género no
candomblé Ketu (nagdo em que sou iniciado e praticante). Meu contato com pessoas trans™
candomblecistas acompanha meu processo de inser¢cdo no candomblé, mas principalmente
minha iniciagdo religiosa, na medida em que uma mulher trans foi a responsavel pelas costuras
de todas as roupas que vesti quando recolhido e ¢ a responsavel pela confec¢ao de todas as
roupas dos meus orixds e dos orixas dos iniciados de minha familia biologica. Ela também me
auxiliou quando, pouco antes do falecimento do meu Babalorixa iniciador, decidi deixar o
terreiro e buscar outro mais inclusivo e acolhedor. Ela me disse que ‘o orixd habita em mim em
todos os momentos’ e que ‘o igha orixd € apenas a representacao material de algo que sou eu:
eu e meu orixa, a partir do momento de iniciagdo formamos um elo vitalicio’.

Todavia, em quase todos os terreiros em que fui omo orixa observava mulheres trans
sendo tratadas pela sua perspectiva biologica, lhes sendo, portanto, proscrito o uso de
vestimentas femininas. Tal observagdo sempre me causou inquietude e eu me perguntava: como
pode, uma pessoa abrir mao de sua identidade de género pelo sagrado? Esse processo nao seria
mais uma agressdao, somada as multiplas agressdes sofridas pela populagdo trans*? Qual a
posi¢do dos orixas a respeito desse tratamento, de certo modo, ‘excludente’? Lembro de
observar que, em muitos terreiros onde pessoas trans* eram aceitas em sua identidade de género
elas tendia a permanecer. Ja nos terreiros onde elas ndo eram aceitas, havia um alto fluxo
migratdrio para terreiros tidos como ‘inclusivos’.

Assim, foi por ndo achar respostas rapidas e unissonas para a questio — mesmo
considerando em minhas praticas religiosas que o bem-estar compde a nogao de querer-ser-
pertencer a determinadas culturas religiosas, que decidi realizar esse estudo. Comprometer-me
com tao delicado tema também se deve ao fato de que considero as pessoas trans* a partir de

suas identidades de género, tendo como premissa ouvir os orixds € compreender tradi¢ao e

19 DIOP, Cheikh Anta. A unidade cultural da Africa Negra: esferas do patriarcado e do matriarcado na
antiguidade classica. 2. ed. Trad. Silvia Cunha Neto. Angola: Pedago, 2014. (Original publicado em 1959).

20 Cardoso, Hamilton. [1977]. Exposi¢do — Mesa Redonda de Estudantes Afro-Brasileiros. In: GERBER, Raquel.
Ori. 1989.

2! Transexuais e Transgéneros.
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ancestralidade ndo como algo estdtico e imutdvel, mas como um processo continuo de
(re)adaptacdo. Haja vista que o proprio candomblé ¢ uma readaptacdo de cultos africanos em
solo brasileiro.

Por fim, encerro esta apresentacdo com o compromisso ja salientado por Joseph Ki-
Zerbo (2010, p. XXXIII): “A menos que optassemos pela inconsciéncia e pela alienag¢do, nao

poderiamos viver sem memoria ou com a memoria do outro”.
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1. INTRODUCAO

As questdes de género tém ganhado a aten¢do das producdes académicas das ultimas
décadas, protagonizadas e estimuladas pelas conquistas politicas femininas alcangadas
(LOURO, 2014). O debate deixou de ser restrito ao ambito privado, pautando que
particularidades podem ser publicas, isto ¢, politicas, refazendo as reflexdes bases da Ciéncia
Politica (FRASER, 1990; PATEMAN, 1993). Nao somente nas politicas, mas outros campos
de estudos encontram no género questdes a serem pesquisadas.

Mais complexo que os binarismos e garantia de direitos, as obras de Judith Butler
(1992; 1998; 2000; 2003) e Oyeronkeé Oyéwumi (1997; 202; 2004) intensificaram o assunto a
partir da década de 1990 ao pautarem a identidade de género, no caso de Oyéwumi (1997; 2004)
refletindo sobre género no continente africano e nas diasporas africanas. Isto por si s6 nao
somente organizou uma analise das relagdes de género, como construiu reflexdes pessoais
aqueles que encontraram no tema uma bandeira e bases cientificas para legitimar sua realidade.

A transexualidade ¢ uma experiéncia identitaria e tem a ver com a habilidade dos sujeitos de
construirem novos sentidos, o que ndo significaque o debate ignore os limites impostos pela sociedade
nos comportamentos ndo enquadrados ao respectivo sexo (BENTO, 2012). Esses comportamentos
ndo s6 ndo cabem em um padrdo, como também deveriam ser inerentes a genitalia. Instituicdes
socializadoras, como as escolas - € por que nao os terreiros -, permanecem reproduzindo essas normas
cristalizadas sobre as relagdes sociais e de género, contribuindo para esse sistema, que Bento (2012)
chama de ‘império biologico’. E inevitavel que todos tenham sua parcela nesse assunto, que reduz e
mvisibiliza a experiéncia transexual, a qual foi melhor resumida por Bento (2012, p. 183), através da
seguinte defini¢do, que orientou esta pesquisa:

[...] dimensdo identitaria localizada no género, e se caracteriza pelos conflitos potenciais
com as normas de género a medida que pessoas que a vivem reivindicam o

reconhecimento social e legal do género diferente ao informado pelo sexo,
independentemente da realizagdo da cirurgia de transgenitalizacao.

Bento (2012) ainda afirma que somos portadores de multiplas identidades e
problematiza os “ismos” da medicina que faz da experiéncia transexual uma patologia,
transfobia retratada pelo nome cientifico de ‘disforia de género’. Em 2019, esta ideia foi
revogada, a partir da desclassificagio da Organizagdo Mundial da Saude (OMS) da
transexualidade como doen¢a mental durante a 72* Assembleia Mundial da Satde, em Genebra.

Vale mencionar que anteriormente o Conselho Federal de Psicologia — CFP, por meio da
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Resolugdo n. 1/2019, trouxe as diretrizes para o atendimento as pessoas trans, contrapondo o
conceito de transexualidade enquanto patologia (CFP, 2018; CFP, 2019).

Se ser transexual ja configura um desvio dos padrdes sociais do ocidente, ser
transexual e candomblecista ¢ uma dupla negagao constante, haja vista o cenario de intolerancia
religiosa atravessado historicamente pelos adeptos do Candomblé. A mesma intolerancia que,
recentemente, foi classificada pelo Supremo Tribunal Federal — STF como racismo religioso
(SILVA JUNIOR, 2018). Vitimas de transfobia e racismo religioso, pessoas que dessa forma
se identificam encontram-se as margens de uma sociedade que nao aceita diferengas. Mais
grave que isto € quando esses sujeitos sdo discriminados dentro de seus espagos sagrados, os
terreiros, entre aqueles que compartilham a mesma fé e insistem em tradicdes que ndo
consideram a subjetividade de outros adeptos.

O Candomblé ¢ popularmente conhecido como uma religido que acolhe todos,
independentemente de raca, classe social, género ou orientagdo sexual (MESQUITA, 2004;
NASCIMENTO; COSTA, 2018; LEMOS, 2019). De fato, diferente de concepgdes religiosas
que marginalizam a comunidade LGBTQIA+ (Iésbicas, gays, bissexuais, transgéneros,
transexuais, gueer, intersexo, assexuais € mais) no Candomblé, em qualquer das suas nagoes,
nao hé proibi¢cdo, mas acolhimento a esses individuos. O proprio Candomblé e seus terreiros
configuram-se como espacos de socializagdo marcados pelo acolhimento, pela aceitagdo da
diversidade e pela valorizagdo desses elementos entre os seus adeptos (CAMARGO;
SCORSOLINI-COMIN; SANTOS, 2018; SCORSOLINI-COMIN; RIBEIRO; GAIA, 2020).

Todavia, existe uma questdo ainda latente nas discussdes mais recentes acerca das
praticas e tradi¢cdes do candomblé: o fato da religido se basear no sexo biologico, € ndo na
identidade de género, em suas praticas nos terreiros (BIRMAN, 2005; SANTOS, 2013;
LEMOS, 2019). Os criticos argumentam que se o Candomblé objetiva a ndo discriminagdo, o
mesmo se contradiz na medida que mesmo o Estado brasileiro, historicamente excludente, ja
reconhece, ainda que apenas em aspectos juridicos e formais, 0 nome social como o valido para
identificacao de transgéneros e travestis (BRASIL, 2016; LEMOS, 2019). Por outro lado, no
candomblé ainda ha muitas liderancas que insistem em manter determinados modelos de
tradi¢do, inclusive com vista de resgatar um candomblé tido como o mais original possivel
(BOTAO, 2007).

Assim, um espago aparentemente agregacionista se torna limitante, convertendo-se, assim, em
mais um obstaculo na sociedade para estas pessoas que sdo marginalizadas por ndo se encaixarem
no molde cisnormativo do ocidente, ou de ocidentalizados como o Brasil. Frente a isso, alguns

terreiros e liderancas vém se tornando mais flexiveis. Existem experiéncias diversas ao longo da
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historia - necessariamente uma histéria recente, pois o proprio Candomblé € novo, ainda que vindo
de uma influéncia milenar, assim como a mitologia e cultura iorub4, tendo inclusive uma de suas
bases no antigo Kemet?? (DIOP, 1974a).

Na outra face da moeda, articuladores do movimento de reafricanizacdo do Candomblé
(BOTAO, 2007) requisitam a importincia de manter os procedimentos religiosos dos terreiros
fundantes, buscando um Candomblé o quanto mais puro possivel, tendo em vista as muitas
mudangas impostas a0 mesmo durante anos de recriminagdes da cultura afro-brasileira (FLOR
DO NASCIMENTO, 2019a). O assunto ¢ delicado exatamente por isso, mexe com as estruturas
e aponta mais criticas a uma religido j& discriminada. Mas € preciso que seja pautado para o
amadurecimento de todos os ambitos possiveis ligados ao tema. Por fim, acreditamos que a cultura
tradicional ou a ancestralidade ndo devem (ou nao deveriam) ser usados como pretextos para
reproduzir e fortalecer a exclusdo de corpos ja tdo feridos pela sociedade que, para além das leis,
ndo esconde uma cultura transfobica.

Assim, a presente Dissertacdo se organizou no sentido de analisar a transfeminilidade
nos candomblés da nacdo Ketu em Ribeirdo Preto, bem como analisar género a partir de
conceitos, contextos e autores ocidentais e afro-referenciados, evidenciando o motivo da
pertinéncia da analise pela lente centrada em Africa para analisar as relagdes de género no
candomblé (religido afro-brasileira), revisitar os conceitos e terminologias histdricas acerca da
populagdo transexual no Brasil e as relagdes entre corpos e terreiros em Ribeirdo Preto — SP. E,
por fim, busca responder: qual o (des)lugar da populagao transfeminina no candomblé Ketu em
Ribeirdo Preto? Esse (des)lugar atua como rede de acolhimento as mesmas ou como espagos

excludentes que fomentam a rejei¢do dos corpos trans, promovendo sofrimento psiquico?

1.1.Marco teodrico-conceitual: a transfeminilidade no candomblé Ketu

Quem sou eu sem o outro? (...)

O outro ¢ ajuda e sofrimento. Observando o outro, eu sei, ndo
sou homem. Nédo sou mulher. Sou aquele outro relatado,
estudado, analisado e existido por uma mente normativa
psicanalitica.

Minha mae nunca precisou de certificado de mae para
acreditarem que ela deu a luz. Ela diz que é mae e ninguém
lhe pede para provar, mostrando a cria.

Eu me pari, nasci grande.

22 Kmt: terra negra. Nome do Egito antes da colonizagio.
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A sociedade seleciona os atestados, encarece seus
certificados, e ensina sobre o medo do outro diferente de
mim (Thomas Terra, O eu e o outro)?.

O Candombl¢ ¢ afro-brasileiro, ele nasce e se funda em solo brasileiro pela influéncia
africana e sua relagdo com outras manifestacdes religiosas amerindias e europeias (ARAUJO,
2018a). O Candomblé Ketu advém dos nagds ou iorubas (KILEURY; OXAGUIA, 2014). De
seu culto as divindades chamadas, em solo brasileiro, Orixds, temos no Brasil as divindades
Oxumaré e Logun Edé como exemplos interessante para pensar as relagdes de género e a
diversidade sexual na atualidade (NOGUEIRA, 2018a; LEMOS, 2019). Vale advertir que nem
todas as divindades conhecidas e cultuadas no continente africano estdo presentes no
Candomblé no contexto brasileiro e que os Orixas s3o aqui interpretados de acordo com as
readaptacdes necessarias durante o processo de formacao e resisténcia da religido nos ultimos
séculos (FLOR DO NASCIMENTO, 2019a). O que se entende por relagdes de género na Africa
pré-colonial ¢ absolutamente distante das posi¢des encontradas no ocidente ou pelos africanos
escravizados ao desembarcarem no Brasil (OYEWUMI, 2004). Portanto, essa provavelmente é
a razdo da dificuldade de definir se Oxumaré e Logun Edé sao homens ou mulheres.

Ora feminino, ora masculino, ha versdes da historia onde essas divindades sdo
apresentadas como sendo os dois. Em outras narrativas a mesma divindade ¢ apresentada como
sendo metade do ano feminino, metade masculino®*. Ou, quando ndo, é visto como um Orixd
masculino que se traveste de feminino (NOGUEIRA, 2018a). Dessa forma, Oxumaré e Logun
Edé representam a possibilidade de homens e mulheres nao se restringirem a seu 6rgdo sexual,
seja para sua identidade de género ou orientacdo sexual. Oxumaré e Logun Edé ainda
contrariam as nog¢oes de ‘coisas de mulher’ e ‘coisas de homem’ (FREYRE, 2002), que limitam
os individuos a um binarismo (NOGUEIRA, 2018a), para muitos, agressivos. Isso nos mostra
que, de alguma forma, na cultura ioruba se vé€, séculos atras, o que hoje ¢ chamado transexual.

No Brasil, o culto as Divindades africanas foi protagonizado e iniciado pelas mulheres
(ARAUJO, 2018a), as quais, no periodo escravocrata, possuiam maior flexibilidade e eram o
maior nimero entre escravizados alforriados ou livres (REIS, 2017). No inicio, os homens
sequer podiam entrar em transe de sua divindade, tampouco ser iniciados em divindades
femininas (CORREA, 2014), priorizava-se que estes fossem responsaveis pela seguranga do
terreiro, naqueles tempos de fortes perseguicoes (FERREIRA, 2017). Precursores de mudancas

no Candomblé¢, Jodo Alves de Torres Filho, conhecido nacionalmente como Joaozinho da

2 TERRA, T. O eu ¢ o outro. Revista Estudos Transviades, v. 1, n. 1, p. 44, jul. 2020.
2 Do ioruba: meta-meta.
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Goméia (iniciado no candomblé Bantu) e José Bispo dos Santos, Pai Bob6 de Iansa (iniciado
no candomblé Ketu), foram iniciados em uma divindade feminina e a manifestavam em transe.
Mas, oficialmente - durante a cerimdnia ptblica para apresenta¢do do novo Omo Orisa (termo
ioruba para designar aquele iniciado nos procedimentos do Candomblé Ketu, sendo que a
palavra Omo, significa filho) — Pai Bob6 de Iansa foi apresentado como ogd (posto exercido
por homens que ndo manifestam a transe de suas divindades e sdo responsaveis pelos toques e
canticos das cerimonias religiosas no Candomblé). Segundo algumas versoes explicativas, isso
teria se dado para evitar comentarios ‘pejorativos’, haja vista o contexto social da época (CASA
DE OXUMARE, 2014).

O ponto central a que se pretende chegar é que o género do Orixd (do ioruba Orisa)
pode ser traduzido como guardido ou divindade que habita a cabega — certamente deveria aquele
manifestado, e ndo o bioldgico do seu Omo Orisa. Em algum momento da historia, ndo
encontrado para esta pesquisa — ha de se considerar que os saberes tradicionais da religido
iorubd aqui analisada sdo transmitidos por meio da oralidade, ndo possuindo um livro sagrado
como em outras religides (SILVA, 2017) - o Candomblé passou a autorizar a transe de
manifestagdo de Orixa em homens, desde que a divindade fosse do género masculino — isto
certamente se deu ao longo de um processo. Por esta dedugdo temos uma possivel explicacao
da dificuldade de encontrar fontes seguras e especificas sobre o assunto. Porém, como
mencionado anteriormente, temos a iniciagdo de Pai Bobo como marcador, popularmente
conhecido entre os adeptos e frequentadores de terreiros de candomblés, como um dos
primeiros homens iniciados adosu no Candomblé Ketu em

[...] 14 de junho de 1933, na Casa de Oxumaré em Salvador-BA, para a divindade
feminina Oya, por conta das perseguigdes religiosa§ e do preconceito da época foi
apresentado como Ogan, com isso, iniciado como Iyawo e apresentado, no dia da

cerimonia piiblica, pelos bragos de Mae Maria, Oya Biyi (GAIA; VITORIA; ROQUE,
2020, p. 83).

Atualmente, ha terreiros que proibem o uso de vestimentas femininas em homens,
ainda que esses estejam manifestados de orixds ayabd, ou seja, divindades femininas
(FERREIRA, 2017). Tais praticas também sdo encontradas em terreiros de nacdo Ketu na
cidade de Ribeirao Preto/SP e certamente ndo sao um caso a parte. Acredita-se que se o racismo
e a intolerancia religiosa sofridas pela populacao candomblecista ndo fossem tao absurdamente
presentes no cotidiano dos adeptos, haveria maior evidéncia para essa questao, colocada como

um problema a se pautar a posteriori.
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O Candomblé em seu inicio ndo priorizava trabalhar essas questdes. Ainda que
vivessem sob um patriarcado colonialista, orientacdo sexual ndo era uma pauta a boa parte das
sociedades africanas fundadoras da religido (FERREIRA, 2017; OYEWUMI, 2004) e que,
escravizados, buscavam adaptar suas tradigdes ao sistema vigente: machista, homofobico e
potencialmente transfobico.

Porém, com a perpetuagdo do culto e a necessidade de reafirmacdo dessas identidades
no contexto vigente, desconsiderar esse tema rompe com a ideia do Candomblé¢ inclusivo. Esse
problema nao se restringe apenas aos terreiros de Candomblé. Na verdade, ele afeta toda a
sociedade, na medida que esta é o cerne que impulsiona as praticas religiosas. E uma
responsabilidade coletiva garantir os direitos humanos da populacio LGBTQIA+ em todos os
espacos da sociedade. O Candomblé¢ se guia por um conceito geral que padroniza homens e
mulheres de acordo com um especifico binarismo de género encontrado na formac¢ao do Brasil,
onde o mesmo se fez. Mesmo fundado sobre tradi¢des de sociedades africanas majoritariamente
matriarcais, haja vista que, as matrizes africanas, ou unidade cultural da africana posta por
Cheikh Anta Diop (2014) t€m por base o matriarcado africano, o Candomblé foi elaborado
sobre valores patriarcais e pela proeminéncia da branquitude, fatores sob os quais vivem negros
e negras diaspdricos (FERREIRA, 2017). Além disso, ha uma diade complexa entre o abrigo
oferecido no terreiro e os limites postos na relagdo sexo versus género.

Ambos os lados dessa discussdo sao vitimas marginalizadas pela logica colonial. Das
diversas violéncias sofridas por esses personagens - as mulheres transexuais e o0s
candomblecistas - esta também, muitas vezes ignorada ou posta como menos importante, a
violéncia psiquica. A melhor e mais reconhecida referéncia sobre o inconsciente em culturas
sob a colonizacdo europeia, seja dos colonizados ou dos colonizadores, € o psiquiatra Frantz
Fanon (2008). Segundo ele, a racializagdo elaborada pelo homem branco desumanizou e
‘coisificou’ todos os demais seres ndo-brancos, categorizados em ragas inventadas pelo mesmo.
O homem branco autodeterminou-se como o ideal de humano; com isto, as demais ragas, ou os
ditos ndo-brancos e ndo seres, seriam nao apenas inferiores, mas o Outro, uma identidade
substancial (FANON, 2008). Todos os sujeitos que ndo se enquadram na norma eurocéntrica
de homem, branco, europeu ou estadunidense, hétero, cis e cristdo estd mais distante de ser
digno de direitos basicos. Entre o que ¢ essencialmente branco e o que ¢ essencialmente negro
estdo graus de humanidade, respectivamente superiores e inferiores. O sujeito pode adquirir
posigdes e oportunidades conforme suas caracteristicas. Assim, quanto mais proximo do ideal
de humano brancocéntrico, maiores as oportunidades no mundo ocidental. Dessa maneira,

sendo o candomblé tanto afro como brasileiro, seus adeptos, vitimas do racismo religioso (DE
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DEUS, 2019), tal como transexuais, na contramao da cis-heteronormatividade do ocidente
civilizado, estdo distantes dos privilégios sociais do ideal de ser humano imposto e inventado
pelo colonizador.

No intuito de garantir sua subordinacdao, os Outros sdo socializados de forma a
absorver uma ldégica que inspire um ideal de ego branco, e negar identidades reais (SOUZA,
1990; COSTA, 1990). Através desse mecanismo psicologico de dominagdo, esse mesmo Outro
recusa os demais sujeitos classificados como Outro, na mesma medida que recusa a si mesmo,
através de um processo chamado denegagdo (GONZALEZ, 1988; BEIVIDAS;
SCHLACHTER, 2010).

E oportuno acentuar que ser assumidamente candomblecista e transexual é uma dupla
reafirmacdo identitaria, que afronta todo um sistema que busca silenciar e desigualar aqueles
tidos como fora dos padrdes socialmente hierarquizados. E ser um Outro duas vezes. E ainda
que em determinados casos o terreiro se torne um espacgo de repressdo, ¢ também um espago de
fé, onde historicamente o0s crentes buscam por solugdes aos seus problemas
(DALGALARRONDO, 2007), criando uma complexa diade de dor e cura. Encarar esse sistema
racista, violento, transfobico e misdgino tende a gerar perturba¢do mental aqueles que optam
por resistir, valorizando e reafirmando suas identidades marginalizadas, violadas e atribuidas a
indignidade.

A religiosidade/espiritualidade pode ser positiva para a satide mental, dimensao cada
vez mais investigada nos campos da Psicologia e da Enfermagem (CUNHA; SCORSOLINI-
COMIN, 2020; CUNHA; PILLON; ZAFAR; WAGSTAFF; SCORSOLINI-COMIN, 2020;
INOUE; VECINA, 2017). Psicopatologias, concluem alguns estudos (CORTEZ, 2012;
OLIVEIRA; JUNGES, 2012), estio mais ligadas a religido que a experiéncia espiritual. E entdo
na pratica espiritual, muitas vezes individualizada, que transexuais encontram, através da fé em
uma forga superior, a forca interior para encarar as discrimina¢des do dia a dia (BONFIM,
2009).

Nessa rica diversidade cultural e religiosa do Brasil, ¢ possivel encontrar, e se
apropriar, dos sentidos das experiéncias de vida e de fontes de cuidado relevantes a pratica em
saude. Nao cabe as ciéncias da satde julgar as experiéncias religiosas, mas compreendé-las no
todo, inclusive seu ja reconhecido papel na promoc¢do da saude fisica e mental (CUNHA;
SCORSOLINI-COMIN, 2019). Entretanto, no sentido das discriminagdes e limitagdes sociais,
¢ papel cidadao de todos apontar para esta reflexdo por uma parcela contribuinte da histéria do

Candomblé. Acreditamos que falte, ao arcabougo tedrico do campo das ciéncias bioldgicas e
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da satde, tratar com devida atenc¢do a colaboragdo e os impasses do Candomblé na promog¢ao

da saude mental, acompanhando a discussdo do problema apresentado.

1.2.  Mulheres Trans: considerac¢oes e implicacdes terminologicas

De acordo com Jorge e Travassos (2018), até 1997 o Estado brasileiro julgava por
lesdao corporal grave o médico que realizasse mudanga de sexo em um paciente, € somente no
ano de 2008, o Sistema Unico de Satde (SUS) passou a ofertar esse procedimento. Os autores
colocam que existem questdes que ndo estdo sendo feitas dentro desse debate, tais como a
relagdo da homofobia com a transexualidade e a perspectiva trans sobre si mesmo. Eles
problematizam a prevaléncia da perspectiva cientifica sobre esse debate, a qual ndo ¢ capaz de
dar conta desta realidade. Trata-se, conforme expde Maluf (2002), de uma experiéncia
marginalizada, o que fica nitido nessa pontuacdo de Jorge e Travessos (2018), ao passo que
mesmo para se auto conceituar, sua perspectiva é posta de lado. E nesse sentido que Maluf
(2002) lembra que o corpo sé existe enquanto experiéncia.

Nesses termos, Bento (2012), Brosin e Takarski (2017) problematizam se a
transexualidade ¢ apenas permitida/autorizada pelo Estado ou de fato reconhecida. Bento
(2012) alega a necessidade de reconhecimento dessa identidade para efetividade das politicas
publicas. Brosin e Takarski (2017) completam ao colocarem que o direito de existir
publicamente ¢ insuficiente para garantir condigdes igualitdrias de maneira efetiva para as
mulheres trans, que ainda sao vitimas de agressoes multiplas. Os autores lembram que em 2016
o Brasil foi reconhecido como o pais com a maior taxa de mortalidade da populagado travesti e
transexual.

Embora parte da literatura conceba mulheres transexuais como aquelas que buscam a
retirada do 6rgdo sexual e travestis como aquelas que vivem bem com seu pénis (DIAS, 2017;
FLOR DO NASCIMENTO, 2019a; JORGE; TRAVESSOS, 2018), na presente pesquisa
consideramos como mulheres transexuais todas as mulheres que nasceram biologicamente do
sexo masculino e se identificam como mulher transexual, amparados nas consideracdes
fornecidas pelos estudos de Bento (2012), pois acreditamos que ndo cabe a pesquisa julgar a
autodeclaracdo dessas mulheres, e sim investigar, buscando compreender como elas vivenciam
e corporificam suas identidades de géneros em suas praticas religiosas. Entre as mulheres
transexuais entrevistadas e que serdo posteriormente apresentadas, nenhuma delas relata ter

feito a cirurgia de redesignagdo sexual, sobretudo por fatores de idade e/ou financeiro e/ou por



38

se sentirem mulher, mesmo possuindo pénis (tendo ou ndo prazer, usando ou nao sexualmente
o mesmo). Essas simplesmente nio se preocupam com a cirurgia, porém elas se concebem como
mulheres transexuais, sendo que uma, especialmente, se autodenomina como mulher
transformista, relatando sentir-se uma mulher trans, segundo a mesma, pelo fato de sua
identidade de género ndo corresponder ao seu sexo bioldgico, caso que serd melhor conceituado
nas se¢des oportunas, € ndo como travestis.

Assim, convém ressaltar, de acordo com os principios de Yogyakarta (2007, p. 06),
Compreendemos identidade de género a profundamente sentida experiéncia interna e
individual do género de cada pessoa, que pode ou ndo corresponder ao sexo atribuido
no nascimento, incluindo o senso pessoal do corpo (que pode envolver, por livre
escolha, modificacdo da aparéncia ou funcdo corporal por meios médicos, cirurgicos

ou outros) e outras expressdes de género, inclusive vestimenta, modo de falar e
maneirismos.

Segundo Bento (2012, p.19), a transexualidade “é um desdobramento inevitavel da
ordem de género que estabelece a inteligibilidade dos géneros no corpo”. De acordo com ela, a
mesma deve ser tratada como uma “experiéncia identitaria caracterizada pelo conflito com as
normas de género”. Trata-se de uma identidade relacionada a capacidade de construir novos
sentidos, ainda que sobre as fronteiras outorgadas pela sociedade com base no comportamento
esperado para cada sujeito a partir do seu sexo. Ainda, para a Organizagdo Mundial da Satde
(OMS, 2015 p. 4, traducao nossa), transgénero € “um termo genérico para todas as pessoas cujo
sentido interno do seu sexo (sua identidade de género) ¢ diferente do sexo que foram atribuidos
no nascimento”?’.

Bento (2012) faz uma critica ao que chama de império biologico, isto ¢, um sistema
de normas cristalizadas sobre as relagdes sociais € de género e, tal como Mesquita (2004),
problematiza a patologizagao da transgeneridade pela medicina transfobica que julga a chamada
disforia de género. Por isso, a autora insiste no termo “experiéncia transexual”, entendendo que
a transexualidade ndo define uma pessoa. H4 varios tipos de experiéncias transgéneras, como €
o caso das drag queens, transformistas que imitam género, mas ndo deixam de ter sua
identidade, mesmo que o corpo, aquele, supostamente, irredutivel definidor da identidade,
esteja deslocado (MALUF, 2002). Maluf (2002) aborda que as transgressdes nos limites da

construgdo do género ndo sao marcadas pelo desejo de ter uma aparéncia oposta ao corpo

25 ¢(...) is an umbrella term for all people whose internal sense of their gender (their gender identity) is different

from the sex they were assigned at birth” (WHO, 2015, p. 4).
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bioldgico e sim pela vontade de explanar uma corporalidade construida, ou simplesmente de

aparecer.

Segundo Maluf (2002, p.149):
Nem todas as culturas tém um conceito para corpo. Ou seja, ndo s6 0 corpo € 0s corpos
sdo construgdes culturais, como também o proprio conceito de corpo ¢ uma construgo
cultural e histérica. Essas pondera¢des interessam porque, nas concepgdes
hegemonicas nas culturas modernas, o corpo aparece como a nossa natureza. E muitas

vezes, mesmo nas discussdes no interior do campo de estudos de género, o corpo vai
aparecer como o fator ou o termo irredutivel.

Lemos (2020a) também auxilia nessa discussdo, trazendo pontos pertinentes para
nortear o pensamento sobre a(s) transfeminilidade(s) que se (re)inventa(m), refor¢ando que
estas ndo querem ser mulheres cis, mas, sim, ser mulheres. O autor reflete sobre a
transmasculinidade e diz que para homens trans, os corpos transmasculinos possuem diferentes
origens e perspectivas em distintas praticas e experiéncias que ultrapassam o biologico e se
reinventa através de vivéncias unicas. Trata-se, segundo o autor, de transicdes em
masculinidades, que ocorrem sobre uma masculinidade ja existente, porém marginalizada, pela
logica cisgénera e cisheteronormativa. E nesse processo de transigdo deste homem que o termo
homem-trans ganha sentido e diz respeito a ““(...) alguém que ao nascer foi imputado as praticas
e experiéncias do universo feminino mediante a genitélia lida e tida como feminina” (LEMOS,
2019, p. 121). O autor ainda ressalta que esses homens trans ndo idealizam o corpo de um
homem cis, mas sim seu proprio corpo trans, ao passo que o ser homem nao significa imitar um
modelo cisgenero idealizado pela sociedade transfobica. Da mesma forma, diz Lemos (2019),
também ndo se trata da aplicacdo da ideia de um homem diferente, mas do corpo do homem
trans enquanto instigador do pensamento dos diversos corpos e masculinidades possiveis as

performatividades desses processos.

1.3. Os Candomblés como modo de resisténcia e (re)existéncia da cultura africana

no contexto brasileiro

A cultura negra que conseguiu se amalgamar com a cultura
india é, realmente, a cultura brasileira, uma cultura muito
forte, mas que insiste em impor como cultura, inclusive
impor o proprio termo cultura, como sendo uma coisa nobre
e europeia (Beatriz Nascimento, Orf)%.

26 NASCIMENTO, M. B. Textos e narragio de Ori. In: GERBER, R. Ori, 1989. 08:02-08-19.
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Como aponta Flor do Nascimento (2016), o candomblé ¢ compreendido como um
modo de vida para seus adeptos € uma forma de perpetuacdo da ancestralidade africana na
diaspora afro-brasileira, que tende a romper com a nogao de religido — haja vista que a
etimologia da palavra religido vem do termo religare e o sentido de religar, ou seja, de ruptura
a algo que um dia foi desligado, de (re)ligagcdo e essa nog¢do nao se aplica a todas as religides,
sobretudo as religides de matriz africanas — especialmente aos candomblés?’.

Face ao exposto, acreditamos que atribuir aos candomblés sentido de religido, pela sua
carga ocidental, ¢ como inserir tais modos de vida na mesma cosmovisdo que as religidoes
europeias, em uma possivel busca pela legitimacdo de tal modo de vida sob a chancela
eurocentrada. Entretanto, seguiremos, no presente estudo, as consideragdes apontadas por
Kileury e Oxaguia (2014) que explicam o uso desse termo para tratar dos candomblés. Segundo
os autores, a semantica que liga candomblés e religido ¢ a percepgao de confraternizagdo geral
dentro dos principios dos terreiros, “Ou seja, do homem com as divindades e destas com ele,
ndo tendo o ser humano medo de se relacionar com seus criadores!” (KILEURY; OXAGUIA,
2014, p. 30). Convém mencionar, segundo Castro (2001), que a etimologia do termo
Candomblé vem da palavra bantu kandombilé ou kandombelé que tem o sentido de reza/rezar.

De alguma forma, as religides sdo intolerantes, sobretudo as religides reveladas — ou
as religides “dos livros”, entre outras, que se colocam enquanto maneiras de salvacao para os
sujeitos -, na medida em que as religioes defendem suas crengas (ORO, 2013). Assim, se
analisarmos, por exemplo, o evangelho de Jesus disposto no Novo Testamento da Biblia
Sagrada em Marcos 16:15 “E disse-lhes [Jesus]: Ide por todo o mundo, pregai o evangelho a
toda criatura” (BIBLIA, 2008, p. 1545, grifo nosso), ainda em Marcos 16:16 “Quem crer ¢ for
batizado sera salvo; mas quem ndo crer sera condenado” (BIBLIA, 2008, p. 1545) e/ou em Jodo
14:6 “Disse-lhe Jesus: Eu sou o caminho, e a verdade e a vida. Ninguém vem ao Pai, sendo por
mim.” (BIBLIA, 2008, p. 1642), esses conceitos, mesmo se tratando de mengdes circunscritas

a religiosidade cristd, desconsideram as expressdes e manifestagdes ‘religiosas’2®

Jja existentes
em outros contextos. Tal meng¢do ¢ oportuna para fomentar a necessidade do distanciamento do
pesquisador, sobretudo quando se pesquisa sua propria religiosidade/modo de vida no sentido

de ndo atribuir juizos de valores, mas entendé-las como fendmenos sociopoliticos que podem

27 Tendo em vista que esses modos de vida ndo concebem a forma de ruptura, haja vista que os adeptos acreditam
que os seres humanos e suas divindades sempre conviveram juntos, portanto nunca houve ruptura, assim, nao ha
necessidade de religamento.

28 Pretensamente escrito entre aspas simples, pois, como j4 mencionado anteriormente, no caso das culturas
africanas o sentido de religido ndo possui o sentido etimolégico do termo: religare.
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ser perseguidas em determinados periodos historicos e, posteriormente, tornar-se opressoras em
outros periodos.

Destarte, acreditamos, seguindo o proposto por Ivo Pedro Oro (2013), que nem todo
etnocentrismo ¢ genocida, mas o etnocentrismo eurocéntrico sim. No Brasil, esse etnocentrismo
¢ fomentado pelo Estado brasileiro (NASCIMENTO, 2016). Portanto, como religides, ou como,
expressoes religiosas as chamadas religioes reveladas colocam a margem as religides que tém
como modo de preservagio e resisténcia a tradi¢io oral como é o caso dos candomblés?
(ARAUJO, 2015; SILVA, 2017; GAIA; SCORSOLINI-COMIN, 2020; GAIA; VITORIA;
ROQUIE, 2020). A isso podemos chamar de racismo no campo do simbélico, pois na medida
em que uma manifestagdo religiosa é compreendida como de ‘menor valor’ por ter sido
instaurada por negros tal dindmica fortalece o racismo religioso (NASCIMENTO, 1989),
embora o termo seja, etimologicamente recente e, muitas vezes, compreendido como
intolerancia religiosa (DE DEUS, 2019).

O Estado brasileiro fomenta tal dinamica de varias formas sendo que na Bahia até na
década de 1970 para que os terreiros pudessem ‘tocar’ seus candomblés, ou seja, realizar seus
rituais sem a interrupg¢ao policial — comum naquele periodo, haja vista que a religido oficial do
pais era o catolicismo - era preciso autoriza¢ao da Delegacia de Jogos e Costumes (VELECI,
2017). Atualmente essas dinamicas racistas e intolerantes sdo aprimoradas, inclusive
juridicamente, seja ndo considerando os candomblés (e as religides de matriz africanas) como
religido, como ocorreu em 2014 a partir da decisdo de um juiz federal ndo aceitando o pedido
do Ministério Publico do Rio de Janeiro para retirada de videos de cunho racistas contra as
religides afro-brasileiras do YouTube®® (ARAUJO, 2015), seja discutindo a possibilidade de
proibicao do abate religioso, pratica ritualistica realizada — como ocorreu em 2018, durante o
julgamento da Ac¢do Direta de Inconstitucionalidade (ADI) 4439 (BRASIL, 2018) -, ndo
somente nos candomblés, mas perseguida quando realizadas por estes, seja pelo movimento
neopentecostal ou pelo Estado brasileiro (ARAUJO, 2019; GUIMARAES, 2019; GAIA;
VITORIA; ROQUE, 2020).

No entanto, mesmo com o cendrio de racismo religioso, genocidio e folclorizagao da

cultura negra no contexto brasileiro e suas manifestagdes religiosas/ancestrais

2 Fator que, muitas vezes, impossibilita o referenciamento bibliografico de determinados processos religiosos,
seja pela necessidade do segredo ritual, juramente realizado em vérias escalas e que aumenta de acordo com o grau
de amadurecimento do omo orixa, seja pela propria dindmica de muitas culturas africanas serem baseadas e
transmitidas por meio da oralidade e ndo em livros ou em registros escritos e/ou ‘sagrados’ (ARAUJO, 2012;
GAIA; SCORSOLINI-COMIN, 2020).

30 In: JUSTICA FEDERAL. Poder Judiciario do Rio de Janeiro. Processo n. 0004747-33.2014.4.02.5101 (n. antigo
2014.51.01.004747-2).
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(NASCIMENTO, 2016) os terreiros atuam como espacos de acolhimento e reumanizagio dos
sujeitos socialmente marginalizados, sobretudo aqueles que se autodeclaram negros,
perpetuando suas ancestralidades e nao permitindo que os mesmos se curvem ao ideal de ego
branco (SOUZA, 1990) na medida em que, no Brasil, “(...) Ser negro ¢ ser violentado de forma
constante, continua e cruel, sem pausa ou repouso, por uma dupla injun¢do: a de encarar o corpo
e os ideais de ego do sujeito branco e a de recusar, negar, anular a presenca do corpo negro”
(COSTA, 1990, p. 2).

Face ao exposto, os terreiros de candomblé, enquanto espacos possiveis de
(re)construgdo do solo africano no contexto brasileiro. formam lugares de protegao, preservagao
e/de ancestralidade aos sujeitos negros e suas culturas (SODRE, 2002; SILVA, 2019) —
sequestrados de seu continente durante o periodo da escravidao e sentindo na pele as herangas
desse periodo: o racismo em diversas formas, no campo religioso € no ambito académico,
muitas vezes, além do tradicional racismo a brasileira, “historiadores oficiais, quando retratam
0s negros, atuam como se fossem contadores de historias” (SANTOS, 2003, p. 26), falsificando
a historia negra ou recorrendo ao mito da democracia racial, como que ndo houvesse

problematicas raciais, mas apenas sociais no pais.

1.4.  Os conceitos de género em Africa e na didspora afro-brasileira: reflexées

acerca dos estudos de Oyeronke Oyéwumi e Judith Butler

O movimento de pensar e/ou repensar género no contexto das
religiosidades/espiritualidades/ancestralidades afro-brasileiras se propde como um campo em
desenvolvimento no ambito académico, seja pela escassez de estudos que refletem sobre as
identidades de género no contexto destas culturas, especificamente da transexualidade feminina
- como ¢ o caso do estudo em tela -, seja pela necessidade de reflexdes acerca da tematica.
Dentro deste aspecto, € preciso levar em consideragdo tanto o dinamismo das culturas afro-
brasileiras, como os candomblés e suas matrizes afro-religiosas. Essa questdo se tenciona na
medida em que os terreiros de candomblé sdo concebidos como espacos de acolhimento e
(re)significacdo daqueles sujeitos socialmente marginalizados. Entretanto, muitas vezes, acaba
recorrendo as perspectivas eurocéntricas para validar o que ¢ compreendido em muitos terreiros
de candomblé como tradi¢ao que, sob essa égide, tende a ser entendida como algo imutavel.

Assim pensando, ¢ oportuno ressaltar que o Brasil, historicamente, nega as culturas

afro-brasileiras, ndo apenas pelo racismo cientifico e a eugenia de um Brazil que, como cantado
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por Elis Regina em Querelas do Brasil, de Blanc e Tapajos (1978), mata o Brasil: plural,
diverso, dinamico, ou seja, “Os Brasis, em seu hibridismo, interseccionam culturas multiplas”
(GAIA, 2020, p. 99), mas também por conta do racismo no campo do simbolico’!. Nesse
sentido, € preciso questionar: como ¢ possivel uma religiosidade/espiritualidade/ancestralidade
que ¢ marginalizada e excluida socialmente e historicamente criar marginalizacdes? Entende-
se que essa questdo isenta o candomblé de ser transfobico, ao passo que o mesmo, no maximo,
reproduz a marginalizagdo criada pelo ocidente que ¢ quem de fato exclui e criminaliza o que
entende como Outro (FANON, 2008).

Tendo em vista as questdes acima mencionadas e o hibridismo cultural que podemos
identificar no panorama brasileiro, seria, no minimo, arriscado definir quais seriam as
‘expressoes culturais puramente brasileiras’, dentro de todas as influéncias que, historicamente,
perfilam e contribuem para a diversidade do pais, sendo essas ignoradas ou ndo. Dado o
contexto da formacao histoérica do Brasil, as culturas africanas que aqui se encontraram ¢ se
(re)descobriram (SLENES, 1992; SILVA, 2019) se constituiram e ainda hoje mantém um modo
de vida, de pensar, ser e agir entre afro-brasileiros, o que faz desses sujeitos ocidentalizados, se
entendermos seu lugar no processo de colonizacdo/imperialismo ocidental. Dentro disso,
também os conceitos podem ser multiplos e para pensa-los ¢ preciso analisa-los separadamente
para entdo tentar responder a seguinte indaga¢do: na medida em que a escravidao no Brasil foi
um movimento for¢ado e causado por um desastre, a diaspora afro-brasileira, por qual lente
devemos observar/analisar género dentro do contexto afro-diaspdrico/afro-brasileiro? Assim
sendo, o capitulo em questdo parte da perspectiva de que a transexualidade ¢ uma classificagdo
de género corporificada, isto €, que diz respeito aquilo que se v€ e/ou se percebe visualmente,
ou seja, a maneira como as mulheres transexuais vivenciam e corporificam sua transexualidade,
nos permite compreender que a transexualidade ¢ percebida no corpo.

Como conceito, a transexualidade é ocidental’?

contribui¢coes dos estudos de Oyéwumi (1997; 2004; 2016) e Butler (2000; 2013) para

, assim sendo, quais seriam as

interpreta-las no Brasil, pais majoritariamente negro?, portanto, afro-brasileiro? A inteng¢io do

presente capitulo ¢ poder ressaltar as diferencas dos conceitos de género para as duas autoras

31" Concebendo culturas europeias como sendo culturas ricas de contetidos e significados a serem reproduzidas

enquanto que, sob essa perspectiva, as culturas negras, por serem estruturalmente compostas por negros, teriam
menor valor, como ¢ o caso do candomblé, a capoeira, o samba, entre outras manifestagdes culturais/religiosas de
matrizes afro-brasileiras (NASCIMENTO, 1989; GAIA; VITORIA; ROQUE, 2020).

32 Como fendmeno a transexualidade existe no continente africano, mesmo que ndo incorporada nas dinimicas
culturais e sociais.

33 De acordo com os dados da Pesquisa Nacional por Amostra de Domicilios Continua PNAD 2012-2019 pretos e
pardo somam 56,2% da populagdo brasileira, sendo que 46,8% se autodeclaram pardos e 9,4 pretos (IBGE, 2019).
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que refletem sobre essa tematica. A escolha pelas autoras se da através da possibilidade de
analisar (re)pensar género a partir de duas lentes distintas, mas que, no campo afro-brasileiro,
acreditamos, podem (ou nao) se complementarem: a lente ao sul (africana) e a lente europeia.
Para pensar transexualidade/classificacdo de género em Africa e no ocidente, temos Oy&wumi

(1997; 2004; 2016) e para pensar Género no ocidente, temos Butler (2000; 2013).

1.4.1. (Re)Pensando género a partir dos estudos de Oyeronke Oyéwumi

Os estudos do senegalés Cheikh Anta Diop (1974a; 1974b; 1979; 2012) sobre as
sociedades africanas sdo pioneiros € nos auxiliam na compreensao de autores contemporaneos
que continuam na missdo de realizar ciéncia africana em meio a maafa (ANI, 1994). Para o
assunto em questao, Diop (2014) é importante porque, ao falar das bases dos eixos civilizatérios
africano e europeu, aborda as relacdes que hoje sdo entendidas como aspectos que dao base
para compreender as relagdes de género atual a partir da constru¢do do matriarcado africana e
do patriarcado do povo do gelo**. Segundo o autor, o que também é complementado por
Marimba Ani (1994), o patriarcado europeu serve de base para a compreensao do pensamento,
comportamento e cultura do, hoje, ocidente. Também a questio de género ¢ explicada a partir
da maneira como se formula o patriarcado e o bergo civilizatdrio das sociedades ocidentais e,
por consequéncia, aquelas que atualmente estao ocidentalizadas.

E a partir dessa Africa pré-colonial, com raizes na antiguidade e no matriarcado
trabalhados por Diop (2014), que Oyéwumi (1997; 2004; 2016) elabora suas contribuigdes
acerca das relagdes entre o que o ocidente entende por homem e mulher para sociedades
africanas anteriores a invasdo europeia.

Oyéronké Oyéwumi é uma nigeriana de origem iorubd, doutora em sociologia pela
University of California que iniciou sua formagdo académica na University of Ibadan,
graduando-se em ciéncia politica (FLOR DO NASCIMENTO, 2019b). Premiada pela
American Sociological Association em 1998 em razdo de sua tese ‘The Invention of Women:
Making an African Sense of Western Gender Discourses” (1997), Oyéwumi construiu uma
analise interdisciplinar das categorias de género e sexualidade sobre a mulher africana, tendo
como bases importantes outras autoras, também africanas, como Ifi Amendiune, por exemplo

(PORTILHO, 2019). Criticas a ideia de género estipulada, e pretensamente universalizada,

34 Segundo Diop (2014), povo ndmade de regides frias do norte do continente africano que eram ndmades,
juntamente, para Diop (2014), em decorréncia das condi¢des climaticas.
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através da logica colonial do ocidente, elas refutam em seus estudos a categoria de género pela
perspectiva ocidental enquanto um conceito que possa servir de analise para a compreensao das
sociedades matriarcais africanas.

De acordo com Oyéwumi (1997; 2004; 2016), o determinismo bioldgico do qual parte
o ocidente para categorizar seus papéis sociais de género ndo se aplicam aos iorubas, onde as
diferengas e hierarquias sociais ndo sdo construidas sobre uma logica cultural pautada na
biologia, mas, pelo contrério, a legitimidade das relagdes sociais deriva dos fatos sociais, € ndo
fisicos. A autora nigeriana explica no primeiro capitulo de sua tese que o fato bioldgico ¢ uma
questdo para o ocidente devido sua cosmogonia que privilegia unicamente a visdao, ou seja,
aquilo que ¢ visto/percebido. Assim, através da cosmovisdo, coloca ela, o ocidente limita suas
perspectivas aquilo que podem ver. Da mesma forma, os conceitos ocidentais de género
atribuem as distingdes sociais as diferencas que os sujeitos conseguem reconhecer através do
olhar. Por outro lado, e isso ¢ perceptivel em diversas outras sociedades do berco civilizatorio
africano (DIOP, 2014), os iorubds possuem um teor mais holistico na constru¢do de sua
cosmogonia, a qual ela chama de cosmossensagdo. A questao de género ¢ um exemplo oportuno
para explicar o desenvolvimento da cosmovisdo nas construgdes sociais sobre 0os corpos no
ocidente. Nesse sentido, Oyéwumi (1997) explica, enfatizando o estudo de Diop (2014), que o
género foi ontologicamente conceituado a partir do ocidente.

Oyéwumi (1997), assim como Amendiune (2015), que compartilha de seus
argumentos, entendem género e sexo como ideias separadas entre si, na medida em que,
enquanto mulheres africanas e estudiosas que partem de Africa, ndo reconhecem em um aspecto
biologico um fator decisivo em questdes sociais. Elas partem de seus bergos civilizatorios na
medida em que, no continente africano, o principio de organizagdo social ¢ fundamentado pela
senioridade (AMENDIUNE, 2015; DIOP, 2014; OYEWUMI, 1997; WILLIAMS, 1992). Isso
quer dizer que a hierarquia africana ¢ etaria, o que € reconhecido ndo somente por Oyéwumi
(1997), como também por Amendiune (2015), Williams (1992) e Diop (2014). Enquanto o
patriarcado ocidental regulamenta toda uma ordem social pela cosmovisao e hierarquias
bioldgicas, a hierarquia social africana (loruba, Igbo e Ketu, por exemplo) ndo tem a ver com
biotipos ou constru¢des sociais de género, mas com a experiéncia etaria. Para a sociedade
iorubd, sexo e ou género tratam-se de categorias que nao podem ser localizadas e
compreendidas apenas pelos olhares, isto ¢, demandam por uma substancia menos restritiva.
Essa cultura também esta presente no Brasil, sobretudo no funcionamento dos terreiros de

candomblé (PORTILHO, 2019). Por sinal, no que diz respeito a tradicdo da nagdo Ketu,
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estamos falando justamente de uma heranca iorub4, ponto de partida dos estudos de Oyéwumi
(1997; 2004; 2016).

Para Amendiune (2015), as relagdes consideradas relativas ao género em Africa sdo
compreendidas através da ideia de flexibilidade de género, trabalhada em seu estudo “Male
Daughters” acerca da sociedade Igbd, também da Nigéria (OYEWUMI, 1997). Através dessa
nog¢do, a autora entende ser de fato possivel capturar a separagdo de género e sexo para esta
sociedade africana em questdo, que serve de base por se assemelhar a uma maioria dos grupos
sociais africanos (AMENDIUNE, 2015; DIOP, 2014; OYEWUMI, 1997). A populagio Igbd,
como coloca Amendiune (2015), traga sua concepg¢do de género de acordo com suas culturas
fundantes, os quais se assolam na divisao sexual do trabalho e na divisdo da relagdo sexual de
producdo, os quais sdo resultantes dos fatores ecoldgicos. Dessa forma, as mulheres tém um
lugar imprescindivel no advento econdmico que ¢ o de estabelecer a subsisténcia na medida em
que os homens buscavam, através do controle ritual e da especializacdo, compreender e
contribuir nesse processo, tradicionalmente baseados no empreendedorismo feminino.

No contexto descrito por Amendiune (2015) ¢ presente a forca da matrifocalidade em
uma sociedade, supostamente, patrilinear, porém que reforca seus principios matricéntricos na
organizagdo familiar. Segundo ela, ha um sistema flexivel de género baseado no principio
organizativo dos dois sexos: masculino e feminino. Ainda de acordo com Amendiune (2015),
o género feminino ocupa um lugar de destaque na cultura e na religido Igbo, haja vista que em
muitos mitos trazidos pela autora as mulheres sdo divinizadas pelos seus feitos notorios,
sobretudo por j& vivenciarem a vida terrestre. De maneira semelhante, narram os itans
responsaveis por preservar, através da oralidade, as historias, lendas e mitos dos orixds do
candomblé Ketu aqui estabelecido e foco da presente pesquisa.

J& no caso ioruba, analisado por Oyéwumi (1997), temos aspectos semelhantes, e que
igualmente destoam das nogdes de género calcadas no ocidente. A ndo generificagdo do idioma
e das familias iorubds por ela apontadas ampliam a no¢ao matriarcal da organizagdo social
yoruba, fonte primal do nosso candomblé Ketu. E nas palavras obirin e okirin que a autora traz
a tona origens epistemologicas do que o ocidente interpretou como feminino e masculino
(PORTILHO, 2019). Oyéwumi (1997) explica que tais termos sdo dificeis de serem traduzidos
na medida em que partem de uma outra cosmologia, eixo e experiéncias civilizatorias, distantes
da ocidental/ colonial. Entdo, para uma compreensdo real desses termos, coloca ela, seria
preciso se despir da cosmovisdo restrita ao ocidente e partir do que ela chama de

COSWZOSS@’ZSGQC;O.
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As palavras obirin e okurin possuem um unico sufixo - rin, o que indica que partem
de uma unidade ou origem em comum, ndo sendo aspectos separados ou duais, e, sobretudo,
nao se originando de determinismos bioldgicos especificos das diferengas visiveis em cada um.
Isto acaba por reforcar e explicar a razao de que o que o ocidente entende por género nao ser
uma questdo na Africa pré-colonial, ou ainda um definir de diferengas e hierarquias, vantagens
ou desvantagens sociais. Isto, diz a autora, ndo ¢ possivel de se entender através da oOtica
(palavra utilizada propositalmente) euro-norteamericocéntricas e sim, somente a partir de uma
perspectiva (também termo aqui propositalmente aplicado) cosmogonica africana.

No mais, cabe ressaltar que estes pontos e explicagdes, analisados e costurados pelas
autoras, ndo significam negar as questdes de género e problemas relacionados as atitudes
machistas no continente africano ou nas sociedades afro-diasporicas, mas reconhecer que esta
ndo ¢ a base cultural do eixo civilizatorio africano. Hoje, apos a colonizagdo, vé-se paises
africanos embebedados pelos discursos e logicas de dominagdo masculinas impostos pelo
ocidente (OYEWUMI, 1997). Entretanto, também hid a compreensio de que esses
parametros/principios nao pertencem a esses povos e, principalmente, nao colaboram para o

pleno desenvolvimento de suas existéncias (DOVE, 1998).

1.4.2. (Re)Pensando Género a partir dos estudos de Judith Butler

Pensar e/ou repensar o [conceito de] género (categoria que necessariamente diz
respeito ao ocidente ou as sociedades ocidentalizadas) a partir de Butler (1992; 2003) exige
partir do questionamento de que normas regulatdrias da sexualidade sdo materializadas, assim
como perguntar como a materialidade da sexualidade infere e consolida suas condi¢des
normativas. Judith Bulter € fildsofa, nascida nos Estados Unidos e de origem judaica. A autora
compartilha da mesma instituigdo onde Oyéwumi defendeu sua tese de doutorado, a University
of California, em Berkeley. Mas essas devem ser suas Unicas ligacdes de fato.

Butler tem como areas de interesse a literatura comparada, a ética, a filosofia politica,
as relagdes de género, entre outras questdes. Enquanto mulher 1ésbica, ficou conhecida pelo
protagonismo na discussao sobre teoria gueer e nos debates acerca do feminismo pds-moderno,
demonstrando que a mesma teoria amplia sua obra de maneira interdisciplinar. Sua obra mais

r

conhecida ¢ “Problemas de género: feminismo e subversdo da identidade” (2003)** sobre a qual

35 Publicado originalmente em 1990.
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focaremos nos paragrafos abaixo. Trata-se de um estudo notadamente analisado dentro do
assunto, sendo uma das principais referéncias ocidentais sobre as questdes de género.

No livro em questdo, a autora elabora criticas a segunda onda do feminismo em relagao
a nocao de género a partir da dualidade género e sexo, ideia construida nesse periodo por
teoricas feministas. Assim, ela se torna precursora do que se entende por uma terceira onda do
feminismo, trazendo consigo novas e necessarias discussdes para o amadurecimento politico e
académico do tema. E nesses termos que Butler formula a ideia de performatividade de género,
muito discutida ao tratar de identidades transgéneras, pois permite a compreensao da
transexualidade como uma expressdo de género corporificada. Essa categoria possibilita
corromper a norma heteronormativa que incide sobre os corpos, sobre as sexualidades e sobre
os desejos, indo além do binarismo e ndo podendo ser associada a materialidade do corpo. O
objetivo da obra em questdo ¢ desconstruir o género através da proposta de um pensamento
mais abrangente que se desloca do recorrente binarismo de género utilizado para analises
relativas a esse assunto.

Assim, aplicando a ideia da performatividade, Butler (2003) aponta que o padrdo de
género estabelecido pela logica cultural ocidental tem cardter ilusorio e ndo pode ser usado para
classificar identidades ou mensurar o que ¢ normal ou patologico, pois o corpo nao ¢ fiel aquilo
que lhe ¢é outorgado, dividindo-se entre suas proprias intengdes e as normas sociais. Nesse
sentido, a autora conclui que os géneros sdo performances sociais, “(...) um ato intencional e
performativo; sdo palavras ou gestos que, ao serem expressos, criam uma realidade. Esses atos,
repetidos de uma forma estilizada, produzem um efeito ontologico, levam a crer na existéncia
de seres homens e seres mulheres” (PORCHAT, 2007, p. 45).

A problematizacao de Butler (2003) dos conceitos cristalizados de homem e mulher,
isto €, do binarismo implicito ao debate de género ocidental a leva a uma critica da construgao
da identidade de género. A autora acusa que ndo existe um comeco, meio e fim no processo de
construgdo das identidades de gé€nero, pois 0 mesmo ¢ mostrado pela maneira com que um
sujeito se expressa de forma continua e ndo determinista. Portanto, segundo a autora, género ¢
uma norma e ndo uma construcao social.

Para Butler (2003) a desconstrugdo da identidade por si s6 ndo altera a desconstrugao
politica, € preciso subverter a categoria identidade que aprisiona os sujeitos oprimidos no
ocidente. As conclusdes de Butler (2003) derivam de seu questionamento da relagdo natureza
e cultura aceitos, principalmente, pelas ciéncias humanas e sociais ocidentais. Segundo a autora,

quando se postula que o género ¢ cultural/social e o sexo natural, acaba por essencializar o
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conceito de género. Nesse sentido, ela propde que os conceitos de sexo e género sejam
separados, mas no com o mesmo teor e inteng¢do que Oyéwumi (1997) e Amendiune (2015)%.

Quando macho e fémea, masculino e feminino, homem ¢ mulher ndo forem mais
correspondentes, sera possivel compreender (assim como toda a cosmogonia ocidental trabalha)
que a associagdo entre sexo e género sdo arbitrarias, de acordo com a autora, em qualquer
cultura. Isso porque, de acordo com Butler (2003), o sexo também seria uma categoria
construida socialmente (mesmo que nessa construcdo seja considerado o fator
‘natural’/biologico) e género ndo € simplesmente um constructo cultural elaborado a partir da
matéria do corpo. Nesses termos, sexo ¢ um padrdo definidor de espacos e ndo-espagos, na
medida em que o patriarcado estabelece o sexo masculino como sendo aquele 'sexo dominante',
dando forma/legitimidade a cultura, pensando-a enquanto criagdo e recriagdo humana da
sexualidade e seus espacos (BUTLER, 2003). Ou seja: trata-se de uma norma cultural que
governa a materialidade dos corpos, ao invés de uma parte do corpo onde o género € socialmente
construido e imposto, como apontava seus antecessores.

Com seus questionamentos acerca do que ¢ ser ou estar mulher/homem, Butler (1992;
2000; 2003) passou a expandir as perspectivas das possibilidades de género e sexualidades.
Assim, conclui que ndo ha esséncia ou natureza feminina ou masculina, sendo género resultado
de questdes culturais e historicas advindos de um processo contextual, ndo sendo vinculado ao
sujeito, e sim as relagdes politicas, sociais, historicas e culturais. Dentro disso, observamos que
a autora procura um significado para o sexo fora do constructo social/cultural, buscando criar,
inevitavelmente, outra construcdo cultural sobre essa parte do corpo e as relacdes de género
como um todo. Assim, concluimos que sua reflexao ¢ feita no sentido de que o género deixe de
ser uma construgdo social imposta pelo patriarcado e passe a ser constituida pelo pensamento
feminista. Em outras palavras, pelas mulheres do ocidente lidas como brancas: ja que como o
mundo pela otica da cisnormatividade ndo cabe na, plural, diversidade dos corpos, sexualidades
e géneros, este nao pode ser determinante.

Diante do exposto, compreendemos a pertinéncia dos estudos de Butler (1992; 1998;
2000; 2003), sobretudo no contexto ocidental. Todavia, segundo Brosin e Takarski (2017), os
estudos da autora sdo passiveis de criticas, fator fundamental para o desenvolvimento da
ciéncia, ao passo que uma dicotomia nao serd tratada com outra. Convém destacar que em uma
entrevista concedida a Knudsen (2010), Butler diz que nao ¢ possivel nada universalmente

verdadeiro para todos os seres humanos, porém, toda a sua logica de pensamento € universalista,

36 Apesar disso, nesse ponto, as autoras também ndo se contrariam, mas partem de locais distintos para realizar
seus estudos.
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assim como tudo que o ocidente faz (ANI, 1994; LANDES, 1998; ODUDUWA, 2019;
HUDSON-WEEMS, 2020). Nessa mesma entrevista, Butler (2010) também admite que ndo ¢
preciso reconhecimento social (por parte de instituigdes) para que o género tenha sentido.
Complementar a estas colocagdes, as criticas aos conceitos de identidade de género
abordam que o individuo aceite o que foi, socialmente, imposto a ele, ou ndo. Portanto, segundo
Butler (1992; 2000; 2003), género ¢ uma dinamica social, mas que ndo pode ser passiva: onde
alguém decide por vocé/por outro. Nesse sentido, podemos dizer que o terreiro acaba nao
reconhecendo a identidade de género de alguns de seus adeptos € que ndo cabe aos mesmos
essa fungdo? J& que género € norma e nao construcao social, esse reconhecimento nao parte do
mesmo lugar: enquanto no ocidente a ideia de mulher estd condicionada a uma natureza
inerentemente inferior a do homem, nos terreiros, segundo a tradicao oral e as raizes ancestrais
africanas, homens e mulheres sdo reconhecidos através de outra base epistemoldgica e

cosmogonica, a hierarquia.

1.4.3. Por que Oyéwumi para analisar as culturas/religiosidades/ancestralidades afro-

brasileiras?

A memoria sdo conteudos de conteudos, um continente da
sua vida, da sua histéria do seu passado. Como se o corpo
fosse o documento. Néo ¢ a toa que a danga para o negro ¢
um momento de libertagdo. O homem negro ndo pode estar
liberto enquanto ele ndo esquecer o cativeiro, ndo esquecer
no gesto, que ele ndo é mais um cativo. (Beatriz Nascimento,
Ori).

As abordagens do que se entende por género no contexto do ocidente, muitas vezes,
culminam nos conflitos das dindmicas sexuais e reprodutivas. Ao passo que o ocidente e a
academia brancocéntrica ndo precisa, necessariamente, pensar nas demandas de forma
racializada, posto que os mesmos - na medida em que se concebem como sujeitos/instituigdes
universais - ndo se racializam, como ja diz Fanon (2008). Dessa forma, o movimento teorico e
politico no que tange as relacdes de género sdo pensados através da luta contra o patriarcado
(AZEVEDO, 2016), o grande obstaculo para as mulheres brancas que fundam e protagonizam
o feminismo, movimento que monopoliza esse debate, tanto em termos politicos, como em

termos tedricos (ODUDUWA, 2019; HUDSON-WEEMS, 2020).

37 NASCIMENTO, M. B. Textos e narragio de Ori. In: GERBER, R. Ori, 1989. 41:16-41:49.
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Assim, acreditamos que as referéncias ocidentais, aqui representadas pelo nome de
Judith Butler (1992; 1998; 2000; 2003), embora importantes para os estudos acerca de género
no contexto ocidental, ndo dao conta de embasar esta dissertacdo. Ainda que a mesma seja
legitimada e, muitas vezes, esperada pela academia quando as tematicas de género sdo trazidas
a tona®, esta permanece sendo insuficiente para a discussdo em tela. Na medida em que se
propde analisar género dentro de uma cultura afro-brasileira. Todavia, no intento de melhor
explicar as afirmagdes aqui realizadas foram estruturados os paragrafos a seguir.

Oyeronké Oyéwumi (1997) faz uma critica a nogdo ocidental de género® apontando
para o determinismo bioldgico inerente a essa construgdo social, ou norma, como colocaria
Butler (1992; 1998; 2000; 2003). Ela relata que ambas as ideias (construgdo social e
determinismo bioldgico) acabam por se reforcarem mutuamente, ndo sé no que diz respeito as
questdes de género, mas a tudo mais que os limites da cosmovisdo ocidental outorgaram a partir
do desenvolvimento de uma postura xenofdbica, racista e capacitista. Além de trabalhar sobre
0 que se rotula género em sociedades africanas, Oyéwumi (2004; 1997) historiciza o debate de
género no ocidente, mostrando como esse percebeu que sua propria concepgdo €, na verdade,
uma construcao social, sendo esse ‘estalo’ um divisor de 4guas para as discussdes das tedricas
feministas que monopolizam o debate de género na academia ocidental.

A ideia de que género ¢é uma construgdo social, explica a autora (2004), ¢é util para as
ideias e lutas feministas por provar que nao se trata de algo estatico e natural (ordenados pela
natureza), e, ao passo que ¢ mutavel e dindmico. Se ndo fosse a consolidag¢do dessa percepgao
a partir de Simone de Beauvoir, Butler ndo poderia refuta-la, a priori, em 1993 (FEMENIAS,
2003). Porém, embora Butler (2000; 2003) proponha outras alternativas para o que ¢
compreendido como normas sociais, a fim de possibilitar uma emancipagdo de grupos sociais
oprimidos pelo ocidente, género ndo deixa de ser um conceito que retrata uma construgdo social
derivada da experiéncia ocidental das relagdes entre o que se convencionou ser homens e
mulheres enquanto sexo ¢ concebido como a dimensdo natural, como apontam os proprios
estudos da autora. E nesse sentido que género, enquanto uma performatividade, segundo Butler
(2003), significa compreender que o corpo € construido a partir da norma social classificada

como género.

38 Razdo pela qual nossa observagao precisa ser justificada.

3 Convém ressaltar que Oyéwumi, em seus estudos, ndo questiona especificamente os estudos de Butler. Tal
apontamento ¢ oportuno, pois a presente pesquisa nao busca deslegitimar a pertinéncia dos estudos de Butler para
compreender e analisar género, tampouco legitimar os estudos de uma autora anulando outra, mas acreditamos
que pelo fato do candomblé ser uma religido afro-brasileira, portanto, ndo-branca os estudos de Oyéwumi
possibilitam uma analise menos forinea ao candomblé.
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E oportuno destacar ainda que Butler aponta em seu estudo “Problemas de género:
feminismo e subversao da identidade” (2003) que o conceito de género ndo ¢ capaz de explicar
as distintas experiéncias de mulheres em diferentes contextos, assim como tal conceito além de
ser insuficiente para explicar o contexto das mulheres, também nao da conta de explicar como
outras categorias, como a raga, impactam na experiéncia de subalternizacdo e de violéncia que
as mulheres sofrem. Porém, na mesma obra a autora explicita que ndo compreendera em seu
estudo de que maneira categorias como raga e classe, atreladas a género, impactam nos
processos de subalternidade e de violéncia contra mulheres. De igual maneira, cabe diferenciar
a ideia de normas sociais e construcdo social, apartadas por Butler (1992; 2000; 2003) dentro
de nossa analise, compreensdo e¢ de acordo com o contexto que aqui fora estabelecido para
pensar essas questdes.

A fim de que ndo reste davida ou julgamentos de que o presente estudo singulariza
essas ideias na discussdo de Butler, optamos por explicitar nosso entendimento de que normas
sociais dizem respeito a constru¢des sociais de comportamentos que regulam as interagdes entre
os sujeitos. Por outro lado, podemos ter por construg¢do social dindmicas desenvolvidas dentro
do sistema social a partir das relagdes entre os sujeitos que considera normas culturais ou sociais
e particulares, mas também estabelecem regulamentacdo. Assim, cremos que Butler tenha se
orientado para elaborar sua analise e assim pontuamos esses termos nos paragrafos abaixo.

Género nao pode ser entendido apenas como performatividade conforme ja salienta
Preciado (2002) ao analisar os estudos de Butler dizendo que “O género ¢ antes de tudo
prostético, quer dizer, ndo se d4 senio na materialidade dos corpos. E puramente construido e
ao mesmo tempo inteiramente organico” (PRECIADO, 2002, p. 25). Além do biologicismo e
da construgdo social propria de um eixo civilizatorio e cosmogonico unico, o conceito de género
também esta atrelado a universalizagdo enquanto um aspecto insistente das caracteristicas do
asili da cultura europeia (ANI, 1994). O ocidente, como oportunamente expde os efeitos e a
dinamica colonial do imperialismo vigente, tende a universalizar tudo que lhe € pertinente e cré
piamente que todas as suas verdades ou sdo universais, ou nao existem (HEGEL, 1992;
ODUDUWA, 2019; HUDSON-WEEMS, 2020). Associado ao determinismo bioldgico, a
universalizacdo da assimetria de género ganha uma justificativa, uma argumentacao
supostamente indiscutivel. Entretanto, quando se tratava dos estudos do racismo cientifico, as
semelhangas biologicas ndo contavam para a humanizagdo dos povos ndo brancos
(ODUDUWA, 2019). Mesmo assim, esse ponto ainda é utilizado na intengdo de agregar ou
assimilar a ideia de que o feminismo ¢ um espago também para mulheres negras. Nesse sentido

Oyeéwumi (2002) faz a seguinte adverténcia:



53

De fato, a categorizagdo das mulheres nos discursos feministas como um grupo
homogéneo, bio-anatomicamente determinado, sempre constituido como
desempoderado e vitimizado, ndo reflete o fato de que as relagdes de género sdo
relagdes sociais e, portanto, historicamente fundamentadas e culturalmente
vinculadas. Se o género € socialmente construido, entdo ndo pode se comportar da
mesma maneira no tempo e no espago. Se o género ¢ uma construgdo social, entdo
devemos examinar os varios locais culturais/arquitetonicos onde foi construido, e
devemos reconhecer que vdarios atores localizados (agregados, grupos, partes
interessadas) faziam parte da constru¢ao. Devemos ainda reconhecer que se o género
¢ uma construcdo social, entdo houve um tempo especifico (em diferentes locais
culturais/arquitetdnicos) em que foi “construido” e, portanto, um tempo antes do qual
ndo o foi. Desse modo, o género, sendo uma construgdo social, ¢ também um
fenémeno historico e cultural. Consequentemente, ¢ logico supor que, em algumas
sociedades, a construgdo de género ndo precise ter existido (OYEWUMI, 2002, p. 14,
grifos da autora).

Face ao exposto, ¢ oportuno observar que a autora se coloca critica ndo somente a
no¢do de género outorgada pelo ocidente como também tece uma critica a0 movimento e a
teoria feminista que, segundo ela, monopolizam o debate, pois assim como o branco nao se
racializa®® (FANON, 2008), o feminismo, como fruto desse mesmo eixo civilizatdrio, s6
enxerga a si mesmo, fazendo suas andlises unicamente a partir do ocidente e suas bases
(ODUDUWA, 2019; HUDSON-WEEMS, 2020). Este etnocentrismo ndo seria um problema
se ndo viesse acompanhado do teor colonial de universalizar toda uma verdade, uma experiéncia
sociocultural, um conceito que, necessariamente, faz parte de um tempo, de uma historia e de
um povo.

Portanto, a critica de Oyéwumi (1997; 2004), bem como de Oduduwa (2019) e de
Cleonora Hudson-Weems*! (2020), é que, sendo parte de uma estrutura colonial, ao nascer da
mesma, o feminismo em seus debates acerca das relagdes de género reproduz a hegemonizagao
e universaliza¢do do ocidente impondo a perspectiva do género. Todavia, 0 mesmo se tenciona
ao ser aplicado em distintas dindmicas sociais, pois, enquanto constru¢do social ou norma,
género nao pode ser universalizado ou aceito hegemonicamente por todas as sociedades. Dentro
disso, afirma Oyéwumi (2004), as tedricas (negras ou brancas) do feminismo acabam por se

contradizer ao tentar impor suas nogdes relativas a género para diversas culturas, posto que se

40 Vale ressaltar que, no Brasil, parte do movimento feminista concebe Oy&wumi - seja por desconhecimento
acerca dos estudos da autora ou pela homogeneizagao e necessidade, ocidental, de colocar cada sujeito dentro de
uma sigla - como sendo uma feminista negra, embora as duras criticas que a autora tece ao movimento, inclusive
enquanto espago excludente as mulheres negras.

41 Responsavel por cunhar o termo (teoria, em aspectos académicos) ‘mulherismo africana’ através de analise e
compreensdo do matriarcado, da matrigestdo ¢ da matripoténcia africana em contraposicdo a teoria feminista
devido sua dificuldade em compreender a relevancia do fator racial. Portanto, o mulherismo africana se estabelece
como uma op¢ao ideoldgica, criada e destinada a toda mulher de ascendéncia africana, reconhecendo a pluralidade
das mulheres negras africanas e afrodiasporicas.
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todas as relacdes do que se entende por homem e mulher sdo categorias de género, a constatagao
de que género € uma construgdo social se anula.

Oyéwumi (2004) explica melhor que o movimento e as teorias feministas partem de
uma familia e de uma realidade patriarcal ocidental que homogeiniza/universaliza relagdes de
género e que nao ¢ possivel partir ssmpre de um mesmo lugar para pensar diversas sociedades.
Ela coloca que usar teorias feministas para fazer um estudo sobre ‘género’ em sociedades
africanas faz com que a pesquisa possa ndo ser legitimada por desconsiderar as peculiaridades
dos contextos africanos. Quando a autora fala em sociedades africanas, também podemos
pensar os candomblés e a afro didspora por uma perspectiva politica pan-africana e teorica
pensando Diop (2014) e seu conceito de unidade cultural da Africa negra, a qual, segundo
Slenes (1992), aqui fora descoberta pelos sujeitos escravizados. Oyéwumi (2004) ainda
questiona os interesses do monopolio tedrico feminista nos estudos e a compreensao desse tema.
De acordo com a autora, as autoras feministas se baseiam na familia nuclear patriarcal
branca/ocidental, na qual as distingdes de género sdo relevantes. Novamente, através de Diop
(2014), compreendemos que essa configuracdo familiar fora constituida através da
experiéncia/eixo civilizatério do povo do gelo*?.

Para Oyéwumi (1997), segundo as teorias da coloniza¢do, o mundo maniqueista
produziu dois tipos de sujeitos: colonizador e colonizado, ou nativos. Esses colonizados
possuem um fator em comum: s3o homens brancos. No ocidente as historias sdo retratadas pelo
ponto de vista masculino ao passo que as mulheres desempenham papéis periféricos, quando
aparecem. A autora ndo desconsidera os estudos realizados sob o ponto de vista dos
colonizadores, pois segundo a mesma, sao pertinentes para compreender determinados periodos
e contextos socio-histéricos. Entretanto, a mesma adverte para a desigualdade entre homens e
mulheres que cria categorias como humanos e ndo humanos no periodo colonial.

Oyéwumi (1997) analisa género atrelado ao fator racial e, ao passo que o candomblé
¢ um modo de vida estabelecido na didspora afro-brasileira por africanos escravizados, tais
analises sdo oportunas, pois permitem compreensdes que possibilitam uma analise razoavel
acerca da transexualidade no candomblé. Aqui vale reforcar que, segundo a autora, a
colonizacdo foi um impasse para as mulheres africanas, pois o povo africano também foi

embebedado pela tradi¢do de dominag¢ao masculina a partir desse periodo.

42 Convém ressaltar, ainda segundo Diop (2014), que ndo tal consideragdo ndo pode ser compreendida como
determinismo bioldgico, mas uma andlise realizada pelo autor sobre as construgdes sociais e as relagdes climaticas
que demandavam a esse sistema némade do povo do gelo um protagonismo do sujeito de falo, ou seja, os corpos
ditos como masculinos. Assim, através dessa dinamica, segundo Diop (2014), € que o patriarcado brutal (conforme
classificado por Diop), ou seja, o patriarcado ocidental se constituiu.



55

O binarismo de género ocidental exclui a possibilidade de tratar de mais de dois
géneros, ou que ndo se adequa a um dos dois géneros por ele estipulado. Por isso, falar de
transexualidade ¢, muitas vezes, incabivel na ontologia ocidental, tornando-se um tabu e
marginalizando esses sujeitos. O ocidente assume que a sociedade - ¢ se impde como se
houvesse apenas uma sociedade, a ocidental - possui um sistema sexo/género, abrindo espago
para a transfobia. E diante disso que sociedades africanas - sejam do continente africano ou das
diasporas africanas -, o que inclui terreiros de candomblé, ndo podem ser pensados por essa
ontologia e cosmogonia, tao distantes de sua realidade. Nao a toa ¢ justamente citando Butler
que Oyéwumi (2004) conclui que o ocidente tem dificuldade para distinguir género e sexo, o
que explica nog¢des produzidas por sociedades ocidentalizadas como os terreiros das nagdes de
candomblé e a0 mesmo tempo reforca que o carater bioldgico ndo afeta a constituicdo das
relagdes sociais das sociedades africanas que a mesma estuda e representa.

Ainda, ¢ de frente a essas questdes que Oyéwumi (2004) sugere a proposta aqui
defendida: que categorias sociais, mesmo que de sociedades ocidentalizadas, sejam
fundamentadas e definidas em suas respectivas origens, isto ¢, de maneira nativa e ndo a partir
de ‘achados’ universais produzidos pelo ocidente. A proposta de Oyéwumi (2004) ¢ estudar e
falar de Africa de dentro para fora, dando-lhe poder de voz e falando por si e sobre si. Um
interessante comego seria a partir do patriarcado, constantemente tomado como universal e, na
verdade, como sabemos através dos estudos de Diop (2014), ¢ um sistema bem restrito em
termos de sociedades e historia da humanidade. Nesse sentido, acontece que, como as
feministas procuram pelo género, elas encontram género onde querem, existindo nestes espagos
ou ndo (ODUDUWA, 2019). E assim essas categorias sdo inscritas/impostas nas sociedades e,
concomitantemente, nas culturas africanas, mesmo que nao tenha relagdo com sua estrutura,
experiéncia, eixo ou bergo civilizatorio. Assim pensando, acreditamos que para a compreensao
de Africa, e suas culturas, é preciso trabalhar com a cosmossensagdo.

Oyéwumi (2004) critica o binarismo europeu que estabelece dualidades:
homem/mulher, masculino/feminino, sobretudo na medida em que esse binarismo coloca o
homem como sendo superior a figura da mulher o que se contrapde, e muito, as culturas
africanas. Para a autora, andlises sobre culturas africanas realizadas a luz de estudos europeus
possibilitam distor¢des acerca das realidades culturais, pois ndo sdo as lentes viaveis para
analisar a cultura africana, na medida em que o patriarcado ¢ uma configuragdo europeia,
portanto, ndo africana.

Ao passo que na sociedade iorubd analisada por Oyéwumi (2004) e raiz do candomblé

Ketu (analisado nesta pesquisa), as categorias anatdmicas nao sao usadas como sociais, nao ¢



56

de se espantar que o idioma ioruba seja livre de género. Da mesma forma, Oyéwumi (2004)
fala das familias iorubds nao generificadas. A familia ioruba nao ¢ generificada, pois, segundo
a autora, teorias feministas partem das premissas acerca de familias mononucleares e
patriarcais, problematizando esses tipos de familias que sdo concebidos pelo ocidente como
modelos de familia. Destarte a autora aponta que no sudoeste da Nigéria ha configuragdes
familiares distintas e ndo definidas por gé€nero, ou seja, ndo ha a necessidade de nucleos
familiares pré-definidos: as figuras do homem e da mulher, pois na configuragdo nigeriana o
que configura a familia ¢ a antiguidade, assim, temos o Egbon como irmao/irma mais
velho/velha, o Aburo como irmdo/irmd mais novo/nova, Omo como filho/filha, fydwé
esposa/esposo (OYEWUMI, 2004). Ainda segundo a autora, esse principio é mais dindmico e
ndo estatico, como o principio patriarcal, e pode ser observado no culto aos orixas na medida
em que essas sao nomenclaturas encontradas nesse culto tanto na Nigéria, como no Brasil nos
candomblés da nagio Ketu (OYEWUMI, 2004; ARAUJO, 2012; SCORSOLINI-COMIN;
RIBEIRO; GAIA, 2020).

Oyéwumi (2004) pontua que os relacionamentos em Africa sao fluidos e os papéis
sociais ndo sdo estaticos, mas podem ser modificados de acordo com o fator cronoldgico, assim
como nos candomblés no contexto afro-brasileiro. Segundo a autora, todos os membros de uma
mesma casa sdo chamados de omo ile (filhos da casa) e assumem a posi¢ao de oko (marido)
para aqueles/aquelas Jydwé que chegam. Hé ainda, segundo Oyéwumi (2004) a omoya que
seria, se analisarmos a luz da familia européia, a irma materna e possui uma relagdo diferente
com seus primos, na medida em que, na cultura nigeriana, os primos sdo considerados como
‘irmaos de ventre’.

Esses fatos listados acima servem como uma das grandes argumentagdes para que a
invencao da mulher, titulo da obra de Oyéwumi (1997), tenha ocorrido na Nigéria apenas apos
a colonizagdo. E é também apenas a partir da colonizagdo que esse debate se faz vidvel, mesmo
que toda uma cultura ja viesse sendo estabelecida hd milénios (DIOP, 1974b; 2012). Foi
justamente dentro desse contexto de colonizagdo que o candomblé se formou, trazendo consigo
todas essas bases e os efeitos coloniais que sobre elas tiveram influéncia, sobretudo se levarmos
em conta a nagocracia, processo de hierarquiza¢do dos saberes ancestrais que tornam a cultura
nagd uma forte referéncia no Brasil (SLENES, 1992; SILVA, 2019), a qual impera sobre as
culturas religiosas de matrizes africanas no Brasil.

Na medida em que a ‘nagoizagdo’, causada pela nagocracia (SLENES, 1992),
culminou na yorubélandia, isto ¢é, o fato de que o candomblé ¢ muitas vezes compreendido

como sendo homogéneo e essa homogeneizacdo fende a ser naturalizada e, inclusive



57

assimilada, por terreiros de distintas nagdes - como Bantu e Fon -, no contexto afro-
diaspdrico/afro-brasileiro nagd/yoruba do que hoje se compreende como Candomblé
(KILEURY; OXAGUIA, 2014; GAIA; VITORIA; ROQUE, 2020). A nagocracia se mostra
presente também nas literaturas cientificas acerca dos candomblés e podem ser, facilmente,
encontradas inclusive em pesquisas tidas academicamente como ‘cldssicas’, como ¢ o caso dos
estudos de Nina Rodrigues (1935a; 1935b)** e Roger Bastide (1961) que partem do contexto de
uma observagdo nagod/iorubd, especificamente na dimensdao do candomblé Ketu, e
universalizam tal observagao como sendo ‘o candomblé’ - em uma dimensao homogénea -, ou
ainda pelas pesquisas realizadas por autores que apresentam olhares ‘de dentro’ do candomblé
Ketu, difundindo a cultura nagd/iorubd, como Edison Carneiro (2008) e Pierre Verger (1997;
2002), por exemplo. Destarte, ¢ pertinente reafirmar que o candomblé ¢ fruto da pluralidade
cultural africana (re)estabelecida em solo brasileiro, por isso possui diversas nagdes como o
Candomblé Bantu; Jeje; Efon, Ketu, entre outros (GAIA; VITORIA; ROQUE, 2020;
SCORSOLINI-COMIN; RIBEIRO; GAIA, 2020).

Portanto, a partir de Oyéwumi, sobretudo considerando sua relacdo direta com a
sociedade iorubd, de tamanha importancia para pensar o candomblé Ketu, as teorias feministas
sobre género ndo nos possibilitam analisar as conceituagdes africanas em sua totalidade.
Oyéwumi (2004) inclusive, aponta que essa dificuldade de aplicagdo dos conceitos feministas
para analise das realidades africanas € justamente o impasse € o desafio central que se coloca
hoje na academia para o desenvolvimento desses debates.

Para a autora, as categorias estabelecidas pelo ocidente para definir género a partir de
uma dualidade que colocam como opostos masculinos/femininos e tais categorias, segundo
Oyewumi (2004), ndo sdao encontradas em culturas africanas. Por isso, a autora aponta para as
inimeras distorgdes, falsificagdes historicas, linguisticas e desconhecimento da ontologia
fundantes ao interpretar culturas africanas, e partindo da premissa da afrocentricidade*,
interpretar culturas afro diasporicas a luz de alegagdes ocidentais, pois tratam-se de categorias
e instituigcdes sociais distintas: culturas africanas e afro-diasporicas versus culturas ocidentais

(OYEWUMI, 2004).

43 Os quais sdo concebidos como primeiros estudos antropoldgicos acerca do candomblé e dividem opinides devido
ao teor racista e eugenista de suas obras. Nina Rodrigues, inclusive, foi o responséavel por atribuir ao candomblé a
dinadmica politeista, embora o candomblé seja uma cultura religiosa monoteista (perspectiva que precisa ser
analisada sob a égide africana e ndo europeia), na medida em que tem como deus supremo Olorun/Olodumare
(PRANDI, 2004; GAIA; SCORSOLINI-COMIN, 2020; SCORSOLINI-COMIN; GODOY; GAIA, 2020).

4 Compreendendo que toda populacio afro-diaspdrica é também africana, na medida em que reproduz sua cultura
ancestral e que esses foram tirados de sua cultura originaria forgadamente através da maafa, ocasionando os
desastres das didsporas.
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Nesse sentido, acreditamos que os estudos de Oyéwumi se mostram relevantes
enquanto  possibilidade teérica para analisar a relacdo entre género e
religiosidade/espiritualidade/ancestralidade afro-brasileira analisadas nesta pesquisa. Para
complementar nossa discussdao, sobretudo com énfase em uma perspectiva que parte
diretamente do Brasil, Portilho (2019) afirma que a cosmossensagdo trabalhada por Oyéwumi
esta atrelada ao matriarcado africano que se faz presente no Brasil. Sobretudo no que diz
respeito aos terreiros de candomblé. Por isso € possivel observar tal pratica (cosmossensagdo)
no contexto brasileiro e nos terreiros. Ao fazer essa relagdo, Portilho (2019) ainda nos lembra
que muitos autores, incluindo Oyéwumi (1997), afirmam que a ordem social do matriarcado ¢
majoritaria entre as sociedades africanas, fazendo da organizagdo dos terreiros fatos que nao
sdo passiveis de espanto. Assim como 0s aspectos matriarcais, também as hierarquias sociais
tipicamente africanas como a senioridade ou a gerontocracia também sdo presentes nas religides
de matriz africana aqui estabelecidas/constituidas (PORTILHO, 2019). A unica diferenga,
aponta Portilho (2019), estd na contagem da idade cronologica, que ¢ feita ndo a partir do

nascimento fisico, mas da iniciacdo ao novo modo de vida candomblecista.
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2. JUSTIFICATIVA

Tendo em vista a compreensao de que os pontos explorados até aqui podem repercutir
na saude mental daqueles(as) atingidos(as) pela estrutura societaria hétero e cisnormativa,
apresenta-se a relevancia de toda essa abordagem. Como se sentem esses personagens nas suas
relacdes de fé, identidade e marginalizagdo? Como ¢ ser uma mulher transexual que manifesta
uma divindade feminina, mas vestida como homem devido ao seu sexo bioldgico? Como ¢ ser
uma mulher trans, mas vestir-se de homem durante sua permanéncia nos terreiros, sendo,
inclusive, chamada pelo nome de nascimento (bioldgico), mesmo com o direito ao nome
social?* Entender a perspectiva de quem vivencia esse dilema, ainda sem nomenclatura que o
conceitue, ¢ o primeiro passo na busca pela promo¢do da saude mental desse grupo social
estruturalmente esquecido e socialmente invisivel. E enquanto problema social intimamente
ligado a individualidade, carece de pesquisas na interface entre a Psicologia da Satude e a satde
mental, dominios que dialogam intimamente com o campo da Enfermagem Psiquiétrica.

Nota-se um grave problema na exposi¢do acima: grupos marginalizados, vitimas de
uma estrutura inflexivel, contribuindo para as marginalizacdes impostas. Identificar e analisar
essa questao, que possivelmente parte de uma alienagdo de um sistema de socializagdo onde
todos estdo inseridos, privilegiados ou ndo, foi a tarefa da presente pesquisa, em prol de um
desenvolvimento integralmente democratico em todos os &mbitos da sociedade brasileira e para
isso, os estudos de género e sua interface ao campo da saude mental pode contribuir para esse
processo de quebra de invisibilidade de grupos marginalizados.

O artigo 3°, inciso IV da Constituicao Federal de 1988, dispde entre os objetivos
federativos “promover o bem de todos, sem preconceitos de origem, raga, sexo, cor, idade e
quaisquer outras formas de discriminacdo”. Neste sentido, o artigo 196° da Carta Magna
concebe que “a satde ¢ direito de todos e dever do Estado, garantido mediante politicas sociais
e econdmicas que visem a reducdo do risco de doenga e de outros agravos e ao acesso universal
e igualitario as ag¢des € servigos para sua promogao, protecao e recuperacao” (BRASIL, 1988).
E nesse interim, atualmente, em termos legislativos, o Decreto n°® 8.727/2016 garante nao
apenas o nome social dos sujeitos trans*, mas o reconhecimento as suas identidades de género

(BRASIL, 2016). Entretanto, tanto no ambito médico, como no juridico, pessoas trans* relatam

4 BRASIL. Decreto n° 8.727, de 28 de abril de 2016. Dispde sobre o uso do nome social e o reconhecimento da
identidade de género de pessoas travestis e transexuais no dmbito da administracdo publica federal direta,
autarquica e fundacional. Disponivel em: <http://www.planalto.gov.br/ccivil 03/ Ato2015-
2018/2016/Decreto/D8727.htm > Acesso em: 10 ago. 2020.
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inumeras dificuldades na garantia destes direitos, seja ao nome social ou o reconhecimento de
sua identidade de género, o que ocorre tanto pela imensa burocratizacao de tal procedimento, o
que exclui uma parte da populagao trans* que nao possui condi¢des financeiras para custear as
etapas do processo, como pela necessidade de apresentacao de inimeros documentos, como
expoe o estudo de Cidade e Bicalho (2017).

J& no que tange a transfobia enquanto um crime de 6dio, cabe ressaltar que esta tem
inicio no preconceito (BORTONI, 2017) constituido através da naturalizagdo como
problematizam os estudos de Cidade e Bicalho (2017) e Vieira et al. (2019). O 4apice dessa
violéncia, como bem mostram os dados estatisticos acerca da populagdo trans* no Brasil, ¢ o
homicidio, fruto de um o6dio que repele qualquer um que se difere de um padrio cis que
supostamente cabe a todos/as/es (BORTONI, 2017). Um dos mais evidentes resultados disso,
coloca Bortoni (2017), ¢ o lamentavel dado exposto pelo Instituto Brasileiro de Geografia e
Estatistica (IBGE) de que a expectativa de vida de mulheres trans* é de 35 anos, ou seja, menos
da metade da média nacional, entdo calculada em 75,5 anos de idade.

No ambito da satde e vulnerabilidade, a exclusdo e a marginalizagdo social da
populagdo trans* também ficam evidenciadas nos indices de assassinatos, violéncias, agravos
a saude mental e alta prevaléncia de diagnosticos positivos para o HIV (MONTEIRO et al.,
2019). Ainda segundo Monteiro, Brigadeiro e Barbosa (2019), esses pontos tém relagdo direta
com a discriminacao sexual e os estigmas sociais sofridos por esse grupo, que sofre para ter
acesso a prevencao e cuidados em saide de modo geral. Além disso, a moralidade vigente e o
subfinanciamento do Sistema Unico de Satide (SUS) sdo grandes desafios enfrentados para a
tdo almejada equidade social da causa trans*.

Como tematica ainda pouco explorada no campo da saude mental, a experiéncia da
transexualidade no Candomblé tem emergido como um importante vértice no cuidado em
saude, permitindo a compreensdo de como essas pessoas, a partir da constru¢do de suas
identidades, integram suas religiosidades, suas expressdes de género, em busca de um
movimento de aceitacdo e de visibilidade social, simbolica e também religiosa. A fim de
contribuir na produgao de evidéncias cientificas sobre esse fenomeno de modo articulado com
as potencialidades dessa compreensdo para o cuidado em satde mental a essa populacio ¢ que

a presente pesquisa foi realizada.
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3. OBJETIVOS

3.1.  Objetivo Geral

Investigar como mulheres transexuais do Candomblé expressam e corporificam a

questao do género em suas praticas religiosas.

3.2.  Objetivos Especificos

(a) Conhecer as repercussoes da experiéncia de género no Candomblé para a satde
mental de mulheres transexuais.
(b) Entender a otica transexual candomblecista das relagdes entre a tradicdo,

identidade de género, a f¢ e os padrdes cis-normativos brasileiros.
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4. METODO

4.1. Tipo de estudo

Trata-se de um estudo de caso coletivo (STAKE, 1995; YIN, 1994; 2001),
exploratdrio, de carater qualitativo, de corte transversal e amparado no referencial tedrico dos
estudos de género (OYEWUML 1997; 2002; 2004; 2016). Para a realizacdo deste estudo
qualitativo foram observados os 32 itens de verificacao recomendados pelo Protocolo COREQ
(Consolidated Criteria for Reporting Qualitative Research) que sdao agrupados em trés
dominios: (i) equipe de pesquisa e reflexividade, (ii) desenho do estudo, (iii) analise de dados

e relatorio (TONG; SAINSBURY; CRAIG, 2007).

4.2. Cenario do estudo

As participantes inicialmente seriam recrutadas em terreiros de Candomblé da nagao
Ketu da cidade de Ribeirdo Preto-SP, na medida em que esses terreiros sdo de prévio
conhecimento do pesquisador, favorecendo seu contato com as participantes. Destarte, em
decorréncia da pandemia da COVID-19 deflagrada no ano de 2020 e ainda em curso no
momento da conclusdo deste estudo, os contatos iniciais foram realizados por telefone, na
medida em que o autor ja possuia prévio conhecimento das participantes, ja que também ¢
candomblecista ha mais de duas décadas e circula pelos mesmos meios das participantes.

Por observar, desde sua insercdo no candomblé, a presenca de corpos trans* (como
filhos e filhas de santo e também como simpatizantes) em muitos terreiros de Ribeirdo Preto,
mas principalmente por estranhar que na maioria desses terreiros as pessoas trans® eram
chamadas pelo nome ao nascimento (sobretudo quando nio iniciadas*®), usavam calgas e ndo
baianas (vestimenta tradicional do candomblé para mulheres), assim como suas divindades

(mesmo femininas) também vestiam bombachas, sendo considerado, os aspectos biologicos do

46 £ comum ap6s a iniciagio no candomblé a/o omo orixd ser chamada(o) pelo Oruké (nome religioso que os omo
orixds recebem ao se iniciarem no candomblé, oruko: nome) ou pela ordem do barco em que foi inciada(o) — haja
vista que em muitos terreiros o oruko € tabu e restrito apenas a pessoa iniciada e o/a dirigente religioso/a — por
exemplo: dofono (1° iniciado na ordem do barco de yawo), dofonotinho (2° iniciado na ordem do barco de yawo),
fomo (3° iniciado na ordem do barco de yawo), fomotinho (4° iniciado na ordem do barco de yawo), gamo (5°
iniciado na ordem do barco de yawo), gamotinho (6° iniciado na ordem do barco de yawo) e vimo (7° iniciado na
ordem do barco de yawo).
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iniciado e ndo sua identidade de género, tampouco a identidade de género do orixa manifestado

¢ que este cendrio de estudo foi escolhido.

4.3. Participantes

4.3.1. Critérios de inclusdo

Foram convidadas a participar mulheres trans praticantes, iniciadas e/ou
obrigacionadas - tendo em vista o alto fluxo migratério entre os adeptos de Candomblé que
comumente se iniciam em uma nac¢ao e migram para outra - no Candomblé Ketu, por mulheres
trans, neste estudo, compreendemos tanto mulheres transexuais como travestis
candomblecistas, e que se enquadraram nos seguintes critérios: (a) fossem maiores de idade e
aceitassem participar voluntariamente da pesquisa; (b) fossem frequentadoras de terreiros de
Candomblé da Nagao Ketu, ou de outras nagdes como o Bantu e Jeje desde que reproduzam os
ritos da nagdo Ketu em ceriménias publicas*’ e com, pelo menos, sete anos de atividade*®; (c)
residissem no municipio de Ribeirdo Preto-SP e regido. A escolha dessa regido deu-se pelo fato
de o pesquisador possuir contatos em algumas comunidades religiosas nessa cidade, ser
adepto/praticante da religido, com a realiza¢do de estudos anteriores e disponibilidade para
novas investigacdes e intervengdes. A inser¢ao prévia do pesquisador em campo possibilitou
ndo apenas uma compreensao mais aprofundada da realidade que se pretendeu investigar, mas

também um acesso privilegiado a essas comunidades e participantes potenciais.

4.3.2. Critérios de exclusao
Quanto aos critérios de exclusdo, nao participaram: (a) mulheres trans praticantes do
Candomblé hd menos de um ano; (b) mulheres trans que ndo estivessem ligadas ao Candomblé;
(c) que residissem fora de Ribeirdo Preto e regido. Nao foram feitas restricdes acerca do grau
de instrucao, classe socioeconomica e idade maxima.
Em termos da pesquisa qualitativa, o niimero de participantes foi, inicialmente,

definido por meio de critérios de saturagdo, a medida em que os objetivos fossem

47 A nacdo Ketu é a nacdo de Candomblé mais popular, menos “fechada” e que mais se expandiu no Brasil; por
isso, outras nacdes de Candomblé, muitas vezes, incorporam em seus ritos aspectos da nacdo Ketu devido a essa
popularidade e expansdo. Principalmente na regido sudeste, nao € incomum encontrar aspectos de Ketu em quase
todas as nagdes de Candomblé.

4 A delimitagdo dos sete anos de existéncia do terreiro deve-se a tentativa de cotejar, na amostra, apenas terreiros
que possuam maior notoriedade, o que se torna especialmente importante em nosso contexto de pesquisa por
possibilitar acesso a um campo considerado valido do ponto de vista da pesquisa qualitativa.
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suficientemente respondidos e que as respostas as perguntas passaram a se repetir. Esperou-se,
a partir de uma sondagem inicial nos terreiros, ter acesso a uma amostra aproximada de 10
participantes, sendo informado no projeto submetido ao Comité de Etica da Escola da
Enfermagem de Ribeirdo Preto da Universidade de Sao Paulo que esse nimero poderia variar
para mais ou para menos em fungdo do aceite ou recusa dos potenciais participantes e do critério
de saturacdo. Assim, durante os sete meses do periodo de coleta de dados, das oito pessoas
acessadas, sete foram recrutadas por demonstrar interesse prévio, mas apenas trés delas, de fato,
se mostraram interessadas em participar da pesquisa em tela.

E oportuno informar que no interim do processo da pesquisa, a pandemia da COVID-
19 alterou a rotina da maioria dos terreiros de Ribeirdo Preto*’ e foi um motivo pertinente para
a ndo participacao de duas candidatas que se mudaram do municipio a fim de passarem o
isolamento social com seus familiares bioldgicos. Entre as duas outras participantes recrutadas
que recusaram participar da pesquisa, uma nao justificou o motivo da recusa e a outra faleceu
no decorrer do processo. O convite as participantes recrutadas foi feito através de distintas
formas e cada uma chegou a pesquisa a sua maneira, conforme melhor abordado na se¢do 5.2.,
que caracteriza as participantes da pesquisa e apresenta os casos estudados.

Face ao exposto, por se tratar de uma tematica inovadora tanto para os estudos que
refletem a populagdo transfeminina nas culturas/religiosidades/espiritualidades/ancestralidades
afro-brasileiras, especificamente os candomblés, sobretudo para os estudos de género para e
com as populacdes da didspora afro-brasileira, inclusive utilizando um referencial teérico afro-
referenciado os dados informados pelas participantes desse estudo possibilitaram a anélise

proposta por este estudo.

4.4. Instrumentos

Foram empregados dois instrumentos para a coleta dos dados: (a) Roteiro de entrevista
semiestruturado desenvolvido exclusivamente para esta pesquisa, contendo, em sua parte
inicial, perguntas para a caracterizagdo da amostra em termos sociodemograficos. Em uma

segunda parte, perguntas acerca de como as mesmas adentraram no Candomblé, a experiéncia

4 F oportuno destacar o cenario ndo apenas municipal, mas também global do ano de 2020 com o advento da
pandemia da COVID-19 e, com ela, a necessidade de isolamento social e a ndo realizagdo de festividades religiosas
por muitos terreiros de candomblé no Brasil, sendo que alguns limitaram-se a realiza¢do de rituais restritos a
participagdo de seus adeptos internos e/ou daqueles com postos religiosos.
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da transexualidade e de como o Candombl¢ atravessa essa experiéncia. Enquanto um roteiro
semiestruturado, abriu-se a possibilidade de que novas perguntas fossem incluidas pelo
pesquisador no momento da entrevista, a depender das respostas as perguntas. Buscou-se,
através das perguntas elaboradas, compreender o que essas mulheres pensam da problematica,
adicionando, ainda, a perspectiva das transexuais no que tange a sua emocionalidade ao serem
tratadas como homem no espaco do terreiro, como acreditivamos encontrar alguns casos,
(APENDICE A); (b) Diario de campo, produzido pelo pesquisador. Neste diario, estiveram
contidas narrativas do percurso de coleta, bem como impressoes, observacdes e aspectos
considerados relevantes para a andlise, considerando a inser¢do do pesquisador em campo e a

necessidade de o pesquisador afetar-se em campo (FAVRET-SAADA, 2005).

4.5. Procedimento

4.5.1. Coleta de dados

O pesquisador realizou contato com os terreiros pedindo a divulgacido da pesquisa
nesses espagos, diretamente com seus frequentadores, observando a amostra, bem como os
critérios de saturacdo da pesquisa (FONTANELLA et al., 2011). Apds identificagdo das
participantes em potencial, o pesquisador fez o convite para participag@o individual na pesquisa
que poderia ou nao ser aceito, tendo em vista a participacao voluntaria. Para a realizacao desta
pesquisa foi solicitada, com amparo da Resolu¢dao n® 510/2016 que garante, entre outros fatores,
0 “respeito aos valores culturais, sociais, morais e religiosos, bem como aos habitos e costumes,
dos participantes das pesquisas” (BRASIL, 2016), que trata das especificidades das pesquisas
em ciéncias humanas e sociais, a dispensa da apresentagdao do Termo de Consentimento Livre
e Esclarecido devido as especificidades desse contexto de pesquisa, conforme destacado em
estudo anterior (SCORSOLINI-COMIN; BAIRRAO; SANTOS, 2017). Segundo esses autores,
a apresentacdo de TCLE nessas comunidades pode ser inadequada e mesmo gerar problemas,
haja vista que o respeito a palavra (consentindo em participar) seria considerada superior a
assinatura de um documento, que pode, inclusive, despertar a desconfianga do voluntario. Essas
especificidades nas pesquisas realizadas em terreiros foram analisadas por Scorsolini-Comin et
al. (2017) com base em diversas investigagdes realizadas tanto com frequentadores da umbanda
como do candomblé.

E oportuno destacar ainda que a Resolugdo n® 510/2016 concebe - conforme descrito

no capitulo I, artigo 2, inciso XXII - tal termo como “Registro de Consentimento Livre e
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Esclarecido” (BRASIL, 2016). Assim, para termos a comprovagdo do consentimento, no inicio
da entrevista (APENDICE A) foi inserida uma pergunta sobre esse consentimento. A resposta
a essa pergunta foi audiogravada, juntamente as demais respostas ao instrumento, a partir do
consentimento da voluntdria. Devido a pandemia da COVID-19 duas entrevistas foram
realizadas de forma remota por meio dos aplicativos Google Meet e/ou WhatsApp Web e uma
entrevista foi realizada de forma presencial, ambas as entrevistas foram audiogravadas (através
de gravador de voz digital) e transcritas na integra.

A primeira entrevista foi realizada de forma presencial, no ateli€ da participante, e teve
duracdo de 83 minutos. Durante a entrevista a participante relatou nao apenas suas vivéncias
no candomblé, mas suas consideragdes sobre a religiosidade/ancestralidade e suas reflexdes
sobre ser mulher. Na segunda entrevista, realizada através do aplicativo Google Meet, teve
duracdo de 59 minutos, a participante relatou suas vivéncias como mulher trans negra, militante
e candomblecista. Por fim, a terceira entrevista, realizada através do WhatsApp Web, teve
duracdo de 61 minutos, sendo interrompida inimeras vezes em decorréncia do sinal da internet
da participante que, ao longo da entrevista, também relatou timidez para expor suas vivéncias
trans*, mas ter interesse em participar deste estudo, sobretudo contribuindo enquanto unica

Yalorixa trans do municipio (Adéola - relato extraido do diario de campo).

4.5.2. Analise de dados

As entrevistas audiogravadas foram transcritas e analisadas na integra. O corpus foi
constituido pelas entrevistas transcritas e pelas narrativas em diario de campo. O corpus foi
submetido a Analise Tematica Reflexiva segundo os procedimentos de Braun e Clarke®® (2006;
2013): a familiarizacdo com os dados (leitura repetida, ativa dos dados, notas e ideias para a
codificacdo); a codificagdo (producdo de codigos iniciais a partir dos dados, grupos
significativos); a procura por padrdes ou temas (triagem de diferentes codigos em temas, inicio
da analise dos cddigos); a revisdo dos temas (revisao e refinamento dos temas, mapa tematico);
a nomeacgao dos temas (identificar o assunto principal de cada tema); a producao do relatdrio
de pesquisa, possibilitando a interpretacao dos sujeitos dentro de sua fala, na medida em que as

entrevistadas possuem uma identidade de género identificada de acordo com as informagdes

50 Em 2019 as autoras publicaram o artigo “Relecting on reflexive thematic analysis” (Qualitative Research in
Sport, Exercice and Health, v. 11, n. 4, p. 589-597), onde relataram que realizaram a revisao do estudo publicado
em 2006 “Using Thematic Analysis in Psychology” (Qualitative Research in Psychology, v. 3, n. 2, p. 77-101).
Relataram também que se espantaram com a expressiva quantidade de pesquisadores que utilizaram os
procedimentos, mas perceberam que muitas questdes propostas, na época da publicacdo do estudo de 2006 se
transformaram, inclusive o proprio pensamento das autoras se transformou e, portanto, segundo as autoras, €
importante discutir sobre os procedimentos propostos por elas em 2006 e ndo té-los como definitivos e estaticos.
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trazidas pelas entrevistas, bem como sdo adeptas a religiosidade/ancestralidade afro-brasileira,
especificamente o candomblé Ketu mesmo que algumas se encontrem afastadas de seus
terreiros de origem, como mencionado nas entrevistas realizadas. Do mesmo modo, dialogando
com o referencial tedrico dos estudos de género, bem como os estudos cientificos que tratam

do Candomblé, ja explicitados nas se¢des de Introducao e de Marco Teorico do presente estudo.

4.6. Consideracoes Eticas

Em relacao as exigéncias €ticas e em conformidade com a Resolugao n® 510/2016 do
Conselho Nacional de Satde, que trata das pesquisas nas areas de ciéncias humanas e sociais,
o projeto que deu origem ao presente estudo foi submetido e aprovado pelo Comité de Etica em
Pesquisa da Escola de Enfermagem de Ribeirdo Preto da Universidade de Sao Paulo (parecer
n® 4.143.916; CAAE 28601520.9.0000.5393) (ANEXO A). Este estudo também foi
desenvolvido a partir das recomendagdes éticas para estudos sobre culturas afro-brasileiras
dispostas nas diretrizes da Resolu¢io n° 510/2016 (SCORSOLINI-COMIN; BAIRRAO;
SANTOS, 2017).
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5. RESULTADOS E DISCUSSAO

Os resultados obtidos a partir dos dados coletados estdo apresentados a seguir
discorrendo acerca das participantes que compdem os casos, relatando aspectos gerais dos
mesmos ¢ as relagdes entre as identidades de género das entrevistadas (o que foi relatado nas
entrevistas) e orixd iniciado, as vivéncias das participantes no candomblé, a relagdo entre corpo
e terreiro, bem como aspectos do candomblé e dados sociodemograficos, como propdem Dias
(2017) e Scorsolini-Comin, Ribeiro e Gaia (2020).

A discussdo do estudo serd apresentada inicialmente com uma breve trajetdria inicial
do Candomblé somada a considera¢des sobre a transfeminilidade nos candomblés Ketu na
cidade de Ribeirdo Preto (SP). Em seguida serdo analisadas as tensdes e conceituacdes de
género no candomblé; a transexualidade no candomblé Ketu e, por fim, uma andlise dos
terreiros de candomblés e suas (des)contribuigdes a sautde mental das mulheres transexuais.
Buscou-se, com isso, alcangar os objetivos delineados na presente Dissertacdo, bem como
compor um repertério de saberes e praticas acerca da relagdo entre género,
religiosidade/espiritualidade/ancestralidade afro-brasileira e saude mental, instrumentalizando

pesquisas no campo das praticas em ciéncias humanas e satde.

5.1.  Terreiros e corpos em transito: a trajetdria inicial do Candomblé em Ribeirao

Preto - SP

Como eles puderam partir daqui para um mundo
desconhecido?

A1 eu chorei de amor pelos navegadores, meus pais. Chorei
por té-los odiado, chorei por ainda ter magoa desta historia,
mas chorei, fundamentalmente, diante da poesia do encontro
do Tejo com o Atlantico... da poesia da partida para a
conquista. Eles o fizeram por medo também e talvez tenham
chorado diante de todas as belezas além do mar Atlantico.
Oh paz infinita! Poder fazer elos de ligagdo de uma historia
fragmentada: Africa e América e, novamente, Europa e
Africa (Beatriz Nascimento, Ori)’!.

Como ja mencionado anteriormente, os saberes ancestrais africanos sao perpetuados e
(re)transmitidos pela oralidade (SILVA, 2017; GAIA; VITORIA; ROQUE, 2020). Tal fator,

embora popularmente conhecido tanto no contexto africano, como na diaspora afro-brasileira

SI'NASCIMENTO, M. B. Textos e narragio de Ori. In: GERBER, R. Ori, 1989. 01:05-01:52.
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(DIOP, 2014), dificulta o referenciamento bibliografico com precisdo dos acontecimentos
pertinentes acerca dos eventos do candomblé (GAIA; SCORSOLINI-COMIN, 2020). Neste
sentido, o municipio de Ribeirdo Preto ndo se caracteriza de forma distinta dos demais
territorios brasileiros onde se encontram os candomblés, tendo uma trajetoria semelhante a de
muitas cidades do estado de Sao Paulo. Todavia, ha alguns registros fotograficos e relatos
historicos, por meio da tradi¢ao oral e de blogs, sobre o ano em que o candomblé Ketu ¢
instaurado em Ribeirdo Preto/SP. No entanto, ndo podemos, por tudo o que foi exposto, afirmar
que o candomblé Ketu foi iniciado neste municipio no periodo em que apresentaremos, mas as
buscas, inser¢des em campo ¢ o fato de ser e enxergar ‘de dentro’ do candomblé possibilitaram
contato com os precursores do candomblé neste municipio do interior paulista.

Assim sendo, em 14 de julho de 1973 foi inaugurado o primeiro terreiro de candomblé
Ketu que se tem registro em Ribeirdo Preto, o //é Axé Oba Minan, Ase Opo Aganju, dirigido
por Wilson Borges Soares (Obd Minan), iniciado por Antonio de Azevedo (Ominada)®* em 14
(quatorze) de julho de 1972 (mil novecentos e setenta e dois)>>. Ominada, por sua vez era filho
da Iyalorixd Simpliciana d’Ogunja (Ogun Dekisi) do Ilé Ostmarée Arakd Ase Ogods®
(Salvador/BA). Tal fato reafirma a aproximagdo entre o percurso dos candomblés paulistas,
haja vista que o /lé Oya Mésan Orun, fundado em 1954 por José Bispo dos Santos (Oya Gere)
— popularmente conhecido como Pai Bob6 - ¢ tido como uma das primeiras, se nao a primeira,
casa de candomblé¢ ketu do estado de Sao Paulo na cidade de Guaruja-SP. Vale ressaltar que
Pai Bob6 também era descendente da Casa de Oxumaré (Salvador/BA), pois havia sido iniciado
por Iyd Cotinha de Yewa (GAIA; VITORIA; ROQUE, 2020). Portanto, o candomblé Ketu
ribeirdo-pretano possui forte raizes com a Casa de Oxumaré desde sua constituicao.

Buscando compreender melhor a trajetéria do candomblé no municipio analisado,
realizamos contato com a atual responsavel por zelar pelo terreiro em Ribeirdo Preto na
auséncia do seu dirigente, /yd Ursula d’Oya (66 anos — no momento do contato, realizado em
setembro de 2020) onde a mesma nos informou sobre parte do seu percurso como omo orixd
do terreiro [lé Axé Oba Minan, relatando nao lembrar com exatiddo a data de sua feitura no
candomblé, porém relata compor, informagdo sabiamente conhecida entre o povo do santo® de

Ribeirdo Preto-SP, o primeiro barco de Iydwé”® do municipio, tendo como irmdo de barco,

52 Filho da Iyaorixa Simpliciana D'Ogunjd (Ogun Dekisi) do 11é Axé Oxumaré (Salvador/BA).

53 Informacgao disponivel em: <https://oba-minan.webnode.com/sobre-nos/>. Acesso em: 16 ago. 2020.

54 Popularmente conhecida como Casa de Osiimare.

35 Adeptos/praticantes do candomblé.

%6 Tniciados no culto aos orix4s, o candomblé (ARAUJO, 2012; CAMARGO; SCORSOLINI-COMIN; SANTOS,
2018; SCORSOLINI-COMIN; RIBEIRO; GAIA, 2020).
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segundo a mesma, Omindola d’Oxum que atualmente ndo se encontra mais no terreiro, tendo
trocado de orixad para um orixa masculino e atualmente ¢ Babalorixd de um importante terreiro
também em Ribeirdo Preto, sendo o primeiro terreiro na cidade descendente da Casa Branca do

Engenho Velho”’ (sic.).

Figura I - Placa com informagdes sobre o 1lé Axé Oba Minan *®

Figura 2 - Fachada do 11é Axé Oba Minan em 2020 *°

57 JIé Axé Iyd Nassé Oka (Salvador, BA).

58 Imagem em visualizac¢do e compartilhamento publico. Disponivel em:
<https://www.facebook.com/photo.php?tbid=2678752302240653 &set=pb.100003177270513.-
2207520000..&type=3>. Acesso em: 16 ago. 2020.

59 Foto tirada em 10 de agosto de 2020 pelo autor da presente dissertagdo com o consentimento da Egbome, Iyd
Ursula M. B. da Silva.
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Vale ressaltar que Baba Oba Minan migrou para a cidade de Uberaba — MG no fim da
década de 1990 e fundou a Egbe Omé Olojii Obd®, terreiro declarado Patriménio Historico
Cultural de Uberaba — MGS!.

Na medida em que o Obd Minan inaugura seu terreiro em Ribeirdo Preto antes de
tomar seu Oye® e através do breve relato histérico narrado nesta se¢do, podemos para reafirmar
alguns aspectos trazidos pelos estudos de Prandi (2003; 1991) e de Gaia, Vitoria e Roque
(2020): o candomblé de Ribeirdo Preto, interior de Sao Paulo, segue, como ja reafirmado ao
longo desta secdo, uma trajetéria muito semelhante aos demais candomblés de sua capital, na
medida em que certamente ndo era possivel aguardar a obrigacdo de maioridade religiosa, pela
‘necessidade’ tanto de conversao dos adeptos de umbanda para o candomblé, também pelo fato
do candomblé ja ser uma expressdo cultural/religiosa/espiritual/ancestral popularmente
conhecida, sobretudo a partir dos estudos de Verger (1997; 2002) e das varias entrevistas da
célebre Mae Menininha do Gantois®, bem como pela migragio de diversos dirigentes religiosos
de candomblé de distintas na¢des de Salvador/BA e do Rio de Janeiro®, muitos terreiros foram
abertos sem que seus dirigentes tivessem suas obrigagdes de maioridade religiosa tomadas e a
relagdo entre candomblé e umbanda ¢ encontrada em intmeros terreiros (BRANT
CARVALHO, 2016). Vale ressaltar que essa relagdo muitas vezes se tenciona e culmina no que
o povo de terreiro, seja de umbanda ou candomblé, popularmente concebe, de modo pejorativo,
como ‘umbandomblé’, ou seja, determinadas casas tocam umbanda e candomblé, muitas vezes,
sem a distin¢do dos rituais de cada segmento religioso/ancestral.

Embora boa parte das pesquisas que estudam casas/centros de umbanda em Ribeirdo
Preto nao apontem, ha no municipio inimeros centros de umbanda que praticam ritos de
candomblé, como o abate religioso, o uso de adjds, o culto as divindades como Oxumaré e
Ossain (ambas do pantedo candomblecista), ndo sendo identificadas linhas na umbanda capazes

de realizar tal sincretismo religioso® dessas divindades e de ritos do candomblé na umbanda,

60 Informagao disponivel em: <https://oba-minan.webnode.com/sobre-nos/>. Acesso em: 16 ago. 2020.
Informagdo disponivel em:
<https://www.facebook.com/photo.php?fbid=3038176129631600&set=pb.100003177270513.-
2207520000..&type=3>. Acesso em: 16 ago. 2020.

62 Obrigagio que concede a maioridade religiosa no candomblé Ketu (ARAUJO, 2012).

63 Maria Escolastica da Concei¢do Nazaré (1894-1986), Iyalorixd do Ile Iva Omi Ase Iyamase, popularmente
conhecido como terreiro do Gantois (GAIA; VITORIA; ROQUE, 2020; MUSEU AFRO, 2014).

%4 Podendo ser citadas/os: “[...] Mae Ana, Mie Juju, Mae Neinha, Mie Toloké, Mam'etu Manaundé, Pai Bobd [...]
Pai Vava Bom do P, Pai Waldomiro de Xango [...]” (GAIA; VITORIA; ROQUE, 2020; p. 83).

85 Observamos, no momento de elaboragio da presente pesquisa, uma corrente de pesquisadores, majoritariamente
brancos, que optam por substituir o termo sincretismo por outros termos. Todavia, acreditamos que a mera
alteracdo terminologica ndo € capaz de substituir as problematicas - como a for¢ada tentativa de embranquecimento
de culturas africanas -, tampouco as benesses do sincretismo — que, de certo modo, possibilitou a preservagao das
culturas africanas em solo brasileiro, embora de forma precéria, mas possivel aos negros-escravizados - para as
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por exemplo. Todavia, observamos que muitos centros de umbanda tém como dirigentes
sujeitos que foram iniciados ou praticantes do candomblé e, mesmo sem possuir os direitos
religiosos candomblecistas ou a maioridade religiosa, reaplicam praticas observadas e/ou
vivenciadas nos terreiros de candomblé. Isso, de forma alguma, desabona a pertinente presenga
da umbanda no municipio que em muitos terreiros de candomblé sdo praticados rituais de
umbanda de forma distinta®®, ou nio, mas apenas busca discorrer sobre a importancia dessas
duas matrizes religiosas na cidade: o candomblé, pretensamente e estruturalmente afro-
brasileiro; e a umbanda: brasileira com raizes no catolicismo, no kardecismo e no candomblé
Bantu/Angola (certamente pela proximidade linguistica, a lingua portuguesa, que muitos
terreiros Bantu possuem).

No entanto, retornando ao primeiro terreiro de candomblé Ketu do municipio de
Ribeirdo Preto-SP, esse foi responsavel pela primeira iniciagdo de ogd, popularmente conhecido
como Pai Teto d’Omolu®” (in memoriam) e responsavel por tocar e cantar inimeros candomblés
do municipio, bem como por ensinar varios ogds a tocarem atabaques seja para os Orixds do
candomblé Ketu, ou para o que ¢ popularmente conhecido como candomblé de caboclos,
também da primeira ekedji Mie Vilma d’Oya® (in memoriam) que marcaram historia no
candomblé ribeirdo-pretano e dos terreiros descendentes. Tal mencdo se fez necessaria neste
estudo pela escassez ou inexisténcia de estudos cientificos acerca da trajetdria historica do
candomblé em Ribeirdo Preto, principalmente dos terreiros de candomblé da nacao Ketu que
sd0 majoritarios, tanto no Brasil, como no estado de Sdo Paulo, inclusive no municipio de
Ribeirdo Preto que possui terreiros das nagdes Ketu (principalmente terreiros descendentes da

Casa de Oxumaré® e da Muritiba’’, mas também possui terreiros descendentes da Casa Branca

populagdes afro-brasileiras, mas apenas intercorre na historica tradi¢do académica de colocar as culturas negras,
assim como seus protagonistas - ¢ sua historia -, como sendo “o Outro”, em uma pretensa falsificagdo (e
folclorizagdo) historica que intenta amenizar as mazelas do genocidio contra os negros-africanos ¢ seus
descendentes no contexto brasileiro e que ocorrem, inclusive, nos dias atuais (NASCIMENTO, 2016).

% Sobretudo pelo fato de que a trajetoria religiosa de muitos adeptos de candomblé do municipio segue,
parcialmente, a tipologia ressaltada por Prandi (1991) e que sera melhor evidenciada nos paragrafos seguintes da
presente secao.

67 Imagem publica para visualiza¢do e compartilhamento. Disponivel em:
<https://www.facebook.com/photo.php?fbid=261770567272184&set=pb.100003177270513.-
2207520000..&type=3>. Acesso em: 16 ago. 2020.

o8 Imagem publica para visualizagdo e compartilhamento. Disponivel em:
<https://www.facebook.com/photo.php?fbid=1699488076833752&set=pb.100003177270513.-
2207520000..&type=3>. Acesso em: 16 ago. 2020.

% J1¢ Ostimaré Araka Ase Ogodé — fundado entre o final do século XVIII e o inicio do séc. XIX em Salvador/BA.
70 4sé Ibece Ala Ketu Ogum Megegé — fundado por Pai Nezinho de Muritiba (Manuel Cerqueira do Amorim) na
Muritiba/BA que possui na cidade de Sao Paulo dois terreiros descendentes, o de sua filha biolégica, Mae Juju de
Oxum (Juverginia Cerqueira de Amorim dos Santos), iniciada no terreiro da Muritiba pela lendaria Mae Menininha
do Gantois em 1940, Iyaléorisa do I1é Maroketu Axé Oxum - fundado em julho de 1974 na cidade de Sio Paulo/SP
¢ Mie Neinha de Nani — iniciada no candomblé ainda crianga por Pai Nezinho de Muritiba e Iydléorisa do 11é
Irawo Ase Nanbucu em Sio Paulo/SP.


https://www.facebook.com/photo.php?fbid=261770567272184&set=pb.100003177270513.-2207520000..&type=3
https://www.facebook.com/photo.php?fbid=261770567272184&set=pb.100003177270513.-2207520000..&type=3
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do Engenho Velho’!), Bantu (todos descendentes do Terreiro Tumbenci’?, sendo mais antigo o
terreiro de Mie Dalva d’Ndandalunda’, porém desde os ultimos dez anos é majoritaria a
presenca de terreiros filhos e netos de Aidan Sileua™), Jeje - sendo forte a presenca de terreiros
Nago6 Vodun, que cultuam tanto voduns como orixds, a partir da chegada de Pai Toninho de
Kpésii - por sua vez filho do lendario Vava Negrinha d’Bessém’” - que inaugura seu terreiro em
Ribeirdo Preto com a obrigacdo de 7 anos de Valdir de Logun-Edé (in memoriam) — iniciado
no candomblé da nagao Bantu, mas recebe sua maioridade religiosa no Nagd Vodun - que funda
0, atualmente extinto, /1é Alaketu Asé Odé Oke em 1995 no bairro Parque Ribeirao Preto - CEP:
14031.130 (SANTOS, 2018).

Ainda sobre o assunto, vale ressaltar que posteriormente, segundo relatos do proprio
Pai Valdir de Logun-Edé’® (in memoriam) e de seus filhos mais antigos (Nora de Omolu’” e seu
Egbon Nené de Sakpatd’®) toma obrigagdo com Pai Kabila de Oxdssi”’ e passa entdo a praticar
os ritos do Candomblé Ketu (sic.) e também descender da Casa de Oxumaré (SANTOS, 2018).
Tal meng¢do € oportuna para destacar a expressa e constante pratica de migracao entre nagdes
de candomblé no municipio analisado, sendo majoritario os terreiros de Ketu e o hibridismo
nos candomblés ribeirdo-pretanos.

E oportuno salientar que Valdir de Logun-Edé teve, segundo relatos do mesmo, como
Iyakekere dos seus sete anos outra ilustre personalidade do candomblé ribeirdo-pretano, Iyd
Neide d’Oya (Oya Mita), que funda junto ao seu a €poca esposo Pai Paulo, no municipio, em
1988 a Egbe Awo Ase Iya Mesan Orun (Comunidade Religiosa Mae dos Nove Mundos) e
posteriormente, em 1994, a OSC*® Centro Cultural Orinmila e sequencialmente, em 1996, o

Afoxé Omo Orumnild que posteriormente, em 2006 (GRZYWACTZ, 2013), passa a abrir o

" JIé Axé Iya Nassé Okd — primeiro terreiro de candomblé do Brasil, inicialmente 1lé Asé Aird Intilé — Candomblé
da Barroquinha fundado em 1830 e posteriormente no Engenho Velho 1890.

2 Terreiro de candomblé da nagdo Bantu/Angola considerado o terreiro mais antigo da Bahia, fundado,
aproximadamente, em 1850 por Tata Kimbanda Kinunga — um escravo angolano.

3 Mametu do Terreiro de Angola de Ogum e Oxum Tombenci Bisneto Fé e Razdo.

74 Pai Naldo ou Tata Nkisi Aindan Sileua (Adnaldo Pereira dos Santos) — Tata Nkisi do 11é Axé Aidan Sileu4, em
Ipiat/BA.

75 Ou Vava Bom do P6: Valdemar Monteiro de Carvalho Filho, iniciado em 1900 na Cachoeira e Sdo Felix - BA
no Candomblé da nagdo Jeje (ndo se sabe ao certo se era Jeje Mahin ou Savalu) por Voduné Celestino do Amor
Divino que por sua vez era filho de Kwaiaku Danfomin. Vava teve terreiro de Candomblé em Salvador/BA,
migrando posteriormente para o Rio de Janeiro e, sucessivamente, para Sdo Paulo. Nao se tem registros de sua
data de nascimento, mas o mesmo faleceu em 1991 na cidade de Atibaia/SP.

no terreiro de sua filha mais velha, fydlorisa Nora d”Omolu, o 1lé Ase Omo Omolu.

"7 Yakekere do autor que assina a presente pesquisa, fydlo‘risd e fundadora do 71é Ase Omo Omolu.

8 Fundador e dirigente do 11é Axé Obd Omo Sakpata e Ojubond do autor que assina a presente pesquisa.

" Fundador e dirigente do 1lé Alaketu Asé Odé Akuerdn em Barueri-SP.

80 Organizagio da Sociedade Civil.
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desfile das Escolas de Samba do municipio reafirmando, dentre outros aspectos, o hibridismo
da cultura e da ancestralidade negra-africana no candomblé e no samba.

Por fim, vale ressaltar que ndo ¢ novidade, tampouco uma exclusividade do candomblé
de Ribeirao Preto, o fato de as culturas afro-brasileiras serem hibridas, muitas vezes, surgem
como de uma determinada nacdo e depois migram, como aponta o estudo de Prandi (1991)%!,
mantendo uma estética litargica hibrida. Destarte, acreditamos que essa hibridagdo pode ser
lida na mesma perspectiva que os corpos ¢ que as mulheres trans, participantes deste estudo,
vivem a sua trajetoria religiosa, na medida em que ha um processo de transi¢ao dos terreiros e
das pessoas, ou seja, os processos de externaliza¢dao da identidade de género que emergem no
decorrer no tempo também, de certa forma, podem ser lidos nesta perspectiva de transito.
Portanto, observamos em Csordas (1990) que o processo de se tornar humano parte do corpo
que experimentamos; assim, o corpo atribui ao sujeito inumeros sentidos e significados, sendo
a base existencial da cultura segundo o autor. Essa men¢do é oportuna para justificar a
necessidade desta secdo e a relagdo entre terreiros e os sujeitos que o performam.

Tal se¢ao, embora nao tenha o carater de mapeamento dos terreiros de candomblé de
Ribeirdo Preto, haja vista o expressivo aumento dos terreiros de candomblé atualmente, buscou
tracar o percurso histoérico e inicial da religiosidade/ancestralidade afro-brasileira analisada,
destacando, ndo apenas, os principais terreiros responsaveis pela ascensiao e perpetuagdo do
candomblé ribeirdo-pretano, mas também os terreiros em que foram iniciadas ou que
descendem as participantes deste estudo. Vale ressaltar que duas participantes que serdo
apresentadas na proxima se¢do, Folarin e Adéold, migraram dos terreiros em que foram
iniciadas, fato que também mostra o indice de migracdo dos candomblecistas ribeirdo-pretanos

pelos terreiros do municipio e regido.

5.2.  Caracterizagao das participantes do estudo e apresentacio dos casos

No presente estudo de caso coletivo foram analisados os dados obtidos através de

entrevistas realizadas junto as participantes, bem como didrio de campo onde o pesquisador

81 Neste estudo o autor trabalha com a tipologia dos candomblés de Sdo Paulo, afirmando que a maioria dos
terreiros de candomblé se originam na umbanda, da umbanda passam para o candomblé Bantu/Angola e do Bantu
para o Ketu (PRANDI, 1991). Destarte, embora muitos terreiros de candomblé em Ribeirdo Preto sejam oriundos
da umbanda — no que se refere a trajetdria religiosa de seu/sua dirigente - nem todos seguem a tipologia
estabelecida pelo estudo de Prandi, como ¢ possivel observar em muitos terreiros do municipio onde o/a dirigente
religioso/a em sua trajetoria ndo passa pela umbanda, tampouco pelo candomblé Bantu e/ou faz a migragdo
sequencial para o candomblé Jeje e posteriormente Ketu.
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relatou suas impressoes durante a coleta de dados. A caracterizagdo das participantes sera
apresentada da seguinte forma: nome (ficticio) levando em conta o aspecto de género informado
pela mesma, cargo/posto/fungdo no candomblé, idade, tempo de iniciada, escolaridade e
profissdo — transcritas como relatado durante a coleta de dados, observando os critérios
apontados no Método, bem como pela ordem das entrevistas realizadas e por maior tempo de
iniciagdo no candomblé. Assim, as participantes serdo categorizadas a partir de aspectos da
religiosidade/espiritualidade/ancestralidade candomblecista e os aspectos que a perfilam.
Participaram da pesquisa trés mulheres trans iniciadas no candomblé para os seguintes
orixas: Oya, Oxalufon, Oxum. Essas informagdes sdo relevantes a pesquisa em tela, pois tratam-
se de divindades femininas como Oya e Oxum, por exemplo e divindades masculinas como
Oxalufon (mas tida como androgina em algumas tradigdes), assunto que serd, posteriormente,

problematizado na se¢do Discussdo. Os dados sociodemograficos sdo apresentados na Tabela

1.

Tabela 1. Caracterizagdo das participantes, nomes (ficticios), nomenclaturas de Cargo/Posto/Fun¢do, idade,
tempo de iniciada, Raca/Cor, Identidade de Género- transcritas como relatado durante a coleta de dados.

Nome Cargo / Posto Tempo de  Raca/ Identidade de

ficticio / Fun¢ao Idade Iniciada Cor Género Escolaridade Profissio
g1z s, Ensino Costureira
Ayodélé Iyawo 48 22 Parda Mulher Fundamental
s Mulher Superior .
Folarin Babakekere 43 21 Preta . Enfermeira/o
Transformista Completo
Adéola Iyvalorisa 24 16 Parda Mulher Superior Iélorisa
Incompleto

Em relagdo a faixa etaria das participantes, obteve-se uma variacao entre 24 a 48 anos.
Ja em relagdo ao tempo de iniciagdo das participantes, obteve-se uma variagdo entre 16 a 22
anos. Entre os Cargos/Postos/Funcdes no candomblé, foram entrevistadas/os: uma fydwo’, um
Babakekere e uma iyalorisa.

Dentre as entrevistadas duas se autodeclararam pardas e uma preta, sendo ambas,
portanto, negras, tendo em vista que tal categoria representa a soma de pretos e pardos, segundo
o Art. 1° inciso iv da Lei n° 12.288/2010 (BRASIL, 2010)%2. Ambas se identificam como
mulher, destarte, uma se identificou como mulher transformista, ja as que se identificaram como

mulheres, ndo se identificaram como mulheres transexuais. Sobre escolaridade, foram

82 Que institui o Estatuto de Igualdade Racial.
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entrevistadas uma mulher com ensino fundamental completo, uma mulher com ensino superior
completo e uma mulher com ensino superior incompleto.

De acordo com as informagoes coletadas, as mesmas relatam atuarem como: costureira
(a primeira entrevistada); enfermeiro e técnico de enfermagem (no caso da segunda
entrevistada, pois, segundo a mesma, no ambito profissional ela atua como homem, por escolha
e por questdes de protegdo que serdo melhor trabalhadas nas se¢des especificas que refletirdo
sobre esta participante); iyalorisa (a terceira entrevistada). A participante Ayodélé relata nao
frequentar mais o terreiro onde foi iniciada, mas participa de festas de candomblé, joga buzios
frequentemente e mantém contato com sua religiosidade/espiritualidade/ancestralidade afro-
brasileira.

E oportuno destacar que o autor da pesquisa em tela é candomblecista ha dezenove
anos, iniciado no candomblé¢ Ketu em Ribeirdo Preto ha nove anos e ocupa uma posigao
religiosa de destaque no candomblé. Por essa razao, as participantes deste estudo eram de prévio
conhecimento do autor. Tal fator culmina no que Aradjo (2018b) concebe como pesquisador
insider, pois possibilita o conhecimento da religiosidade/cultura/ancestralidade analisada e
permite o desafio € o comprometimento do pesquisador com a produgao de saberes construidos
através de um olhar ‘de dentro’ dos terreiros de candomblé.

A seguir, os casos serdo apresentados em detalhes.

5.2.1.1.  Caso 1 - Ayodélé: costurando o axé

Durante o periodo de recrutamento da participante, Ayodélé®® pediu que esse estudo
considerasse o olhar de dentro do autor (enquanto candomblecista) e pensasse os aspectos de
género para e nos candomblés, observando as tensdes entre o terreiro € a comunidade e entre o
terreiro e seus adeptos.

A entrevista de Ayodélé ocorreu sem resisténcia, dada a garantia de que ela seria
escutada, sua fala seria levada em consideracdo e que estaria colaborando para a luta pelos
direitos da populacdo LGBTQIA+ candomblecista. Na verdade, a participante demonstrou essa
vontade, ressaltando que a compreensdo do entrevistador (iniciado no candomblé¢) sobre os
termos a que se referia durante seu relato facilitava o didlogo, posto que, em geral, ocorria de

precisar explicar termo a termo para que os outros pesquisadores ndo excluissem dados

8 Oriko yorubd (nome iorubd) que significa: a alegria chegou para a casa, ou, aquela/e que trouxe a alegria para
casa, sendo ayo: alegria, dé: chegar, ilé: casa.
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considerados importantes de sua fala em pesquisas, conforme ja aconteceu em outras de suas
experiéncias com estudos académicos, como relatado pela participante. Neste ponto, vale
notificar o uso frequente de termos do pajuba® ao longo da entrevista, como néca (pénis),
mapoa (individuo do sexo feminino) e aqué (dinheiro), o que talvez aponte para a presenca
dessas questdes em seus pensamentos®>. Por isso mesmo, ndo houve recuo da participante e foi
com a confianga de que seria interpretada por um olhar “de dentro” do candomblé e a seguranca
de quem conversa com um conhecido que a participante pode enriquecer o estudo em tela com
as contribuigoes.

Ayodél¢ se autodeclara mulher de 48 anos, parda, iniciada no candomblé ha 22 anos e
trabalha como costureira, possuindo um ateli¢ que atende, preferencialmente, mulheres trans —
com roupas de gala, roupas intimas, fantasias e demais acessorios e, também, para a populacao
candomblecista de Ribeirdo Preto e regido — com roupas liturgicas para o povo de santo e roupas
de orixas, inquices e voduns. Essa foi a inica entrevista realizada de forma presencial — apesar
da pandemia — e durou 83 minutos no ateli¢ da participante que, embora seja uma empresa,
conta com dias exclusivos para atendimento aos adeptos de candomblé e pessoas trans*. Para a
participante, essa € uma forma dela dar atengao a essa populacao que também compde a maioria
dos seus clientes. A participante pediu para que a entrevista fosse presencial em razao de seu
desconhecimento com o uso das plataformas virtuais. Todas as recomenda¢des da OMS de
distanciamento social foram seguidas rigorosamente em razao da pandemia da COVID-19.

Ayodélé soube da presente pesquisa antes do inicio da coleta de dados através de um
didlogo com o autor do estudo sobre roupas de candomblé, em razdo de seus servigos. A
participante prontamente se mostrou interessada a participar da pesquisa, embora tenha feito a
ressalva de que ndo frequenta mais o terreiro onde foi iniciada, ainda que participe das festas
de candomblé, jogue buzios frequentemente e mantenha contato com sua
religiosidade/espiritualidade/ancestralidade afro-brasileira regularmente. Dessa forma, ela
relata que nao saberia como contribuir, haja vista ter deixado o terreiro onde foi iniciada ha
aproximadamente 21 anos, e, portanto, um ano apds sua iniciacdo no candomblé que ocorreu
em 1998. Ao longo da entrevista, a participante demonstrou bastante tristeza ao lembrar do

periodo em que fora iniciada, pois, mesmo seu babalorixa sendo assumidamente homossexual,

8 Segundo Nonato (2017) o pajuba pode ser compreendido como 0 “conjunto de palavras em Yoruba,
lingua do povo Nag6 dos quais descende a Nagdo Ketu do Candomblé¢, usadas como girias,
originalmente faladas por travestis, e hoje se popularizaram entre as pessoas LGBT”.

85 Vale ressaltar que na famosa etnografia “O negdcio do miché: prostitui¢io viril em Sdo Paulo” (1986) de Nestor
Perlongher, o autor (ja na década de 1970) mostrava as influéncias dos linguajares de terreiro nos falares dos/das
profissionais do sexo na Boca do Lixo de Sdo Paulo.
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ele ndo a aceitava como uma pessoa trans, conforme relatou apds o gravador ter sido desligado.
Independentemente do seu afastamento do terreiro em si, no seu aspecto material, foi possivel
observar em seu ateli¢ inimeros manequins com roupas para orixa e, em especial, no dia da
entrevista, ela costurava para seu orixa, Oya, com nitida emog¢ao e devocao, trabalho que ela
entende ser uma forma de demonstrar seu amor pela divindade.

Ela relata ter nascido mulher e desde crianca perceber que seu corpo ndo era condizente
com sua identidade de género. Segundo Ayodél¢, foi por isso que fugiu de casa aos 13 anos de
idade, a fim de ‘ndo dar desgosto’ a sua mae, justifica ela sobre um periodo em que sentiu a
necessidade de assumir de forma corporificada sua identidade de género. Ayodélé também
relata que durante o periodo em que ficou longe de casa, ela retornava frequentemente para
visitar sua familia, porém “descaracterizada”, por entender, neste periodo, que para se sentir
mulher ndo era preciso vestir-se de mulher, mas, principalmente, segundo a mesma, além de
possuir o corpo de mulher, sentir-se mulher independentemente de usar saia ou calga.
Atualmente, ela reside com sua familia e relata que sua trajetdria de vida serviu para encorajar
seus irmaos a assumirem sua sexualidade, pois ¢ a mais velha e possui uma irma Iésbica e um
irmao gay.

Em sua fala, ela informa que todos os seus trabalhos foram ligados as atividades
culturalmente exercidas por mulheres, como: faxineira em uma boate de prostituicao de pessoas
trans® e costureira. Segundo a mesma, tentou a prostituicdo, mas percebia que suas colegas
conseguiam mais clientes, pois sabiam ‘se vender’. Assim, relata que, no final das noites, as
colegas tinham um retorno financeiro maior do que o seu. Portanto, Ayodélé informa perceber
que nao era viavel se expor ao risco das ruas, sobretudo por ja ter sido agredida por um cliente
e por ter sido presa por ‘vadiagem’, ficando alguns dias (ndo sabendo relatar com precisao) no
carcere em um presidio masculino. Dessa maneira, o trabalho como faxineira foi o caminho
para custear seu curso profissionalizante de moda e, apds a conclusdo do curso, sempre
trabalhou em sua area, produzindo, principalmente, roupas para garotas de programa (cis e
trans) e roupas de santo.

Ela também relata ter feito cirurgias para afinar o nariz, ‘tirar o gogd’, colocar protese
de silicone nos seios, nadegas, entre outras operagdes. Sobre a cirurgia de redesignagdo sexual
(CRS), a participante fez a seguinte exposicao: “Uma vagina ndo fara de mim uma mulher cis,
porque eu ja sou mulher trans, sou mulher” (Ayodél¢). A participante relata que esta bem com
seu corpo, inclusive com sua genitalia (pénis), pois o que a torna mulher € o fato de se sentir

mulher.
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Sobre a relagdo terreiro-corpo-identidade de género, Ayodél¢ relata que foi iniciada ja
tendo se assumido socialmente enquanto mulher, porém no terreiro que frequentava a mesma
precisava reassumir sua identidade biologica, inclusive usando cuecas masculinas. Destarte,
sobre o assunto, Ayodélé informa que tal situacdo ndo a incomodou, pois conforme seu relato
“(...) tenho uma visdo ainda ligada a um Candombl¢ arcaico” (Ayodélé). Ou seja, segundo a
participante o fato de ter que travestir-se de homem no terreiro ndo alterava o fato da mesma se
conceber enquanto mulher e entender ainda que sua Yaba Oya também a concebia como
mulher.

No entanto, Ayddélé relata que o terreiro onde foi iniciada também realizava o culto a
caboclos e exus em decorréncia da passagem de seu iniciador pela umbanda, portanto ela
também possuia essas divindades e, para ela, o fato de realizar a manifestacao religiosa de seu
Exu a incomodava, pois a mesma disse que preferia ter uma Pombojira®®. Apenas dessas
questdes, a saida de seu terreiro se deu, segundo a participante, por ndo concordar com algumas
atitudes de seu iniciador que, de acordo com ela, mesmo quando estava recolhida o Babalorixa
levava seus companheiros para casa onde morava (que era o mesmo local do terreiro) e também
se envolvia sexualmente com alguns de seus filhos de santo, descumprindo os preceitos
necessarios para qualquer obrigagdo no candomblé. Também porque, de acordo com a
participante, mesmo sendo de Oya, seu iniciador vestia sua divindade feminina com

bombacha®’ e, sobre o assunto, faz o seguinte apontamento:

Nao me importo de vestir cal¢a no terreiro, mas € inaceitdvel vestir minha
orixa como uma divindade masculina. No momento em que estou manifestada
de Oya, ¢ Oya que esta ali, uma deusa africana, mulher e negra e ndo eu. Em
qual itan dizem para vestir Oya com roupas masculinas? E complicado,
entendo que a mulher trans ndo tem utero®®, mas e mulheres que tiram o Gtero,
elas deixam de usar saias? Deixam de ser mulher? E qual a relagdo da minha
biologia com minha orixd? (Ayodélg¢).

Apo6s abandonar o terreiro onde foi iniciada, a participante relata nao ter frequentado,
como filha de santo, nenhum outro terreiro, mas que nunca deixou de jogar buzios com

dirigentes religiosos de sua confianga, assim como tirar eb6 e cuidar de sua yaba. Ela diz ndo

% Divindade feminina e que, dentro da cultura religiosa umbandista, é o feminino de Exu. Destarte, a nomenclatura
advém da divindade masculina Pambu Njila (do kimbundu: Pambu = encruzilhada; Njila = caminho), cultuada no
candomblé Bantu e que muitas das vezes € comparada, pelo sincretismo religioso, a divindade Esu (do ioruba:
esfera) cultuada no candomblé Ketu.

87 Uma espécie de calga larga utilizada em divindades masculinas.

8 Fala comumente utilizada por dirigentes de terreiros para vestir mulheres trans com roupas masculinas e homens
trans com roupas femininas, tais apontamentos também sdo realizados pelos estudos de Birman (2005), Dias
(2017), Dias e Colling (2018) e em Lemos (2019).
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se sentir a vontade para frequentar outro terreiro como filha de santo, apenas como amiga,
conselheira, assistente e costureira. Segundo Ayod¢lé, foi importante nascer para o orixd, mas
seria ainda mais importante ter sido tratada como mulher no terreiro, pois ser mulher faz parte
de quem ela ¢, embora, entenda que para permanecer recolhida durante sua inicia¢ao foi
necessario deixar a fé transcender sua identidade para nao desistir do procedimento. Ao finalizar
a entrevista Ayodélé aponta para o fato de que mesmo com os impasses vividos no terreiro onde
foi iniciada, a experiéncia traumatica sofrida por ela ndo se repetiu em outros terreiros € que os

mesmos sao, muitas vezes, os espacos mais acolhedores a ela:

Espero que minha fala possa contribuir de alguma forma, o candomblé ¢é tudo
pra mim e eu amo o candomblé, amo Oya e amo Oxald. Sempre que ndo estou
bem, fisicamente e psicologicamente procuro o terreiro de algum amigo ou
alguma amiga e sou bem recebida, bem tratada. Até mais bem tratada que no
postinho de saude que muitas vezes me chamam pelo meu nome bioldgico,
mesmo possuindo no meu prontuario meu nome social e geralmente me tratam
como garota de programa, ¢ violento... ja nos terreiros que vou sou tratada
como uma pessoa (Ayodélé).

Durante a entrevista de Ayodélé foi possivel observar que a participante ressalta seu
amor pelo candomblé. A partir de sua fala, também se identificam colocacdes de natureza
contraditdrias entre si: a0 mesmo tempo em que diz que ndo se importa em vestir roupas
tradicionalmente lidas como masculinas dentro do terreiro, a participante afirma nao frequentar
nenhum terreiro de candomblé também por conta desta questdo, sendo possivel refletir que sua
experiéncia no processo de iniciagdo no candomblé pode ter provocado um sentimento de ndo
pertencimento dentro do terreiro, tendo em vista que a participante ja se identificava como
mulher trans, mas em sua vivéncia dentro do terreiro ndo era possivel ser ela mesma, tendo que
reproduzir a orienta¢do do seu Babalorixd que era a de vestir roupas (inclusive roupas intimas)
socialmente lida como masculinas por ndo ter nascido mulher e ndo possuir utero (Ayodélé -
relato extraido do diario de campo). Outro fator que pode ter culminado nesse sentimento (de
ndo pertencimento) era nao identificar o terreiro em que foi iniciada como um espago de
acolhimento, pelo fato de que, segundo a participante, seu Babalorixd estabelecia que s era
possivel frequentar seu terreiro se deixasse sua identidade transfeminina do lado de fora dos
terreiros (Ayodél¢ - relato extraido do diario de campo).

Assim, a experiéncia traumatica vivida por Ayodélé no terreiro em que foi iniciada
reforgou mais uma vivéncia excludente, assim como outras vivéncias relatadas pela
participante. Entretanto, tais procedimentos ndo fizeram com que a participante cortasse lagos

com o candomblé, mas fez com que a mesma encontrasse, fora dos terreiros, formas para cultuar
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suas divindades e sua religiosidade, centrada no ato de costurar roupas para orixas, frequentar
alguns terreiros como conselheira dos dirigentes religiosos, jogar buzios frequentemente e por
identificar o candomblé como sua religido e seu modo de vida.

Em seu discurso, Ayodélé demonstra compreender o conceito de tradicdo no
candomblé como algo imutdvel, ancorado em costumes antigos que t€ém na figura do corpo
bioldgico a organizacdo de boa parte dos procedimentos religiosos do sujeito que vivencia as
praticas candomblecistas. Porém, essa compreensdo, para a participante, serve apenas para o
corpo fisico do sujeito no terreiro e ndo quando manifestada por sua divindade, pois quando em
manifestagdo religiosa Ayodélé entende que o corpo bioldgico ndo € mais a representagdo, mas
a representagdo da simbologia ¢ do género do orixd manifestado. Todavia, a participante
acabou, dentro do terreiro, reassumindo sua identidade biologica, pela necessidade de vivenciar
as praticas candomblecistas de sua época (quando iniciada no candomblé), as quais
consideravam apenas o aspecto biologico e nao sua identidade de género.

Pode-se concluir, portanto, que ela compreende que sentir-se mulher é mais importante
do que performar-se enquanto mulher. Porém, o fato de ndo frequentar como filha de santo
nenhum terreiro de candomblé pode ser um indicio da ndo aceitagdo, em decorréncia dos
traumas por ela relatados quando no terreiro em que fora iniciada e de praticas que a
submetessem a situacdes semelhantes as vivenciadas por ela no seu terreiro, o que teria feito
ela optar por ser conselheira, amiga e convidada dos dirigentes dos terreiros € ndo como filha
de santo. Ela também problematiza os impasses do racismo a populagdo negra (preta e parda)
candomblecista e a questdo da escassez de terreiros dirigidos por pessoas negras no municipio
J& que, segundo a participante, assim como em Sao Paulo, a maioria dos dirigentes sdo brancos

e homens cis.

5.2.1.2.  Caso 2 - Folarin: prote¢do na dualidade

Folarin® se autodeclara mulher transformista com 43 anos de idade, negra, iniciada no
candomblé ha 21 anos e trabalha como Enfermeiro, portanto, possui curso Técnico e
Bacharelado em Enfermagem. Ela teve conhecimento da pesquisa através do proprio terreiro,

ja que foi iniciada pelo mesmo babalorixa do entrevistador, mas em periodos e locais distintos,

8 Oritko yorubd (nome iorub4) que significa: conduziu-se com honra, ou, aquela/e que caminha com honra, sendo
fi: com, ola: honra, rin: andar, viajar.
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haja vista que a participante possui mais tempo de iniciada que o entrevistador e ndo frequentou
o terreiro junto ao mesmo (que foi iniciado no terreiro de sua Yakekere).

Dadas as semelhangas com o autor da pesquisa foi simples o processo de recrutamento
e de aceite por parte de Folarin. Porém, em razdo da pandemia da COVID-19, e tendo em vista,
ainda, seu trabalho na linha de frente de combate ao coronavirus, o qual também nao lhe permite
muitos horarios vagos, optou-se por uma entrevista remota, depois de muitas tentativas de
encontrar um horario vago em sua agenda, em um depoimento/chamada que durou 59 minutos.
Apesar dessas dificuldades Folarin demonstrou-se bastante interessada na pesquisa durante
todo o processo, sempre ressaltando a importancia de refletir sobre negritude, transexualidade
e candomblé, ao passo que entende a necessidade dessa interseccdo para pensar corpos trans de
mulheres negras no candomblé.

A participante em questao inicia sua fala lembrando de seu iniciador com saudade,
pontuando a importante referéncia que este foi em sua vida, tanto profissional, como religiosa
e pessoal e agradecendo pela oportunidade de falar sobre sua identidade de género enquanto
mulher candomblecista. E oportuno ressaltar, nessa entrevista, que talvez na fala de Folarin
esteja a ideia de que as experiéncias de sua iniciacdo no candomblé sejam semelhantes as
vividas pelo autor deste estudo, também em sua iniciagdo, ja que ambos foram iniciados pelo
mesmo Babalorixa. Em seu relato, podemos perceber que, ao lembrar do periodo de
convivéncia com seu iniciador, a participante apresenta certo cuidado ao falar do mesmo, pois
credita no seu periodo de iniciagdo uma aprendizagem e descoberta sobre si, ndo apenas como
adepta do candomblé, mas como pessoa, pois foi seu Babalorixa quem a acolheu e ensinou que
era possivel ser trans™ em uma sociedade excludente e racista, fortalecendo os lagos de vivéncia
no candomblé e tendo seu iniciador como uma referéncia pessoal e religiosa (Folarin — relato
extraido do diario de campo).

Nesse sentido, sobre o fato de se autodeclarar mulher transformista, ela informa que
no trabalho e no terreiro atua utilizando seu nome ‘masculino’ (que recebeu ao nascimento),
mas em qualquer outro contexto vivencia sua identidade de género, ou seja, mulher (Folarin),

trazendo a tona a seguinte reflexdo:

Porque me classifico como transformista? Eu trabalho como (...) [nome ao
nascimento], na religido eu sou o que sou independente de qualquer coisa. De
mim. Néo ¢ porque me pedem, ¢ a minha posi¢do. E a minha opinido. Entdo
eu vou como [nome ao nascimento] (...). E na maioria do tempo (...) eu sou
(...) [nome social] (Folarin).
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Dentre as suas convicgdes, seu amor pelo candomblé ¢ destacado. Ela apenas lamenta
ndo poder frequentar muitos terreiros como visitante devido sua rotina de trabalho e seu rumbé
(educacao de terreiro que se organiza como o conjunto de conceitos para a boa convivéncia
no/nos terreiro/terreiros de candomblé) que, segundo a participante, a faz frequentar, apenas,
algumas festas imprescindiveis (sobretudo quando se trata de homenagens anuais aos orixds
patronos dos terreiros). Desse modo, ela frequenta assiduamente o terreiro onde atualmente ¢
babakekere e que foi fundado por seu irmao de santo e pai pequeno, que hoje € seu babalorixa,
0 mesmo responsavel por sua obrigacao de 21 anos. No caso de Folarin, o candomblé esta
intrinsicamente ligado a sua vida, pois a mesma relata ter seu iniciador (ja falecido) como
principal conselheiro e educador e que atualmente, apds o seu falecimento e a pedido do mesmo,
continua suas obriga¢des com seu irmao mais velho, e primeiro filho de santo iniciado por seu
falecido Babalorixa, que era também seu Babakekere. No terreiro de seu irmao, no qual o
mesmo ¢ o atual Babalorixd, Folarin recebeu o cargo de Babakekere (cargo masculino que
significa pai pequeno). Nesses pontos, podemos facilmente identificar a matrigestao, haja vista
que a participante tem seu iniciador como principal responsavel por mediar seu percurso
religioso, profissional e suas escolhas pessoais, chegando a dizer que se ndo fosse por ele, ela
dificilmente seria uma pessoa de sucesso como hoje €.

Em sua fala, a participante relata muitas de suas vivéncias enquanto pessoa trans para
resistir em um cenario popularmente conhecido pela transfobia. Diante disso, decidiu preservar
sua identidade bioldgica no trabalho e no terreiro, enquanto assume sua identidade de género
em todos os outros espagos. No entanto, vale destacar, a participante relata que tanto o terreiro
onde foi iniciada, como no que frequenta atualmente, ndo percebe atitudes transfobicas. Ela
coloca que todos/as sabem de sua identidade de género e a respeitam, sendo uma opg¢ao
totalmente pessoal ndo frequentar o ambiente religioso como pessoa trans. Também, ela aponta
que seu, ja falecido, iniciador no candomblé era homossexual, o que poderia ter influenciado
nas suas vivéncias, perspectivas e atitudes. Ainda assim, Folarin relata que conhece inimeros
terreiros que reproduzem dindmicas transfobicas, mas que nao fazem parte de seu cotidiano.

A participante demonstra bastante clareza ao dividir suas identidades de género,
relatando que se identifica como mulher e o uso de roupas culturalmente tidas como masculinas
ndo a torna menos mulher, pelo contrario a faz reafirmar sua identidade feminina. Nesses
termos, acerca do momento em que identificou a necessidade de dividir suas identidades, a

participante relata que a escolha se deu a partir das experiéncias de vida da mesma:
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(...) experiéncias de vida, as coisas que eu via. Porque além de mim, tenho
amigas que sao profissionais também que como a gente € concursada ninguém
vai falar pra vocé “vem assim — ndo vai aqui” vocé nao esta de favor no
trabalho. Entao se eu quiser ir de (...) [nome social] no trabalho ninguém vai
falar nada! S6 que eu via coisas: tipo paciente se recusando, porque ¢ diferente
o paciente saber do que sou ¢ ndo estar 1a exposta. Se eu fosse uma pessoa
mais delicada, ou que eu passasse ou parecesse mulher, tudo bem, mas eu sou
uma pessoa berrante. (...) Eu, por mim, me sinto melhor, a vontade de [nome
social] (Folarin, grifo nosso).

Portanto, Folarin relata que observou a necessidade de prote¢do diante das
experiéncias sentidas por amigas transexuais, também profissionais da satde e, ainda, atenta
para o fato de ndo possuir caracteristicas culturalmente tidas como afeminadas e/ou dentro de
padrdes socialmente preestabelecidos como “femininos”, haja vista sua altura (possui mais de
dois metros de altura), estrutura corporal e pele retinta. Por isso, Folarin relata ser “uma pessoa
berrante” (Folarin). Ela, portanto, foge dos padroes de beleza ocidentais. Quando o gravador ¢
desligado, ela relata as nuances de ser mulher trans negra e fora dos padrdes em uma sociedade
transfobica como a brasileira, sobretudo no que tange ao municipio de Ribeirdo Preto,
marcadamente conservador. Nesse ponto, observamos a necessidade que a participante informa
de prote¢do, ndo apenas de suas identidades, mas de situagdes vexatdrias, discriminatorias,
constrangedoras, racistas e, portanto, violentas. Porém, a participante relata que mesmo quando
esta vestida de forma tida como masculina, no terreiro e no trabalho, continua sendo mulher,
tratando-se apenas do uso de vestimentas masculinas e do nome ao nascimento, nao da alteragao
de sua identidade de género (Folarin).

Sobre sua aproximagao e iniciagdo no candomblé, Folarin faz o seguinte relato:

Foi através de jogos de buzios. Eu sempre jogava e ja dava coisas, apareciam
coisas sabe. Meu pai tinha um jogo de ouro, e ele ja falava “ou vocé vem pelo
amor ou vem pela dor. Vocé consulta a sua mente e vé o que ¢ melhor pra
vocé€”. E com o passar do tempo eu tinha umas amizades fora do Candomblé
€ com 0 meu pai € as coisas que tava no jogo comegou que, rotineiramente,
iam acontecendo. Eu falei, a ndo vou esperar acontecer tudo que disse ali,
entdo deixa eu me organizar e entrar. E foi o que fiz, me organizei, conversei
com ele porque eu precisei quebrar muitas coisas, quizilas. Tirei férias porque
eu ja trabalhava no hospital. Precisei ficar recolhida, depois precisei fazer
preceito. E trabalhar de contra egun, trabalhar de tudo. (...) Eu sai tdo bem de
14 que o tempo todo do preceito eu trabalhei ndo provocou ninguém no meu
setor. Foi tudo muito maravilhoso! Porque ¢ complicado vocé trabalhar de
preceito num hospital. (...) E complicado, mas nesses trés meses eu sobrevivi.
E assim, no jantar eu pedia prato descartavel uma colherzinha descartavel e
comia arroz branco. O povo nao entendia nada! Falava, mas porque comer s
arroz branco?! (Folarin).
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Folarin relata que desde crianga percebeu que seu corpo ndo era condizente com sua
identidade de género, inclusive, tendo frequentado a escola desde o ensino médio ja como
mulher, pois sempre se identificou como tal. Ela relata também ter tanto no terreiro, como fora
dele uma importante rede de apoio de pessoas icones do municipio: no samba, no candomblg,
na militancia politico partidaria, no Movimento Negro e LGBTQIA+. Segundo a participante,
essas pessoas a auxiliaram a resistir as violéncias sociais sentidas por ela no seu cotidiano ao
assumir sua identidade de género. Ainda assim, relata, apesar de todo apoio, ainda enfrentou

lutas para conseguir se afirmar como pessoa trans* no municipio.

Entdo, as pessoas icones da cidade que me abragou e ai o resto da cidade teve
que me abragar também. Entdo eu devo muito a eles. Sabe, ndo fui sozinha.
Mesmo assim passei por altos e baixos, ia pra discoteca e brigava todo dia. Eu
ia pro colegial de menina ndo queria nem saber, na formatura eu fui de menina
nao queria nem saber. Entdo naquela idade, naquela juventude eu nao tinha
essa coisa de saber cada qual em seu lugar (Folarin).

Sobre a relagdo terreiro-corpo-identidade de género a participante relata que seu
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Babalorixa’™ nunca a proibiu de assumir sua identidade de género no terreiro, sempre a orientou

a como se portar em todos os contextos: religioso, pessoal, familiar e profissional. Segundo ela
seu orixa Oxalufan a reconhece como ela ¢, independentemente de roupas ¢ da forma como a
mesma se porta nos terreiros (Folarin). A participante afirma/reconhece que ha terreiros de
candomblé que sdo dirigidos por pessoas transfobicas, mas a maioria dos terreiros de candomblé
que ela conhece, e que tem amigos/as trans* iniciadas, ndo sdo. Portanto, faz o seguinte

apontamento:

Nao da pra generalizar. Cada casa € uma casa. Mas falando no geral eu tenho
amiga aqui em Ribeirdo Preto e ¢ feita e tratada na casa como Equedi®' trans.
Tudo bem que hoje ela (...) é operada, mas na época foi um (...) [relatando
que na época foi uma polémica entre a populagdo de terreiro] entendeu?! Mas
tirou ela como Equedi. Tenho em Sao Paulo trans que ndo sdo operadas (...)
que entram de saia na roda. Entdo, acho que isso € uma questao de pai de santo
e filho. Porque como ¢ que faz, vocé vai virar de costa pra uma pessoa?! Eu
vou de (...) [nome ao nascimento] porque eu quero, mas e se eu quisesse ir de
(...) [nome social]? Iam fechar a porta pra mim?! (Folarin).

% A participante ficou emocionada vérias vezes ao longo da entrevista ao mencionar o mesmo e/ou quando relatava
uma situagdo que o envolvia.

1 Cargo feminino atribuido a pessoas que, por escolha dos orixds apds jogo de buzios, sdo apontadas como ja
‘nascendo feitas’ para o orixd, portanto, sdo autoridades nos terreiros, mas ndo manifestam o transe de suas
divindades (CAMARGO; SCORSOLINI-COMIN; SANTOS, 2018; SCORSOLINI-COMIN; RIBEIRO; GAIA,
2020). Sao, também, responsaveis por cuidar dos orixds, quando manifestados, e de tudo aquilo que os perfilam,
suas roupas, assentamentos, entre outras coisas. Portanto, desde sua confirmagao recebe a condi¢ao de aprender
sobre os segredos rituais, ndo sendo necessario, como acontece com os abians € yawos, se iniciar e aguardar a
obrigacio de maioridade religiosa (ARAUJO, 2012).
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A partir da entrevista de Folarin podemos analisar que, para ela, o que mais a incomoda
na vivéncia do candomblé ¢ a desunido do povo de terreiro que ocorre, segundo a participante,
certamente pela propria diversidade do candomblé (Folarin - relato extraido do diario de
campo). Sobre corpo-religiosidade-identidade de género, ficando, portanto, a critério de cada
casa de candomblé, seus dirigentes e, muitas vezes, cabendo aos/as filhos/filhas de santo que
adentram esses espacos apenas se adaptar a eles. No entanto, observamos que sua vivéncia no
candomblé a possibilita, como narrado durante a entrevista pela mesma, compreender assim
como a participante Ayodélé, que ser mulher € sentir-se mulher e ndo, necessariamente, ter que
se vestir de mulher, embora, para Folarin o direito as vestimentas femininas para as mulheres
trans que optam por utiliza-las deveria ser garantido pelos terreiros (Folarin — relato extraido
do diario de campo).

Por fim, a mesma reflete sobre as mudangas atuais do candomblé, pois, segundo ela,
quando foi iniciada, os preceitos, periodo de reclusdao e procedimentos religiosos eram mais
rigorosos, mas que a modernidade, pelo seu entendimento, faz parte da sociedade e melhorou
parcialmente o candomblé, mas também alterou esse rigor, o que acabou por permitir perder a
esséncia do culto aos orixas para o que ela chama de ida aos terreiros pelas bebidas, pela festa
e ndo, necessariamente, por amor ao orixd. Segundo a participante, a presenca de dirigentes
religiosos em festas de candomblé representa a consolidagdo de determinado terreiro, as
relagdes coletivas propostas pela propria dinamica candomblecista onde o culto as divindades
¢ realizado coletivamente, mas quando essa presen¢a culmina (segundo a participante) no
consumo excessivo de bebidas alcoolicas - antes, durante e depois dos procedimentos religiosos
- a dinamica coletiva para as cerimonias religiosas perde, de forma significativa, seu rigor e,
igualmente, a esséncia das divindades cultuadas que demandam preceitos antes e depois de

serem cultuadas.

5.2.1.3. Caso 3 - Adéola: o encanto da filha de Oxum

Adéola’? se autodeclara mulher de 24 anos, parda, iniciada no candomblé ha 16 anos,
¢ Iydlérisa do candomblé em Ribeirdo Preto/SP e ha um ano passa pelo processo de
hormonioterapia. Ela foi indicada por uma de suas filhas de santo que soube da pesquisa através

de um contato proximo do autor. A participante demonstrou-se interessada na pesquisa desde o

%2 Oriiko yorubd (nome ioruba) que significa: coroa de honra, ou, coroada com honra, sendo adé: coroa, old: honra.
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inicio. Porém, diante da pandemia da COVID-19, foi preciso optar pela entrevista de modo
remoto. A entrevista durou cerca de 61 minutos sendo interrompida varias vezes em decorréncia
do sinal da internet, tanto da entrevistada, como do entrevistador. A participante relatou sua
visao sobre candomblé, relatando que ‘assumir-se’ como mulher trans foi tranquilo tanto
religiosamente, como na dindmica familiar.

Ela relata ter percebido que sua identidade de género ndo era condizente com seu corpo
logo na infancia, mas que, pelo fato de seu pai, também Babalorixa de candomblé, ser gay, foi
mais tranquilo, segundo a participante, assumir-se inicialmente como gay. Sobre sua trajetoria

de vida, faz a seguinte exposicao:

Entdo, eu sempre fui criada no meio do candomblé, né?! Nasci dentro de uma
familia j& [relatando ter nascido em uma familia candomblecista]... uma
familia bem aberta, exposta, tanto que meu pai € gay, ¢ assumido, né?! E eu
me assumi gay, né, na época, muito cedo, eu tinha 12 anos de idade e eu me
casei aos 15 anos, né?! Me iniciei aos 8 [anos] ao orixa, mas eu nao era tao
(...) fluente, quando vocé ¢ crianga voc€ nao liga tanto para isso. Me iniciei
por questio de saide mesmo, fiquei bem melhor e depois de 7 anos de iniciada
que eu comecei a ver que eu hasci para isso, comecei a cultuar a parte do orixa
porque aqui em casa meu pai [também iniciado e sacerdote do culto aos
orixas] prefere mais a parte de feiticaria e eu mexo mais com essa parte do
orixa, feiticaria também, mas principalmente orixa: tirar Jydwdé pra sala, fazer
os procedimentos... bom eu vivo disso, tentei fazer o curso de Pedagogia,
acabei parando, qualquer tipo de profissdo que eu tento fazer eu ndo me sinto
bem, mas isso ja é um problema psicologico meu de me vedar, acho que tenho
até sindrome do panico, nao sei (risos) e agora comecei com 23 anos a minha
transicao hormonal, t6 a um ano. Pra me assumir foi tranquilo em respeito do
meu pai, € mais em questdo a sociedade mesmo.

Para Adéold o maior impasse ao assumir-se como mulher trans ¢ o de lidar com a
violéncia e a transfobia da sociedade, e ndo a do candomblé, sobretudo pelo fato de ter nascido
em uma familia candomblecista e possuir um pai homossexual, o que reflete diretamente nas
praticas religiosas exercidas por ela e por seu pai no terreiro de sua familia, espaco onde ela
pode, sem nenhum impasse, assumir-se € corporificar-se enquanto mulher. Portanto, sobre o
processo de se expressar e vivenciar como mulher, corporificando sua identidade de género,
Adéolé expde:

Entdo, tudo comegou quando eu peguei e me montei pra fazer uma graga, de
repente eu tive uma febre de trés dias, entrei em depressdo e eu percebi que na
verdade era aquilo, porque como sé gay eu percebia que faltava alguma coisa
em mim, € muito estranho isso, tipo falta alguma coisa, nao € simples (...)! E
dai eu vi que era isso que eu queria pra mim e comecei a me hormonizar
sozinha até que comegou a me dar uns BO ai [risos] ai eu tive que falar pros

meus pais ¢ comegar a fazer o acompanhamento certinho com a
endocrinologista.
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Ou seja, Adéola passa por um processo recente de transformagao do seu corpo - antes
masculino, para o feminino - que condiz com a forma em que a mesma se entende enquanto
sujeito e para tal, ela possui total apoio familiar (tanto bioldgico, como religioso). Todavia, a
mesma relata que a descoberta de sua identidade transfeminina aconteceu de uma forma
inesperada, através de uma brincadeira onde a mesma pdde perceber que aquilo que ela sentia
faltar em seu corpo enquanto gay fez sentido quando pode vestir-se e se sentir mulher. Portanto,
segundo a participante, sobre a relagdo terreiro-corpo-identidade de género no seu caso (bem
como de suas filhas de santo trans) ndo houve a rejeicao dos corpos e das identidades trans* no
terreiro e o processo de aceitagdo no ambiente religioso foi natural.

Em sua fala, observou-se um diferencial nessa participante em especial, o qual talvez
se justifique em razdo de ser biologicamente mais jovem que as demais e/ou ainda por ler
bastante as literaturas sobre o culto aos orixds em solo africano. Para Adéola, a questao da
transexualidade no candomblé ¢é algo que seria facilmente resolvido ouvindo os orixas e
respeitando a identidade de género do orixd quando manifestado, como também coloca Flor do
Nascimento (2019). Ela deu énfase, por exemplo, a problematica questdo de pessoas
biologicamente masculinas quando manifestadas por orixa feminina ‘terem que’ usar
bombacha. De acordo com ela, o género do orixa deveria ser soberano a qualquer ferramenta
excludente que muitos terreiros nomeiam como ‘tradi¢do’ para perpetuar tais exclusoes.

Adéola relata que o respeito aos direitos consolidados pela populagdo trans* deveriam
estar em todos os terreiros, haja vista o carater inclusivo que o candomblé possui para com as
populacdes marginalizadas. No entanto, aponta para o fato de que nem todos os terreiros sao
inclusivos e acolhem as pessoas trans* em suas identidades de género. Nesses casos, aponta
ela, em seu entendimento, embora seja uma questdo de terreiro para terreiro, cada
frequentador(a) tem o direito de escolher um espaco religioso onde serd aceito em sua
totalidade, pois, para a mesma aceitar apenas o corpo biologico e desconsiderar a identidade de
género de pessoas trans* no candomblé¢ ¢, também, uma forma de excluir esses sujeitos que ja
sdao socialmente marginalizados. Neste sentido, encontramos uma aproximag¢do com o relato
exposto por Nonato (2017) e Lemos (2019) que apontam os terreiros como espacos que
possuem um grande potencial de acolhimento as populagdes LGBTQIA+, mas quando as
dinamicas dos terreiros se voltam para a questdo meramente bioldgica, desconsiderando as
identidades de género, torna-se mais um entre tantos outros ambientes excludentes da sociedade
brasileira.

Sobre o uso de vestimentas femininas no candomblé, a mesma relata nao ter o habito

de usar saia pela intensa rotina do seu terreiro e por preferir nao se trajar de muitos panos,
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primeiro por conta do calor e depois pelo fato de que, segundo ela, limitam seus movimentos
no terreiro (que precisam ser atentos, haja vista a funcdo de dirigente por ela exercida). Nesse
ponto, identificamos uma similaridade de sua fala com as outras duas participantes desta
pesquisa, Ayodélé e Folarin, que expdem que o fato de se sentir mulher ¢ mais importante do
que trajar-se de mulher nos terreiros, embora, em seu caso, a ‘descoberta’ do sentido de ser
mulher tenha ocorrido através do vestir-se de mulher.

A participante relata que sua Yaba Oxum veste saias e seria inconcebivel vesti-la de
bombachas pelo fato de que a divindade manifestada ¢ uma divindade feminina e o que deveria
nortear as vestimentas dos Orixas no candomblé € o proprio género dos orixas € ndo o aspecto
biologico de quem os manifesta. Tal mencdo ¢, também semelhante, a fornecida durante a
entrevista de Ayodélé. Sobre o uso de vestimentas, a participante relata que sentir-se mulher ¢
mais importante que trajar-se culturalmente como mulher.

Por fim, identificamos que Adéold expde suas vivéncias candomblecistas, sobretudo
pelo fato das mesmas serem inclusivas e refletirem, diretamente, no candomblé por ela
executado em seu terreiro que tem um carater inclusivo em comparacdo com as demais
participantes desta pesquisa que possuem idades semelhantes tanto biologicas, como religiosas.
Isso se entende a partir de sua trajetoria, na medida em que seu pai bioldgico (que é também
seu irmao de santo) ¢ gay e sempre a aceitou, ¢ inclusive a acolheu ainda mais quando a
participante relatou que seu corpo bioldgico ndo era condizente com sua identidade de género.
Nas palavras de Adéold fica nitida uma visdo de candomblé e terreiro como espago de
matrigestdo e acolhimento, posto que, segundo seu entendimento, acolher uma pessoa em sua

biologia e rejeitar o seu corpo trans ndo € realmente acolhimento, e sim uma exclusao.

5.3. Transexualidade em Questio: tensdes e conceituacoes de género no candomblé

A linguagem do transe ¢ a linguagem da memoria. Tudo isso
ndo resgata a dor de um corpo historico. Aquela matéria se
distende, mas ao mesmo tempo ela traz com muito mais
intensidade a historia, a memoria, o desejo. O desejo de ndo
ter vivido a experiéncia do cativeiro. A escraviddo ¢ uma
coisa que estd presente no corpo, no NOSSO sangue, nas nossas
veias (Beatriz Nascimento, Ori)*>.

% NASCIMENTO, M. B. Textos e narragio de Ori. In: GERBER, R. Ori, 1989. 41:55-42:37.
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De acordo com os estudos de Oyéwumi (1997; 2004) a transexualidade ndo ¢,
necessariamente, um problema africano, mas europeu. Essa ¢ uma questdo das religides
ocidentais que também agem como instancias reguladoras das sexualidades de seus adeptos, o
que ndo ¢, necessariamente, um problema no continente africano desligado dessas crencas. A
transexualidade como conceito, entdo, ¢ ocidental, assim como a heterossexualidade,
homossexualidade e a propria construgdo de género (OYEWUMI, 1997; 2004). A concepgao
candomblecista da transexualidade também. A transexualidade ¢ um conceito europeu que
reverberou nas culturas afro-brasileiras, na medida em que o pais também possui matrizes
africanas em sua estrutura (FLOR DO NASCIMENTO, 2016).

Dentro disso, perguntamos como se da a interligacdo de dois elementos que sdo de
culturas distintas que formam outra cultura: como a populagdo trans* (conceito europeu) nos
terreiros de candomblé (conceito afro-brasileiro)? Embora o candomblé seja de matriz africana,
ou, o que podemos entender através do conceito de unidade cultural da Africa negra de Cheikh
Anta Diop (2014), o mesmo ¢ genuinamente afro-brasileiro, sendo fruto de uma Africa
descoberta no Brasil (SLENES, 1992).

O candomblé foi estabelecido no Brasil tendo a sexualidade como importante
marcador para a preservacao da cultura africana (FLOR DO NASCIMENTO, 2019a; LEMOS,
2019). Desse modo, os homens ficavam responsaveis pela seguranca e protecao dos terreiros,
haja vista o contexto de racismo e perseguicao desses locais por ndo serem a religido oficial (o
catolicismo) do Estado brasileiro e por ser considerada uma religido ‘satanista’
(NASCIMENTO, 2016; VELECI, 2017). Ja as mulheres eram responsaveis pelos aspectos
maternais de cuidado e preparacao alimentar, de limpeza do local, preservacao das roupas das
divindades, vestir os orixads, dangar nas rodas de candomblé (NASCIMENTO, 2016; VELECI,
2017).

Tal dindmica é brevemente narrada por Jorge Amado (1912-2001) no romance “Tenda
dos Milagres” (2008)** e ressaltada na minissérie homdnima ao romance do autor, baseado em
sua obra, e exibida em 1985 na Rede Globo. Assim, mesmo ap6s o direito constitucional a
liberdade religiosa essas estruturas sdo mantidas nos terreiros, as mulheres permanecem
responsaveis pelos cuidados dos orixas, das roupas dos orixds, da alimentagdo do terreiro, haja
vista que esses cargos sdo atribuidos a mulheres, como as ekedjis, as Ya Agibond (maes
criadeiras), as Iyabassé (responsaveis pela preparacao dos alimentos sagrados e dos adeptos do

terreiro) e os homens ficam responséaveis pelos toques dos atabaques, pelos rituais de abate

% Original publicado em 1969.
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religioso através do titulo de axogun, dado ao ogan que fica encarregado pelo sacrificio
religioso e alabé para os ogans responsaveis pelos toques e cuidados dos atabaques — exceto o
toque dos atabaques, que em muitos terreiros sdo restritos aos homens, mulheres também
podem realizar, por exemplo, o abate religioso, como as proprias Yalorixds, na medida em que
o animal oferecido a divindade durante o abate religioso serd o alimento oferecido a
comunidade do terreiro®. Por sinal esses termos em iorubd foram generificados no Brasil
(SANTOS, 2007).

Nesse sentido, o candomblé mantém vivas tradi¢des africanas através de sincretismos
afro-religiosos, sem deixar de ser pautado por sua constitui¢do em um territdrio ocidental
(ARAUJO, 2018a; GAIA; VITORIA; ROQUE, 2020). Esse mesmo espaco se orienta, muitas
vezes, por um patriarcado ocidental e suas percepgdes de género, incluindo seus
limites, marginalizagdes e, por consequéncia, suas tensoes sociais. Nesse ocidente, em razao de
diferengas bioldgicas, entende-se que apenas mulheres/homens cis sdo aptos para algumas
fungdes do terreiro, questdo construida ao longo da historia em razdo dos mais distintos
contextos cosmogonicos, formativos (socio e culturalmente) e politicos, como € o caso dos
ogans e das ekedjis (SANTOS, 2007). Talvez sejam justamente esses limites que possam
explicar a constante confusdo entre género e sexualidade no texto de Santos (2007), ja que este
fala a partir do ocidente. O autor mostra em seu estudo distintas percepgdes sobre a possivel
identidade de género dos orixds, a qual, consta destacar, ¢ erroneamente abordada por Santos
(2007) como obediente a ‘classica’ definicao de sexo/género. Por isso, € preciso pontuar nossa
critica ao autor e questionar se o reconhecimento de caracteristicas bioldgicas do ser humano,
e suas fungdes, em uma cultura milenar com pouco contato e/ou nenhuma influéncia ocidental
(DIOP, 2012) pode ser considerada sindnimo dessa suposta singularizacdo do sujeito a sua

genitalia, como faz o ocidente.

% E pertinente salientar que tal divisdo sexual de fungdes ndo é exclusiva aos candomblés. Nesse sentido,
identificamos no estudo “O arco e o cesto” de Clastres (1978) que os guaiaqui, populagdo indigena analisada pelo
autor, ndo estabelecem fungdes que podem ser realizadas conjuntamente entre homens e mulheres. Os meninos,
desde a tenra idade recebem de seu pai um arco que ¢ adaptado ao seu tamanho para treinar a caga com a flecha e,
ao crescerem e passarem pelo processo de iniciagdo, recebem um arco maior e sdo reconhecidos como cagadores,
de fato, nesse processo eles também recebem o direito de mais tarde se casarem com uma mulher e suprir todas as
necessidades de seu lar. O arco é, nesta comunidade, o simbolo da virilidade masculina e da caga. De modo
semelhante, as meninas recebem um cesto e a partir da primeira menstruacao sao iniciadas e podem fabricar seu
préprio cesto, assim como os homens sua propria flecha (CLASTRES, 1978). Convém mencionar que nos
candomblés ha, também, instrumentos que sdo exclusivamente masculinos, como o xéri e outros femininos como
os adjas e os panos da costa e de cabeca (LEMOS, 2020b), embora haja, atualmente, um rompimento significativo
nessas exclusividades que podem ser identificadas ao observamos fotos e gravuras de personalidades
candomblecistas como Pai Baiano de Xangd (Waldomiro Costa Pinto, 1928-2007) e Joaozinho da Goméia (1914-
1971).
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Um dos entrevistados de Santos (2007) diz, por exemplo, que Oxumaré é androgeno.
Um outro entrevistado informa que a cultura ioruba s6 admite dois géneros (masculino e
feminino)’® e ndo haveria, nesta cultura, bissexuais (novamente, como se identidade de género
e sexualidade ndo se distinguissem). Também ha relatos do que pode ser entendida por
transfobia nesses mesmos espagos, mesmo em sua diversidade (SANTOS, 2007). E a partir
dessas mengdes e analogias que Santos (2007) conclui que tradicdo e tabu compdem o
diversificado painel afro-religioso no Brasil, o que o0 mesmo considera uma contradigao.

Nonato (2017) faz uma critica a essa exclusdo/marginalizag¢ao, lembrando a historica
relacdo entre os terreiros € a populagio LGBTQIA+ que culminou no pajubd, interessante
construcdo linguistica, utilizada popularmente pela comunidade LGBTQIA+. O pajuba, coloca
ela, possui diversos termos que derivam do iorubd, lingua falada no candomblé Ketu.
Provavelmente, este fator foi causado na medida em que muitos terreiros se encontram em
territorios periféricos que, segundo a autora, sdo, muitas vezes, um dos Unicos locais possiveis
para a populagdo trans* viver.

Outra marca candomblecista relacionada a género e que se tenciona com a tradi¢ao ¢
a questdo das vestimentas. Foco de muitas discussdes, as distingdes de género relacionadas ao
vestuario entram em evidéncia no terreiro, ainda que nao sdo entendidas como fundamentais
(SOUZA, 2007). Segundo Souza (2007) e Flor do Nascimento (2019a), esse vestudrio ndo
corresponde aos atos ritualisticos, posto que as proprias vestimentas candomblecistas
femininas, popularmente conhecidas como ‘baianas’ se originam na estética da elite do Brasil
colonial. Nesses termos, se ¢ aceitavel a utilizacdo de vestes de uma elite colonial e
escravocrata, ha de se levar em consideragdo o uso de vestimentas femininas em sujeitos de
sexo masculino e vice-versa, pois, sendo o candomblé uma religido inclusiva e fruto de uma
readaptacdo, deveria acolher a todos/as/es haja vista que se os orixds se manifestam tanto em
corpos CIS, como em corpos trans’’ (FLOR DO NASCIMENTO, 2019a).

Essas pessoas deveriam ser aceitas a partir de sua identidade de gé€nero, pois ndo ha
impasse algum para os orixas e a identidade trans™ ja € um direito publico consolidado mesmo
que, muitas vezes, esse direito exista somente no aspecto burocratico. Refor¢cando as palavras
de Flor do Nascimento (2019a), uma das saidas para as questdes em torno disso seria, de fato,

ouvir as divindades. Tal procedimento (de ouvir o Orixd) ¢ defendido pelas trés participantes

% Vale destacar que se trata das palavras do entrevistado, sem base cientifica e contraria a tudo exposto por
Oyéwumi em sua carreira académica.

97 Podemos citar os ritos de Egun onde homens realizam os procedimentos religiosos sem camisa — para que Egun
tenha certeza que se trata de ‘homens’ — e ritos de Nand nos quais o Babalorixa precisa se vestir de ‘mulher’ por
exigéncia desse orixa feminino.



93

deste estudo, principalmente por Adéola, que aponta para o fato de que os proprios itans dos
Orixas ja solucionam a questdo exposta (Adéold).

Ainda, outro ponto oportuno de se considerar ¢ a divindade manifestada no corpo do
sujeito, pois se uma divindade feminina aceita a manifestagdo em um corpo biologicamente
masculino, necessariamente, segundo os ritos candomblecistas, aquela divindade escolheu
aquele sujeito, aquele corpo, aquela ori (cabega), portanto, a partir do momento em que uma
divindade ¢ manifestada ¢, ou deveria ser, o género dessa divindade responsavel por definir,
inclusive, as vestimentas cerimoniais candomblecistas. Neste sentido, ao ser indagada se sua
Ayabd®® quando manifestada vestia saia, uma das entrevistadas deste estudo, Adéola, que é

também lydlorisa, fez o seguinte apontamento:

Olha, dentro da minha nagdo sim, entendeu. Dentro da minha nagao eu sou de
Oxum, €... usa-se saia normal, entendeu, até porque esta vestindo Oxum. Por
mais que a minha biologia ¢ masculina, mesmo eu sendo uma mulher trans,
Oxum que estd sendo vestida, Oxum que esta sendo paramentada, ¢ a energia
de Oxum, entdo, na minha nac¢do ndo tem esse problema. Tem outras casas e
outras nagdes que tem esses problemas: se a biologia ¢ masculina, por mais
que a mulher é uma mulher trans e sendo uma santa yaba na cabega de
supondo, né, um ‘homem’ vestindo uma bombacha, ai vai ficar muito
estranho, mas cada um com seu ax¢, eu nao td aqui pra falar de axé nenhum,
pelo contrario, respeito todas as casas, a questdo é que cada um aceita aquilo
que acha que ¢ melhor pra si mesmo, hoje temos diversas informagdes pra
coletar e saber o espaco que a gente vai se enquadrar e se encaixar. (Adeola).

Ou seja, Adeola reforca um fator ja trazido pelo estudo de Flor do Nascimento
intitulado “Transgeneridade e Candomblés: notas para um debate” (2019a) que € a necessidade
de ouvir as divindades e o que elas tém a dizer, portanto observar ndo apenas a cosmogonia
iorubd, mas os deuses cultuados no candomblé, refor¢ando a possibilidade da proxima relagao
entre os adeptos e as divindades candomblecistas como concebe o estudo de Kileury e Oxaguia
(2014).

A participante Folarin também possibilita apontamentos oportunos neste sentido, pois
ao longo da entrevista relata ndo ter conflitos com a vestimenta de seu orixd, pois mesmo que
em muitos terreiros Oxalufan seja apresentado com roupas de Yaba em decorréncia de um itan
yoruba, Folarin relata que sua divindade usa bombacha, mas que tal fator ndo a incomoda pelo
fato de ser uma divindade masculina (também compreendida, muitas vezes, como andrdgena e

que, portanto, pode[ria] usar saia ou bombacha). Porém, ¢ possivel supor que talvez a

%8 Termo iorub4, utilizado nos candomblés Ketu para representar todas as divindades femininas.
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participante ndo entre em conflito com sua identidade de género no terreiro de candomblé pelo
fato de ser iniciada para uma divindade masculina e que no terreiro, assim como no seu espago
de trabalho, utiliza roupas que se aproximam mais de um perfil masculino, relacionado ao seu
orixa masculino, do que sua propria identidade de género. Acreditamos que tal fator poderia ser
distinto se seu orixa fosse feminino, assim como relatado por Ayodélé que se incomodava por
sua divindade feminina ser vestida com bombachas, pois segundo ela a vestimenta de seu orixa
(do género feminino) deveria respeitar as peculiaridades da propria divindade, feminina, ndo os

aspectos biologicos da pessoa que a manifesta (Ayodélé — relato extraido do diario de campo).

5.4. Mulher(es) de Falo?: sobre a transexualidade no candomblé Ketu

A partir das reflexdes expostas até aqui, procuramos responder se uma mulher trans
pode exercer no terreiro uma fung¢do feminina. Todavia, ndo ha um consenso entre as
comunidades tradicionais de terreiro. No entanto, é oportuno destacar que o Erindilégin (jogo
de buzios) (SALLES, 2012) ndo define diretamente se uma pessoa serd ou ndo ogan ou
ekeji/ajoye/yaroba®’, mas sim o momento de consulta a esse oraculo. Ao observar que o/a
consulente nao realizard a manifestacdo de sua divindade, o/a babalorixd/yalorixa pergunta ao
proprio oraculo sobre a possibilidade de atribuir o posto de ogan e/ou ekeji/ajoye/yaroba’”.

Os terreiros se concebem enquanto estruturas dindmicas hierarquizadas desde seu
estabelecimento em solo brasileiro. Portanto, ha fun¢des que sdo designadas para homens e
mulheres, como sdo os cargos de ogad (para homens que nao manifestam suas divindades) e
ekedi (para mulheres que ndo manifestam suas divindades), porém os outros cargos do terreiro
como abid (aquele/a que ¢ adepto de determinado terreiro, mas ainda ndo passou pelo processo
de iniciagdo), Iyawé (aquele/a iniciado no culto aos orixas e que ainda ndo alcangou sua
maioridade religiosa) e egbomi (aquele/a que iniciado/a que ja alcangou sua maioridade
religiosa e esta apto ou ndo para torna-se Babalorixa e/ou Yalorixd, bem como assumir postos
no terreiro) (CAMARGO; SCORSOLINI-COMIN; SANTOS, 2018; SCORSOLINI-COMIN;
RIBEIRO; GAIA, 2020), sdo cargos que nao sao definidos de acordo com o sexo bioldgico dos

sujeitos, mas sim por sua hierarquia religiosa, assim como se estrutura algumas sociedades

9 Tal nomenclatura varia de acordo com a raiz: terreiro matriz a qual o/a mesmo/a pertence.

190 Trata-se de uma dindmica majoritariamente consolidada nos terreiros de candomblé, onde os cargos de ogan
sdo atribuidos aos homens e ekeji/ajoye/varoba sdo atribuidos as mulheres que ndo manifestam a transe de suas
divindades.
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nigerianas, conforme apontam os estudos de Oyéwumi (1997; 2002), o que, novamente, reforga
a pertinéncia da autora para esta pesquisa.

Todavia, como as proprias palavras em yoruba nos permitem compreender, os demais
cargos possuem a mesma nomenclatura, tanto para homens, como para mulheres. Um ponto
interessante disso ¢ entender que, mesmo hierarquizadas, fun¢des como de Babalorixd e
Yalorixd, ou seja, fungdes tidas, respectivamente, como masculinas e femininas, sdo titulos que
podem ser atribuidos a uma mulher transexual, na medida em que essa pode ser considerada
como Yalorixa, pelo fato de tal titulo ndo ser um cargo. Tais fatores sdo reforcados por
Oyéwumi (2004) ao analisar as identidades de género na cultura nigeriana mostrando que tanto
homens como mulheres podem assumir as mesmas fungdes na dindmica estrutural familiar,
econdmica e social.

O candomblé¢ ¢ afro-brasileiro e, portanto, ele ¢ tencionado por questdes brasileiras e

pela criacdo de categorias “permitidas” socialmente e categorias marginalizadas, sendo a

O~

transexualidade (como dimensdo e aspecto de género que se corporifica e performa, que
visivelmente observado), um desses aspectos as margens. Segundo o contexto excludente
ocidental, as mulheres transexuais nao sao nem homem e nem mulher, pois sao mulheres de
falo. Tais transfeminilidades e transmasculinidades s6 se tornam uma questao no contexto dos
terreiros na medida em que eles s3o embebedados pelas questdes europeias, mas, por
desconhecimento das proprias ancestralidades africanas, jogam a transfobia na conta da
tradi¢do, como bem colocou Adéola. A partir dai podemos dizer que a organizagdo do culto aos
orixas no Brasil, quando reconfigurada aqui, precisa ser reconfigurada para resistir: a0 passo
que ¢ uma tradicao oral e aqui no Brasil a cultura que vigora ¢ a escrita, muito se perde/perdeu.
Assim, o Candomblé acaba desconhecendo suas ancestralidades e chancelando como tradigao
aquilo que sequer existe em solo africano.

Mas, como seria tradicdo se em Africa esse aspecto ndo é uma questdo? Na verdade,
1sso ¢ relativamente simples de responder: se ndo hd o conceito trans* nessas tradi¢coes
(tampouco tal questdo seja um problema social), por uma perspectiva guiada pelo purismo ou
movimentos afins, ndo tem espago para pessoas trans na construgdo feita desses cultos aqui no
Brasil, os quais sdo realizados justamente pelo candomblé. Todavia, a questdo que realmente
deve ser feita é: como seria possivel afirmar essa concepcio se a Africa ndo é uma coisa s6? Se
bantu ou nagd ndo sdo singulares? A Africa em que os Candomblés se ancoram nio é a mesma
Africa dos dias atuais, ela se modificou, toda cultura e/ou estrutura cultural é dindmica, a Africa

se modifica constantemente ha milénios.
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Além disso, em termos de candomblé Ketu, os povos nagos beberam de fontes bantu,
sobretudo porque a maioria dos povos que vieram para o Brasil no inicio do trafico de escravos
eram Bantu. Como bem disse o Prof. Dr. Sidney Nogueira, em entrevista concedida ao
Programa Ideia Livre (NOGUEIRA, 2018b), os nagds foram os ultimos a chegarem aqui, sendo
também aqueles de menor quantia populacional, proporcionalmente aos bantu. O purismo nao
existe no culto aos orixas no Brasil, ou seja, na estrutura que conhecemos como Candomblé,
sobretudo pelas misturas propositalmente feitas pelos traficantes e mercadores de escravizados.
Por isso, o movimento de re-africanizacdo descrito por Botao (2007), enquanto uma tentativa
de buscar um culto mais proximo ao original ndo se sustenta, posto que o Candomblé
estabelecido aqui se ancora em uma Africa de mais de cinco séculos que ja se modernizou.

Os estudos sobre a transexualidade no Candomblé tém apontado multiplas
experiéncias de género fora do padrdo associados as tradigdes candomblecistas. Mesquita
(2004) lembra Ruth de Souza e de suas pesquisas feitas sobre os candomblés no inicio do século
passado, as quais abordam pessoas do sexo masculino entendidas como “afeminadas”. Segundo
0 autor, esses estudos mostram como esse debate ¢ antigo, assim como reforca a ideia de que o
candomblé ¢ um espaco de agregacdo, o que também ¢ exposto/ reforgado pelas colocacdes de
Santos (2007).

De acordo com Mesquita (2004), as comunidades trans* e candomblecistas sdo
historicamente unidas, suas pontuacdes colocam em evidéncia a existéncia secular de homens
com cargos e vestimentas femininas nos terreiros. Em geral, essas literaturas abordam esses
sujeitos enquanto homens homossexuais em razdo da data e do fato da discussdo sobre
transexualidade e transgeneridade no candomblé serem, relativamente, recentes, mas tudo leva
a crer que se tratam de mulheres e homens trans ali ndo reconhecidos, ja que homens ou
mulheres homossexuais nao reivindicam por cargos femininos ou identidade de género, e sim
por sua sexualidade. Cabe comentar que infelizmente esta confusdo entre identidade de género
e sexualidade ainda ¢ muito comum, como no exemplo de Adéola que at¢ um certo ponto se
colocava como homossexual até entender sobre sua identidade de género trans.

Lemos (2019) investiga a relagdo da populagdo transmasculina no Candomblé para
observar as normas e construgdes de género nesse modo de vida (o candomblé). Seu estudo tem
como interlocutores quatro homens trans, uma mulher trans, 3 homens cis (sendo um
Babalorixa, um Baba Kekere e um Egbomi). Assim, no primeiro capitulo de seu livro “No

Candomblé, quem ¢ homem e quem ndo €?”” Lemos (2019, p. 32) faz a seguinte indagacao:

[...] se é o candomblé que entra em vocé e quando esse vocé € uma pessoa trans, [...]
o candomblé estd entrando [...] nesse sujeito, ou seja, por essa logica de que ¢ o
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candomblé que entra em vocé e ndo vocé€ que entra no candomblé, quem teria que se
adaptar a situacdo? Seria a religido que teria que se adaptar as praticas e experiéncias
dos homens trans ou os homens trans as praticas e experiéncias religiosas do
candomblé? Ou ambos?

O autor relata um didlogo que realizou com uma mulher trans de candomblé e entao
reflete a luz das pontuagdes trazidas pela mesma. Ela disserta a respeito da rigidez do terreiro
que frequenta. Segundo a entrevistada, no seu terreiro € considerado o 'fator natural' (ou o
aspecto bioldgico) dos individuos: homens ¢ homem, mulher ¢ mulher. Ainda, ao realizar o
dialogo com um homem cis, buscando compreender o que o0 mesmo entende por homem trans,
Lemos (2019, p. 64, grifos do autor) relata que “(...) segundo ele, a palavra transexual ndo existe
na lingua yoruba e nem na lingua dos orixas, existe sim o processo de ‘transforma¢do’ que
pode ser entendido como transi¢do ou processos de mudangas”. Dentro disso, Lemos (2019, p.

65, grifos do autor) explica/complementa:

[...] Na lingua ocidental é como se “transformar” fosse um passe de magica, algo que
estava de um jeito e de repente se encontra em outra forma, que existe sim uma
trajetoria, mas ela ndo ¢ apontada e tida como importante. Na lingua yoruba essa agdo
perfaz uma longa trajetoria em que vai gerando processos de mudangas, de variagdes,
de transicdes, renovagdes e até mesmo de construgoes fazendo surgir uma nova forma
e tudo isso esta envolto dessa natureza universo, bioldgico e do ser.

Em muitos terreiros, a transexualidade ndo € aceita, ou seja, ainda que uma pessoa
trans tenha o direito ao nome civil, consolidado pelo Decreto n°® 8.727, de 28 de abril de 2016
(BRASIL, 2016), e a promocao do bem-estar sem quaisquer formas de preconceito e
discriminacdo seja um dos objetivos fundamentais da Republica Federativa Brasileira,
conforme versa o artigo 3, inciso IV da Constituicdo Federal de 1988 (BRASIL, 1988), em
muitos terreiros ¢/sera considerado seu sexo bioldgico (ha de se observar que no Brasil, muitos
direitos acabam sendo, muitas vezes, restritos ao ambito formal, com poucos efeitos praticos na
sociedade). Para tal dinamica, esses terreiros atribuem a tradigao e acabam estabelecendo a nao
aceitacdo de corpos trans na dimensao religiosa, ndo em seu aspecto de género corporificado,
mas no sexo bioldgico.

Nesse interim, consta pontuar que o conceito universal de género ¢ construido por
teorias feministas que monopolizam o debate no campo académico e ndo dao conta de inimeras
realidades (OYEWUMLI, 2004). Ao abordar questdes de género como imutaveis/ inflexiveis, ou
mesmo, de certa forma, imputar um hegemodnico conceito de género as culturas africanas que
embasam os candomblés no Brasil, a corrente purista acaba por reproduzir essa rasa e simplista

percepcao que ainda € insistente no campo dos estudos de género e denunciada por Oyewumi
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(2004) no inicio do milénio. No fim, acaba se fundindo no perigo da historia tnica da qual fala
Chimamda Ngozi Adiche (2009; 2019).

O conceito de tradi¢do sob a égide europeia que embebeda os candomblés nao
permitem mudangas, na medida em que coloca a tradicdo como sendo algo estéatico e imutavel.
Mas, se analisarmos a tradi¢do enquanto forma de resisténcia da cultura africana, o proprio
candomblé, ou melhor dizendo, os candomblés, sdo exemplos de que para que a tradigdo possa
resistir, as vezes, ¢ preciso mudar e se (re)adaptar conforme a necessidade e ao contexto sécio-
histérico, pois no periodo em que os candomblés foram estabelecidos as mudancas foram
obrigatoriamente necessarias, como o sincretismo religioso, por exemplo (NASCIMENTO,
2016; GAIA; VITORIA; ROQUE, 2020; GAIA; SCORSOLINI-COMIN, 2020).

Isso ¢ reconhecido por Folarin quando fala das recentes mudangas no candomblé e
aponta que a modernizagao faz parte da sociedade e inclusive pode melhorar em partes a cultura
religiosa do candomblé, embora também possua seus pontos negativos. Assim, entende-se que
atualmente essas mudangas continuam sendo oportunas na medida em que compreendemos que
nenhuma cultura ou religiosidade ¢ estdtica, assim como os modos de vida em sociedade
também estdo em constante processo de recriagao/readaptacao.

No entanto, observamos compreensdes como a de Makota Valdina, feitas para o
documentario realizado por Anunciagdo (2019), onde ¢é possivel observar, segundo a
interlocutora, religiosa e midiaticamente conhecida, uma nocao de tradicdo como sendo algo
imutavel. E certo que Makota Valdina é praticante do candomblé Bantu, mas sua fala vai ao

encontro a compreensao de inumeros/as outros/as dirigentes religiosos e adeptos do candomblé:

[...] essa realidade que a gente vive hoje, né?! Com trans isso, trans aquilo, trans aquilo
outro, muitas vezes estdo distorcendo a tradigdo do candomblé. Com isso, ndo quero
dizer que sou contra nada porque a op¢ao, a escolha de cada um e hoje que os Direitos
Humanos estio ai, agora ndo venham impor modismos ao candomblé. O candomblé,
apesar de acolher todo mundo, mas tem uma cartilha e quem entra tem que ler a
cartilha do candomblé, ndo é o candomblé que tem que mudar pra ler a cartilha do
outro que entra agora. [...] O candomblé ¢ mulher, homem... a porque ¢ isso, ¢ aquilo
entdo vai botar saia? Em alguns terreiros até bota, no meu terreiro ndo! No terreiro
que eu fago parte, no terreiro que eu me confirmei, homem, seja 14 o que ele escolheu
ser, ali ele tem que botar calga porque biologicamente ele ¢ homem, pra gente ele é
homem (DEISY ANUNCIACAO, 2019, 00:51-03:01).

A fala acima exposta tende a tencionar com a concepgao de Lemos (2019) de que ¢ o
candomblé que entra em vocé, posto que, segundo Makota Valdina, ¢ vocé quem entra no/para
o candomblé e ndo o candomblé quem precisa mudar para te acolher (DEISY ANUNCIACAO,
2019). E oportuno, no entanto, informar que tal mencdo, ndo tem o intuito de acusar a

interlocutora de transfobica, haja vista seu importante papel social, inclusive na difusdo dos



99

saberes emancipatdorios do candomblé no Brasil. Destarte, cabe apresentar o conceito de
tradicdo que permeia muitos terreiros de candomblé e estabelecer a seguinte indagagdo: se o
candomblé se propde enquanto religido acolhedora e nao excludente, como essa instancia
cultural/religiosa/espiritual/ancestral pode desconsiderar a identidade de género de seus adeptos
‘da porta para dentro’ do terreiro? De acordo com Lemos (2019), a resposta estd nos proprios
orixds, na sabedoria dos itans. O autor busca amparo nas analises acerca dos orixas metd-
metd!” e explica que a propria dinAmica atual do candomblé, que permite homens realizarem
a manifestacao de divindades femininas e mulheres a manifestacao a divindades masculinas,
possibilita a desconstru¢do da normatividade CIS ocidental que perfila o candomblé enquanto
recriagdo de cultos africanos e que tende a considerar como valido apenas o sexo biologico.
Também, em entrevista para nossa pesquisa, a participante e Jydlérisa Adéola coloca que “os
itans ja resolveram esse problema, mas aqui no Brasil o machismo ancora e adentra os
candomblés” (Adéola).

Posto isso, o fildsofo e candomblecista Flor do Nascimento (2019a) fomenta algumas
indagacdes na medida em que indaga: se as divindades permitem que seus adeptos realizem
determinados procedimentos estéticos e cirurgicos, por qual motivo ndo permitiriam a
redesignacdo sexual, a coloca¢do de prétese nos seios, no pénis, por exemplo? Com isso, ele
questiona a ideia de tradi¢do enquanto parametro estatico e imutavel, bem como o dualismo
ocidental entre corpo e alma, na medida em que nos candomblés, tal como nas culturas
africanas, corpo e alma andam junto. Assim, segundo o autor, na medida em que aquele/aquela
sujeito vivencia e corporifica seus aspectos de género, eles nao alterariam sua relagdo com o
sagrado.

Ele conclui que a transfobia, enquanto forma de exclusdo das identidades trans nos
candomblés, ndo €, necessariamente, uma questdo original das sociedades africanas, mas, sim,
construcdes afro-brasileiras, tal como os terreiros e os candomblés, os quais t€ém em seu eixo
de composicao elementos europeus que acabam por reproduzir dindmicas excludentes e

transfobicas, assim como refor¢ar ndo-lugares. Complementar a isto, ele diz:

A presenca de pessoas transgéneras no candomblé ndo ¢ nenhuma novidade. O que
parece “novo” € o debate sobre quais lugares as pessoas transgéneras podem ocupar
dentro dos terreiros e sobre as consequéncias das eventuais transformagdes corporais
(que podem ir da inser¢do de silicone até as cirurgias de redesignacdo sexual) para a
presenca das pessoas trans nas rotinas de um terreiro de candomblé (FLOR DO
NASCIMENTO, 2019a, p. 126, grifos do original).

101 Aqueles que “orixds que se acomodam e recebem os elementos performaticos e de performatividades do

universo feminino e masculino” (LEMOS, 2019, p. 35).
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Por esta perspectiva, podemos concordar com o entendimento de Dias (2017) que
coloca a identidade transgénera enquanto um espago de (re)existéncia, junto as religides de
matriz africana.

Porém, quando Flor do Nascimento (2019a) fala de tradi¢cdes (como os cuidados dos
banhos de ervas e oferendas rituais) que tocam o corpo (como ebds e sacudimentos), hd de se
problematizar se estas ndo foram pensadas exclusivamente para os corpos cisgéneros. E nesse
ponto onde encontramos a tensao com a experiéncia trans porque nela fica posta a questao da
transfobia nos terreiros, constituindo-se uma polémica inconclusa. E nesse ponto também que
observamos pessoas como Ayodélé que amam o candomblé e se mantém décadas afastadas pela
exclusdo. Afinal, o corpo ¢ a morada do orix4, tanto para quem ¢ cis, como para quem ¢ trans.
Em Dias (2017), temos mais relatos dessas experiéncias de transfobia no espago do terreiro que
reforgam esse quadro.

Outros dois aspectos somam essa discussdo e merecem ser destacados: a) o assunto
em questdo se confronta com o fato de que mulheres cisgéneras recebem entidades consideradas
masculinas e b) a propria dindmica de readaptacdo em que se formou o candomblé. Flor do
Nascimento (2019a) aponta que para resistir no contexto brasileiro o culto as divindades
africanas precisaram se (re)adaptar para lidar com o Ocidente, por isso ficaram suscetiveis as
influéncias ocidentais, como o dialeto majoritario dos terreiros, as vestimentas e o sincretismo
religioso, por exemplo. Por isso, e ainda segundo o autor, tal como o sincretismo religioso, parte
das constru¢des sociais de género, com raizes no patriarcado ocidental e colonial, essas foram
naturalizadas nos terreiros de candomblé. Nesse sentido, Flor do Nascimento (2019a) sugere
resolver essas tensoes ouvindo as divindades e diz que para o sagrado nao ha essa polémica,
construida aqui, tal como Adéola diz em entrevista para a presente pesquisa.

Dias (2017) entende a ndo aceitacdo de pessoas trans como um “atraso” e coloca que
o candomblé marginaliza esses sujeitos, acusando a cultura religiosa de pregar um falso
acolhimento que invisibiliza a pauta trans. Dias (2018) ainda aponta para a presenca de lideres
religiosos LGBT resistindo a cis-heteronormatividade contida nas relagdes dos terreiros. De
acordo com o autor, estes ndo sdo suficientes para impedir esse quadro, que se sustenta pela
logica ocidental de género que, inclusive, podemos afirmar que generificou o proprio ioruba,
conforme coloca Santos (2007) e Oyewumi (1997) (embora esses ultimos autores trabalhem
em diferentes contextos, a imposi¢ao € a logica colonial foi a mesma). Para Dias (2018), tais
atitudes tratam-se de uma violenta negacdo de identidades que lutam por respeito e

reconhecimento.
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No mais, esta ¢ uma continuagdo da logica basilar na qual se constréi o ocidente, isto
¢, da formacao linear com foco cego numa suposta soberana razao: um modo vertical de pensar
e perspectivar o mundo, que nao se preocupa com os horizontes, as diagonais ou as dimensdes
diversas nao passiveis ao olhar (ANI, 1994). Essa formagao privilegia a visao, ou seja, aquilo
que ¢ palpavel aos olhos, como bem explica Oyewumi (1997). E ¢ justamente tal fato que
permite limitar essas discussoes, seja na sociedade civil em geral, no Estado ou nos candomblés,
as genitalias de cada um. Contraditoriamente, na formacao do candomblé, em sua resisténcia,
a garantia de sua memoria cultural foi e ¢ mantida pela negagao a essa cosmovisao que prolifera
preconceitos e privilégios da sociedade moderna, posto que prepondera nos terreiros o uso do

que Oyewumi (1997; 2002) entende como cosmosensagio (GAIA; ROQUE, VITORIA, 2020).

5.5. Os terreiros de candomblé em Ribeirao Preto e suas (des)contribuicoes a satide
mental das mulheres transexuais: sentidos entre as literaturas e os casos

analisados

Flor do Nascimento (2016) pensa os candomblés ndo apenas como uma religido, mas
como modo de vida afro-brasileiro, uma forma de resisténcia possivel aqueles africanos
escravizados forcadamente, e atual heranca, ndo apenas aos seus descendentes, mas como
espaco de acolhimento a todos os que buscam acolhida. Segundo o autor, o contexto
escravagista ¢ responsavel pela perda de muitas dinamicas africanas que, aliado ao racismo
simbolico e religioso, embora o autor ndo utilize tais termos, sdo responsaveis pela perda de
muitas dinamicas do culto no continente africano. Esses foram, oportunamente, readaptados ao
contexto brasileiro, levando em conta o periodo da escravidao e a possibilidade de manter viva
a rica cultura africana nesse novo solo, agora, afro-brasileiro. Por isso, o autor destaca a
necessidade dos estudos sobre o candomblé enquanto um complexo cultural que merece ser
analisado com seriedade e com o reconhecimento de seu devido valor. Flor do Nascimento
(2016) aponta para uma possivel falsificacdo historica dos estudos cientificos acerca dos
candomblés, mas, indagamos na presente pesquisa, 0 que isso tem a ver com a relacdo entre
mulheres transexuais e candomblés? Nesse sentido e proximo a uma resposta, o autor (2016, p.

155-156) ainda faz um oportuno apontamento:

Nesse cendrio, a literatura disponivel — quase toda escrita por socidlogos/as,
antropdlogos/as, tedlogos/as, psiquiatras, psicdlogos/as e historiadores/as enfrenta
uma dupla dificuldade. S3do muitas vezes a reproducdo de um discurso
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estrategicamente preparado para adequar uma pratica ao que a pesquisa pretende
verificar e, por outro lado, o vocabulario fornecido por essas pesquisas — o que finda
por mediar nossos acessos aos conceitos empiricos — ¢ ja eivado pelo imaginario
ocidental sobre as religides e que, muitas vezes, imprime nelas elementos que lhes séo
foraneos, em fungdo da estratégia sincrética com o cristianismo catdlico.

Complementar a esta colocacao, em outro estudo, mais recente, Flor do Nascimento
(2019a) analisa as transgeneridades e os candomblés, ressaltando a presenca de sujeitos
transgéneros nos terreiros de candomblé. Nesse estudo o autor ressalta o carater historico dos
terreiros de candomblé enquanto potentes espacos de acolhimento daqueles sujeitos
marginalizados. Segundo ele, “(...) uma das mais importantes formas pelas quais os terreiros
constroem sua maneira ndo excludente de lidar com todas as pessoas: [¢] ndo deixar que
posicdes individuais de quem exerca uma determinada fungdo ou cargo se sobressaia a
elementos rituais ou comunitarios” (FLOR DO NASCIMENTO 2019a, p. 137). Por isso a
exclusdo de pessoas trans* e/ou a negacdo de suas respectivas identidades, no ambito dos
terreiros, acaba por se tornar um tema polémico (FLOR DO NASCIMENTO,2019a).

Lemos (2019) colabora com a presente discussdo ao abordar que o orixa considera o
iniciado em sua totalidade, sem excluir a identidade de género do mesmo, pois, na medida em
que o que importa no candomblé ¢ a dimensdao da ancestralidade, essa nao pode ser
compreendida como algo imutavel, mas como o passado, o presente e o futuro. Ou seja, se nos
primoérdios do culto aos orixds tanto em Africa, como na diaspora afro-brasileira, a
transexualidade ndo era uma questdo a ser considerada, haja vista o contexto social da época e
a situacdo do negro, sobretudo durante e apods a escravidao no Brasil, hoje ¢ uma questdo que
deve ser considerada nos terreiros na medida em que esses sujeitos também performam o
candomblé. Para os orixds, entendemos a partir de Lemos (2019), que o aspecto de género ndo
¢ uma questao suficiente para o estabelecimento do terreiro como um espago excludente.

Destarte, o autor conclui que “estamos inseridos em uma complexa rede de
sociabilidade vivenciada constantemente em torno da normatividade biologica de género e da
normatividade heterossexual das sexualidades e de se manter no sistema social e religioso”
(LEMOS, 2019, p. 129). Ele denuncia também o binarismo que ancora os candomblés criando
novamente lugares e ndo-lugares as pessoas trans*, mesmo ressaltando a importancia do
candomblé enquanto potente rede de apoio as populacdes LGBTQIA+. Assim como Lemos
(2019) e Flor do Nascimento (2016; 2019a), Dias (2017) também acusa a exclusao da populagao
trans® em terreiros, reforcando nosso argumento.

Entretanto, ¢ oportuno salientar, como aponta Flor do Nascimento (2019a) que a

cosmogonia candomblecista ndo ¢, em si, transfobica, mas os sujeitos que reinterpretam os ritos
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candomblecistas podem ser, reproduzindo dinamicas excludentes que ndo compde a
cosmogonia candomblecista (seja Bantu, Ketu, Jeje, entre outras nagdes) que &, essencialmente,
matrigestora!??.

Dias (2017) faz uma abordagem que nos leva diretamente a questdo da saude mental
de pessoas trans* que compde o dito povo de santo, permitindo-nos pensar o papel do
candomblé na saude mental dessas pessoas. Ele fala de estudos psicoldgicos que defendem a
manifestagdo religiosa como uma oportunidade de retirar identidades marginalizadas da
invisibilidade, isto ¢, em uma religido, pessoas trans* podem encontrar o espago necessario para
sair do campo do invisivel. Em nossa pesquisa, ao serem indagadas sobre qual a representagao
da religido em suas vidas, as mulheres entrevistadas responderam de forma unissona, mesmo a
entrevista tendo sido realizada de forma individual e em periodos distintos: “a religido
representa tudo!”. Em especial, a participante Adéola fez o seguinte apontamento, refor¢ando

o conceito trazido por Flor do Nascimento (2016) ao conceber o candomblé como um modo de

vida para seus adeptos:

A religido representa tudo pra mim, porque querendo ou nao o Candomblé ele
¢ cheio de misticismos, né?! As lendas e os itans, né?! A nossa base ¢é viver
dentro de toda essa etimologia que ela impde, né?! Entdo a religido pra mim ¢
tudo, ¢ desde o acordar & ir dormir, o copo de dgua que eu tomo, o ar que eu
respiro, o0 meu pao, 0 que eu como, o que paga as minhas contas, ¢ o que me
faz acreditar e ndo desiludir do ser humano. Entdo, a religido seria um total
para mim, até porque € a minha base de existéncia. (Adéola).

Adeola, Iyalorisa que relata possuir duas filhas de santo transexuais iniciadas por ela
no candomblé, ao ser perguntada se conhecia outras pessoas trans iniciadas no candomblé,

responde:

Duas filhas minhas que foram iniciadas aqui [referindo-se ao seu terreiro de
candomblé]. As experiéncias delas foram tranquilas porque, como eu disse,
eu sempre, desde a minha época de gay, eu tive essa nogdo de visibilidade
como uma questdo energética, com e pelo espirito (...) o candomblé ele lida
com espiritualidade. Entdo, super deixei elas usarem as saias delas, (...) até
hoje elas usam em candomblé elas quebraram esse tabu, né?! Eu nao vetei

102 Aza Njeri contribui com essa discussio ao dizer que a organizagdo do continente africano se ancora na

matrigestao e relata: “(..) € importante dizer que quando a gente fala sobre gestdo, matrigestdo nao necessariamente
estamos falando que precisa ser uma mulher biologicamente para fazer essa gestdo. Quando a gente pega um
Babalorixa que gesta, gere e amadurece aqueles abians em yawos e, seguidamente, em egbomes € a si mesmo, ele
t4 ali praticando um principio matriarcal africano (...) principalmente dentro dos terreiros de candomblé (...) porque
ndo estdo ligados ao bioldgico, ndo estd ligado sequer a questdo de vocé ter um utero que vai gestar aquela crianca.
Estd pensando muito mais, por exemplo, nas suas praticas de potencializacdo daqueles individuos (...)”
(KATIUSCIA RIBEIRO, 2018, 08:18-09:08).
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isso, ndo vetei de chamar elas pelos nomes sociais (...) acho isso super errado
passar algum tipo de constrangimento por conta disso. Porque € espirito, o
espirito delas sdo assim e elas devem ser respeitadas por isso, porque o Orixa
¢ muito além disso. (Adéola).

Portanto, podemos perceber em seus apontamos que a participante considera o
candomblé em conformidade com a propria cosmogonia candomblecista, ou seja, para além da
dimensao do corpo, mas na dimensdo do sagrado, na dimensao coletiva. Tal questao dialoga
com as proprias culturas africanas, na medida em que o corpo, em muitas culturas africanas,
pertence ao coletivo. Esse pertencimento ¢ mutuo, ou seja, corpo ¢ uma das dimensoes, a
dimensao visivel, da ancestralidade (GAIA; VITORIA; ROQUE, 2020), e, portanto, deve ser
respeitada a maneira com que aquele portador de ancestralidade lida com seu corpo. Assim, se
este ndo se identifica dentro das nomenclaturas, ocidentais, homem e mulher, pode(ria) aderir
a outra identidade, na medida em que género ¢ uma criagdo ocidental como apontam os estudos
de Oyéwumi (1997; 2004).

No entanto, percebemos que o candomblé, enquanto construgdo africana em solo
brasileiro, mesclando elementos das culturas europeias e amerindias (ARAUJO, 2018a) é
embebedado por dinamicas que ndo compdem sua matriz ontoldgica, o continente Africano.
Nesse caso em particular, trata-se dos candomblés Ketu, ou candomblé nagd, ultimos povos
africanos a chegarem em solo brasileiro em meados do século XVIII, ainda no contexto da
escraviddo (NOGUEIRA, 2018b) de origem yoruba. Por isso, identificamos nas falas das
entrevistadas que ambos os terreiros sao espacgos de acolhimentos aos sujeitos.

Todavia, em alguns casos esses acolhimentos se ancoram no que ¢, muitas vezes,
compreendido como tradi¢do para reproduzir dindmicas excludentes, ao passo que ha terreiros
que aceitam mulheres transexuais em suas identidades de género e outros que insistem em
reconhecé-las dentro de seus aspectos bioldgicos, desconsiderando suas identidades de género
e, certamente, reproduzindo dindmicas de exclusdo, na medida em que as vestimentas, 0 nome,
as funcdes que essas mulheres desempenham em terreiros que ndo acolhem suas identidades de
género sdo masculinas. Tal fator ¢ expresso nas falas das participantes Ayodélé e Folarin,
embora com fundos distintos. Ayodélé encontra-se afastada de seu terreiro de origem desde

1989, pouco menos de um ano apds sua iniciagdo no candomblé, e faz o seguinte apontamento:

Eu me reconhegco como mulher e ¢ isso que basta!l O Candomblé precisa ter
um comecgo e eu entendo a tradi¢do. O candomblé concebe a maternagem
através do: gerar, cuidar, educar, por isso atividades ligadas ao cuidado e ao
afeto sdo realizadas pelas mulheres desde a fundacdo do candomblé no Brasil.
Também porque, inicialmente, homens, cuidavam da seguranca e da
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preservacao dos terreiros para ndo deixar a policia entrar, acabar com as festas
e quebrar tudo. O homem, os ogans, toca as cerimonias de candomblé e as
mulheres celebram, em alguns terreiros homens que ndo sdo ogans apenas
assistem o xiré e entram na roda de Xango, pois ¢ quando se encerra o xiré.
Na minha casa de origem era e continua sendo assim, mesmo com a
modernidade € o meu direito de ser mulher, em muitas das casas mais
tradicionais de Ribeirdo ainda é assim. O que me interessa no candomblé ¢é a
fé, ¢ a minha expressdo religiosa. Quando me iniciei precisei usar cuecas, ser
homem, usar calgas, ser chamada com meu nome de nascimento porque meu
iniciador dizia que eu nasci assim € 0 orixa sempre me veria como nasci, mas
hoje sei que ndo. Hoje sei que Oya me vé mulher, porque orixa ¢ vida e
ancestralidade, orix4 ¢ Africa e ndo Europa, orixd me quer bem e sou feliz
sendo mulher, portanto o orixd esta feliz comigo, porque eu estou feliz
comigo. Frequento varios outros terreiros, costuro para eles, participo, dou
conselhos e sou tratada pela minha identidade de género, pela forma como me
vejo: mulher! (Ayodéle).

Durante sua fala, Ayodélé tem, inumeras vezes, sua fala embargada pelos solugos do
que nos permite compreender como o inicio de um choro, mas resiste em chorar, mesmo em
decorréncia de memdrias conflitantes entre o que, segundo ela, diz respeito a compreender a
tradi¢do do terreiro onde foi iniciada, mas ndo aceitar vivenciar a rejei¢ao de sua identidade de
género neste espaco. Destarte, no momento em que a participante informa que somente mais de
uma década apds sua iniciagdo conseguiu compreender que sua divindade, de fato, a enxergava
como mulher, pelo fato de que, como bem lembra a participante “o orixa € o responsavel por te
guardar, te proteger e querer bem... [nesse momento sua voz anuncia o inicio de um choro, mas
sua fala ¢ interrompida e a participante segue relatando] Se estou bem com Oya, ela esta bem e
me ama como sou!” (Ayodélé).

J& segundo Folarin, que optou por observar a necessidade de prote¢do, manter sua
identidade masculina no trabalho e no terreiro e assumir sua identidade de género em todos os
outros espagos, ha uma escolha quanto sua identidade (o que refuta a ideia de que a mesma
apenas se traveste de mulher na condi¢ao de drag queen, assumindo uma performance feminina
temporaria), mas Folarin relata durante a entrevista que ja nasceu assim, percebendo que seu
corpo nao era condizente com sua identidade de género. Vale ressaltar que tanto nos ambientes
laborais, como na dimensdo religiosa, Folarin ocupa espagos importantes, trabalha em um
Hospital Geral como Enfermeiro e desempenha no terreiro de candomblé a funcdo de
Babakekere - titulo masculino, tendo como feminino o cargo de Jydkekere, respectivamente
pai e mae pequeno/a - segunda pessoa na hierarquia do terreiro de candomblé que, entre outras
fungdes, pode substituir o/a Babd/Iyd, no caso de falecimento dos mesmos até que seja apontado
um/a novo/a sucessor para o terreiro. Esse cargo também auxilia diretamente em todas as

obrigacdes de seu terreiro.



106

Diferente das demais entrevistadas, Folarin relata ser praticamente do candomblé.
Entretanto, quando no trabalho e no terreiro, sente a necessidade de manter a identidade de
género correspondente ao seu aspecto bioldgico, ou seja, no terreiro e no trabalho, e apenas
nesses espacos, Folarin apresenta-se pelo seu nome civil (no trabalho) e pelo seu nome religioso
(no terreiro), mas deixando claro, segundo a participante, sua identidade de género. A
participante tem um transito direto com diversos outros estados brasileiros, na medida em que
também participa de concursos, principalmente vinculados ao carnaval e foi, ainda, a primeira
mulher trans madrinha de bateria do carnaval ribeirdo-pretano'®, assim como também atua
enquanto ativista dos direitos LGBTQIA+, dos direitos dos povos tradicionais e militante do
Movimento Negro.

Em entrevista, Folarin relata nunca ter sofrido violéncia dentro do seu terreiro, mas
que possui boletim de ocorréncia por ter sido vitima de transfobia. Ela explica que estava em
uma casa de eventos do municipio e, ao ir ao banheiro, o seguranga sugeriu que a mesma, bem
como as demais trans presentes no local, estavam se prostituindo (Folarin). Infelizmente, esse
ndo foi o Unico episoddio sofrido por ela que possui “varias memorias” de situagdes em que
sofreu violéncia(s), mas que, nas palavras da propria, sente “(...) orgulho de tudo, da minha
vida, da minha historia” (Folarin). Folarin relata ainda conhecer outras mulheres trans iniciadas
do candomblé e que as experiéncias delas se dividem “as vezes é boa, as vezes é ruim, nem
tudo ¢ perfeito, né?!” (Folarin). No final da entrevista, ao ser perguntada sobre como foi
participar da mesma, Folarin fez o seguinte relato: “Foi 6timo, t6 muito feliz (...), t6 muito feliz
de poder falar da minha historia de vida, no santo. O candomblé ¢ tudo [reiterando a resposta
dada anteriormente ao ser perguntada sobre o que o candomblé significava para ela], ¢ onde me
sinto segura” (Folarin).

Ao longo da entrevista de Folarin podemos perceber sua militdncia ndo apenas no que
se refere aos direitos da populacio LGBTQIA+, mas também politico-partidaria e em
Movimentos Negros, mas relata que o fato de optar pelo que ela concebe como prote¢do contra
violéncias transfobicas em seu trabalho e no terreiro, sobretudo no terreiro, parte de
compreender as dindmicas e estruturas desses espagos.

J& com Adé¢ola, ao indagé-la sobre tradi¢do e ancestralidade, fatores comumente,
utilizados para justificar nao apenas o uso de vestimentas masculinas em mulheres trans, assim

como vestimentas femininas em homens trans, mas também o tratamento de mulheres e homens

103 Apenas a titulo de curiosidade Escola de Samba Grémio Recreativo Escola de Samba Bambas, popularmente
conhecida como Bambas, de ijeiréo Preto Sao Paulo, fundada em 1927 ¢ considerada a escola de samba mais
antiga do Brasil (BARBOSA JUNIOR, 2010).
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trans a partir de sua biologia e ndo de sua identidade de género (FLOR DO NASCIMENTO,
2019a; LEMOS, 2019; DEISY ANUNCIACAO, 2019), faz uma oportuna contribuigo:

(...) é tdo delicado esse assunto, porque antigamente isso nao se falava a
respeito, a pena era quase de morte, o pensamento era totalmente assim...
machista, preconceituoso, até em questdo com o homossexual, s6 que o
homossexual passou a ser mais passavel no candomblé porque, porque vocé
ndo precisa mudar tantas coisas assim em questao a pessoa, entdo como ¢ algo
que € mais da atualidade hoje se tem mais informacao até mesmo pra trans se
‘descobrir’, entdo que que eu faco: respeito a opinido deles, mas vou seguir
(...) meu coragdo, aquilo que eu sentir que Oxum quer pra mim, a respeito do
meu caminho, a respeito de eu me sentir bem. Mesmo a gente tendo ifans de
orixas que precisaram se travestir tem até uma lenda a respeito de Logun-Edé
pra Oxum escondé-lo dentro do mundo do pai dela, Olokun, pra ele ndo ser
descoberto, mas ele foi descoberto e acabou tendo que sair correndo, mas ele
teve isso e era pra ser completamente diferente porque os proprios itans, né,
as lendas ja falam de coisas que sempre foram absolutamente normais para os
orixas, entdo € muito além do que a gente consegue visualizar. (Ade¢ola).

Ou seja, para Adeola, assim como ja trabalhado na introdugdo e nas subsecdes da

0

i a itans ali 1Xas meta-meta
resente dissertacdo, tanto os itans’’?, como as analises acerca dos orixas met td, bem como

das proprias culturas africanas, nos possibilitam compreender a dimensao da ancestralidade no
candomblé, ndo enquanto fator punitivo de nio aceitacio e ‘exclusio’!?® aqueles que entendem
que seu aspecto biologico nao condiz com sua identidade de género — pois ancestralidade nao
¢ algo imutavel, como ja pontua Flor do Nascimento (2019a) — mas como um aspecto em

constante transformag¢do. Quando perguntamos a ela sobre as vestimentas utilizadas dentro de

sua comunidade religiosa, Adéola, relatou o seguinte:

Olha, eu ndo gosto de usar saia, 0 maximo que eu uso ¢ uma blusinha feminina
branca, nao gosto nem de bata. Porque, pelo seguinte (...): eu fago de tudo que
vocé imaginar quanto t6 tocando o candomblé e eu ndo gosto de muito pano
em cima de mim, porque muito pano s6 deixa vocé com calor, te atrapalha a
dancar e eu ndo sou do tipo, né, de sacerdotisa que deixo na mao dos outros,

104 Segundo Gaia e Scorsolini-Comin (2020, p. 11) itans sdo “aqueles mitos africanos responsdveis por
salvaguardar as historias de cada divindade, bem como as passagens do momento em que estas se tornaram Orisa,
muitas divindades possuem momentos de colera e de feitos notorios”.

105 Pretensamente entre aspas, pois, como ja mencionado em inumeras seg¢des deste estudo, o candomblé &
conhecido, sobretudo por acolher membros da populacio LGBTQIA+, destarte, embora os tensionamentos entre
a populagdo transgénera e os candomblés (especificamente seus adeptos) ndo sejam, historicamente, recentes, as
pesquisas cientificas sobre o assunto sdo, ndo apenas recentes, como escassas, mas em potente desenvolvimento.
Acreditamos que a possibilidade de estudos sobre o assunto pode ser oriunda da propria ascensio e destaque dos
movimentos LGBTQIA+ no contexto brasileiro, a ascensdo dos candomblés na medida em que muitas
personalidades se autodeclaram candomblecistas, mas, fundamentalmente, do advento das politicas de agdes
afirmativas que possibilitaram, em forma de lei, a inser¢ao da populagdo negra e pobre nos espagos académicos.
Vale mencionar que essa mesma populagdo possivelmente é também adepta dos terreiros de candomblé e, por isso,
conseguem identificar a problematica, o cenario de estudo e, também, as/os participantes do estudo, levando em
conta o segredo ritual, pratica importante para a preservacdo do candomblé, denominado como awo orisa, no
candomblé Ketu (ARAUJO, 2012).
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eu tenho que ta em cima o tempo todo pra sair do jeito que eu acho que tem
que sair no terreiro, entendeu? Porque ¢ normal as pessoas se distrairem... eu
tenho uma equipe muito boa, s6 que tudo tem que passar pelos meus olhos e
as minhas maos, entdo eu gosto assim, de uma calga mesmo, apesar que calga
africana ¢ tanto masculina quanto feminina, por mais que eu use saia, por
baixo t6 usando uma calga e uma blusinha feminina toda branca, s, pra mim
ja € o suficiente. (Adéola).

Neste ponto, Adeola reforga as consideragdes trazidas pelas demais participantes deste
estudo. Ela acentua que o ato de se sentir mulher ¢ um fator que ultrapassa as vestimentas de
terreiro, pois, embora ambas divirjam nas opinides acerca das vestimentas nos terreiros,
concordam que o mais importante ¢ o ‘sentir-se e reconhecer-se a si mesma como mulher’. J&
Ayodélé encerra a entrevista dizendo “Respeito a tradi¢do, acho importante, mas gostaria muito
de poder usar minha saia no terreiro. Nao quero ser vista como mulher que nasceu mulher
[referindo-se as mulheres CIS], apenas como mulher, porque eu sou mulher” (Ayodélé).

Ramos (2015) também coloca pontuagdes sobre o assunto em seu estudo acerca dos
centros de Umbanda e dos terreiros de Candomblé, especialmente o candomblé Bantu/Angola,
enquanto espacos terapéuticos de atendimentos as demandas de angustia e sofrimento daqueles
que buscam amparo nesses espacos. O autor conclui tecendo uma critica a psicologia ocidental
através do psiquiatra martinicano Frantz Fanon (2008). Segundo Ramos (2015), a psicologia
brasileira depende estruturalmente da psicologia europeia e, portanto, se mostra, muitas vezes,
insuficiente para analisar dindmicas afro-brasileiras, na medida em que essas sdo oriundas do
continente africano e compde no Brasil a didspora afro-brasileira. Porém, finaliza, mesmo com
todos esses impasses, os terreiros ainda se mostram como potentes espagos terapéuticos aqueles
que buscam amparo.

Dada essas colocagdes e através de Silva e Scorsolini-Comin (2020), podemos
concluir/afirmar que nem sempre os equipamentos de saude, sobretudo de saude mental,
consideram as religiosidades/espiritualidades/ancestralidades daqueles que buscam o amparo
médico. Todavia, isso ndo significa que tais espacos deixam de ser importantes, ao passo que a
medicina ocidental ¢ importante no tratamento de doengas. De toda forma, € preciso reconhecer
que os terreiros se colocam, muitas vezes, como espagos alternativos, ndo na substitui¢ao da
medicina, mas de amparo e acolhimento humano aqueles que buscam apoio religioso/espiritual

como mencionado nas entrevistas das participantes deste estudo.
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CONSIDERACOES FINAIS

Este estudo teve como objetivo investigar como mulheres transexuais do Candomblé
expressam e corporificam a questao do género em suas praticas religiosas. Também objetivou
conhecer as repercussoes da experiéncia de género no Candomblé para a saide mental de
mulheres transexuais e, por fim, entender a dtica transexual candomblecista das relagdes entre
a tradicdo, sua identidade de género, a f¢ e os padrdes cis-normativos brasileiros, com
aprofundamento no aspecto da emocionalidade. A partir das narrativas de trés mulheres
transexuais com idades (bioldgicas e religiosas) distintas e de terreiros distintos, uma relatou ja
ter sofrido algum tipo de violéncia e/ou ndo aceitagdo de sua identidade de género em sua
comunidade religiosa, ao passo que as outras duas relataram nunca terem sofrido, ou percebido,
situacdes de exclusdes ou intolerancia por conta de sua identidade de género.

Assim, segundo as entrevistadas, o candomblé, mesmo com dinamicas excludentes,
segundo alguns relatos, ¢ uma importante rede de apoio e acolhimento que forma uma dimensao
familiar extensa, na medida em que ambas as entrevistadas relatam que em muitos momentos
de suas trajetorias de vida o terreiro foi o lugar menos agressivo e mais acolhedores, quando
comparado a outros espagos por onde elas circulam.

Identificamos também que duas participantes relatam nao se incomodarem em serem
aceitas no terreiro como homem, mesmo que essa identidade ndo configure sua identidade de
género vivenciada e corporificada socialmente, ao passo que uma entrevistada relata que,
mesmo ndo passando por tal dindmica excludente, se sente incomodada ao observar mulheres
trans nesta situagdo e relata que em seu terreiro acolhe as pessoas trans* a partir de suas
identidades de género.

Por fim, observamos que uma das participantes se encontra afastada de seu terreiro,
por ndo se sentir parte daquele espago, segundo ela, ndo inclusivo e que acaba, muitas vezes,
reproduzindo a violéncia social e a transfobia ja sentida por ela em diversos espacos sociais.
Outro aspecto ¢ o fato da mesma ter que se vestir como homem dentro do seu terreiro € nao
como mulher, fato que, mesmo nao relatado, assumidamente, durante as entrevistas de forma
explicita, também foi possivel observar, através de mudangas nas fei¢des da participante, que
tal fator segmenta ainda mais e a afasta de seu terreiro. No entanto, a mesma relata frequentar
diversas outras casas de Candomblé, ndo na condi¢do de filha de santo, mas na condi¢ao de

amiga, auxiliar e conselheira daquelas awon ilésin’?.

1% Do ioruba: Casas de culto, em referéncia aos terreiros de candomblés que cultuam as divindades africanas, ou
seja, os Orixdas, Inquices ou Voduns, dependendo da nagdo.
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Uma das entrevistadas exerce um cargo religioso masculino e, tanto no terreiro como
no trabalho, preserva sua identidade bioldgica, mesmo informando que, para ela o mais
importante € o sentir-se mulher e ndo o vestir-se de mulher. Porém, a mesma também informou
ter optado pela separacdo de suas ‘personagens’ e que essa decisao se deu ndo apenas por
questdes pessoais, mas pela necessidade e observagao de violéncias sofridas com outras pessoas
trans que assumiram, inclusive no ambiente de trabalho, suas identidades de género.

Por fim, nota-se que nos terreiros onde as mulheres entrevistadas neste estudo sao
acolhidas e aceitas, em sua dimensdo de género ou da forma como relatam ter optado por
preservar suas identidades, costurando as mesmas por motivos, segundo relatado nas
entrevistas, pessoais, essas mulheres permanecem nesses terreiros € vivenciam suas
religiosidades/espiritualidades/ancestralidades afro-brasileira. J4 no terreiro onde a participante
entrevistada ndo foi acolhida em sua identidade de género, sendo segundo a mesma submetida
a trajar-se, inclusive, de cuecas, esta, embora nio tenha deixado o candomblé, ou seja, sua
ancestralidade afro-brasileira, deixou o terreiro onde foi iniciada e relata ndo se sentir
confortavel para frequentar, na condi¢ao de filha de santo, outros terreiros.

As limitagoes desse estudo sdo relacionadas ao ambiente circunscrito da pesquisa em
tela e as particularidades e necessidade do segredo ritual expressamente utilizado para preservar
os saberes candomblecistas (ARAUJO, 2012) e a pandemia da COVID-19 que limitou a
insercdo em campo!?’. Todavia, o conhecimento prévio do autor sobre as participantes
recrutadas para o estudo possibilitou que as entrevistas fossem realizadas. Outra limitagdo diz
respeito a escassez de literatura sobre a transfeminilidade nos candomblés!'®, mas,

principalmente, entre o povo de santo'®’

na medida em que alguns terreiros aceitam as mulheres
transexuais em seus aspectos de géneros e outros aceitam apenas a dimensdo bioldgica e
espiritual, ndo considerando a dimensao de género e que muitas pessoas trans*, como observado
neste estudo, aceitam a dindmica peculiar de cada terreiro pela necessidade de pertencer a
cultura/religiosidade/ancestralidade afro-brasileira analisada.

Destarte, vale ressaltar, trata-se de um estudo pioneiro acerca do assunto analisado,
sobretudo, relacionando os aspectos de géneros na dimensdo da transexualidade,

religiosidade/espiritualidade/ancestralidades afro-brasileiras, especificamente o candomblé da

nacdo Ketu - articulando majoritariamente literaturas “de dentro” - e as interfaces a saude

197 Haja vista que muitas cerimonias candomblecistas foram canceladas em conformidade com a necessidade de
isolamento social e ndo aglomeragao.

108 Sobretudo nos candomblés Ketu.

109 Adeptos do Candomblé, sejam eles pessoas CIS ou membras das comunidades LGBTQIA+.
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mental da populacdo transfeminina. Assim, recomendamos novos estudos acerca da tematica
aqui analisada, bem como sobre as relagdes entre a populagdo transexual e os candomblés no
municipio de Ribeirao Preto e as relagdes entre transexualidade, saude mental e candomblés
que considerem as peculiaridades de seus participantes e da

religiosidade/espiritualidade/ancestralidade analisada.
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APENDICE A

Roteiro de Entrevista

1) De acordo com as questdes éticas mencionadas e a apresentacdo verbal acerca dos
objetivos do presente projeto de pesquisa, vocé concorda em participar do estudo respondendo
a esse roteiro de entrevista? [Se a resposta for negativa, o pesquisador agradecera a voluntaria
e a entrevista ndo sera realizada. Se a resposta for positiva, atestando o consentimento, passar-
se-a as demais perguntas].

2) Qual seu nome (social e religioso); idade; raga/etnia; cor; identidade de género;
orientacdo sexual; classe social; formacao académica/escolaridade; profissao?

3) Para iniciar a nossa conversa, gostaria que vocé me contasse a sua historia de vida até o
momento, a fim de que eu possa conhecé-la melhor.

4) Como foi 0 momento/processo de sua identificagdo como (mulher) trans?

5) Para vocé, o que ¢ ser uma mulher trans? [explorar vivéncias emocionais relacionadas,

citar episodios, exemplos...]

6) O que a religido representa em sua vida?
7) Como e quando se deu sua aproximagao com o Candomblé? E iniciada?
8) Se for iniciada, fale um pouco sobre sua iniciagdo e posi¢do hierarquica dentro do

candomblé e o que o Candomblé representa para voce.

9) Vocé considera que a comunidade tradicional (terreiro) que vocé pertence tem algum
envolvimento de ordem politica sobre as dissidéncias sexuais e de género no Candomblé?

10)  Como ¢ sua relagdo com os membros da sua e de outras comunidades religiosas?

11)  Vocéjasofreu algum tipo de agressao, violéncia ou discriminagao por ser trans? Se sim,
como foi? Algum episodio ocorreu dentro do terreiro?

12)  Como vocé percebe nas praticas cotidianas do terreiro? Quais papéis vocé costuma
desenvolver na comunidade?

13)  Conhece outras pessoas trans iniciadas no Candomblé? As experiéncias delas sdo
semelhantes as suas?

14)  Dentro da sua comunidade religiosa, vocé utiliza vestimentas femininas ou masculinas?
Como vocé se sente?

15)  Qual seu Orixa? Se Orixa Ayaba, como ¢ vestida sua Ayaba quando manifestada de saia
ou ndo? A forma como ¢ vestida sua Ayaba te traz algum impacto sobre a religido?

16) O que o Candomblé representa para vocé?
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17)  Sobre Tradi¢ao e Ancestralidade, fatores comumente utilizados para justificar o uso de
vestimentas masculinas em mulheres trans, o que vocé pensa a respeito?

18)  Voceé participa de algum movimento de visibilidade trans?

19)  Para vocé o terreiro de Candomblé ¢ um ambiente acolhedor?

20)  Vocé ja migrou de terreiro ou nacdo? Se sim, quantas vezes e quais foram os motivos?
21) O que voce pensa sobre os Babalorixas, as lalorixas e sua presenca nos terreiros de
Candomblé?

22)  Como foi participar desta pesquisa? Ha alguma pergunta que eu nao fiz e que vocé
gostaria de responder? Quer acrescentar algo? Com qual nome ficticio vocé quer que eu te

identique nesta pesquisa?
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