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RESUMO

O tambor de mina em Sao Luis é um elemento ha muito tempo estudado em Sao Luis, contudo,
os trabalhos sempre foram focados nas zonas centrais da cidade, renegando a segundo plano
todas as outras praticas e terreiros existentes na periferia. O presente trabalho pensa o Tambor
de Mina a partir da trajetéria de vida de dona Maria Zuci Clovier e suas filhas de santo,
localizadas no Centro Espirita e Tambor de Mina Iansa e Oxdssi Caboclo Roxo (CETMIO), no
sentido de sinalizar a inexisténcia de fronteiras entre estas praticas afro-religiosas em terreiros
da periferia da cidade. Pensar a trajetdria de vida desta mulher nos sinaliza para a tipicidade
existente na periferia que ndo € atingida por discursos e defini¢des a partir da academia. Além
disso, nos sinaliza para a desnaturalizacao criada em relacdo aos locais socialmente construidos
para homens e mulheres. A partir das narrativas elaboradas por dona Zuci, sinalizaremos como
as relacdes de género estabelecidas no ambito do terreiro se ddo de forma diferenciada,
retirando a mulher do papel de submissa, e, de fato, demonstrando a equidade existente nestes

espacos que também sao de disputas.

Palavras-chave: Tambor de Mina. Biografia. Histéria Oral. Relagdes de Género.



ABSTRACT

The Mine Drum in Sdo Luis has long been studied in Sao Luis, however, such works have
always been located in the central zones of the city, denying to the background all other
practices and terreiros existing in the periphery of the city. The present work, thinks the Mine
Drum from the life trajectory of Dona Maria Zuci Clovier and her daughters of santo, located
in the Spiritist Center and Drum of Mine Iansa and Ox6ssi Caboclo Roxo (CETMIO), in the
sense of signaling the inexistence of borders between these Afro-religious practices in terreiros
of the periphery of the city. To think the life trajectory of this woman does not signal to the
typical existing in the periphery that is not reached by speeches and definitions from the
academy. In addition, it signals us towards the denaturalization created in relation to socially
constructed sites for men and women. From the narratives elaborated by Mrs. Zuci, we will
point out how the gender relations established within the terreiro are differentiated, removing
women from the role of submissive, and in fact demonstrating the equity existing in these spaces

that are also disputes.

KEYWORDS: Mine Drum. Biography. Oral History. Gender Relationships.



Foto 01:
Foto 02:
Foto 03:
Foto 04:
Foto 05:
Foto 06:
Foto 07:
Foto 08:
Foto 09:
Foto 10:
Foto 11:

LISTA DE IMAGENS

Regras expostas N0 DAITACAO ......c..eeeruieiriiiiiieiiiiee ettt ettt e 46
BUSCa dO MOUTAO ..c..eoiiiiiiiiiiiiietescteet ettt sttt e 49
Busca do Boi de Encantado ...........coceoviiriiiiiiniiniieeeeeeee s 49
Cortejo da festa de N. S. Santana- 2017 .....coceeviiriiiiiinienieeeeeeeee e 50
Convidados e abatazeiros apds a salva de tambor na festa de N. S. Santana ................. 51
Dona Graci e dona Maria relembrando como eram feitos 0s vestidos .......c...cceceeevennee. 55
Dona Graci procurando as roupas para a festa de N. S. Santana- 2017 ........cceceevnennnen. 55
Roupas penduradas N0 tELO ........ccueeiuiirieriieeiierie ettt 55
Novo grupo de caixeiras (08) da CASA .....coveevuieriiriieeniienieeeeiee et 59
Filho e neto de dona Zuci responsaveis por abrir o toque de tambor .........c..ccceeerevennnen. 74
Dona Zuci com encantado Menino Jairo e seu Aroldo .........cceccevviiieniieeiiinncie e 78



SUMARIO

1 INTRODUGCAQ ..orereerereeresrssnssssssessesssssssssessesssssssssessesssssssssssessssssssssssessassasssssessassssssens 13
2 A CONSTRUCAO DO TAMBOR DE MINA EM SAO LUIS . 26
2.1 O CETMIO enquanto um caso tipico de Tambor de Mina na periferia .........c...... 33
3 FESTA TAMBEM E SINONIMO DE REGRA 39
3.1 Toda festa é uma historia: festas populares no CETMIOQ ........ccoceevervvensucnsunssecsancnnee 43
3.1.1 FESTA PARA SAO SEBASTIAQ ......oooviiieeeeceeeeeeeeeeeeeeeeee v 47
3.1.2 FESTA PARA SANTANA E MORTE DO BOI DE ENCANTADO DE DALERA E

MENINO JAIRO .....ooviivieiieeeeeeeeeeeee et s e eeas s s 48

3.1.3 FESTA DO DIVINO ESPIRITO SANTO E SANTA BARBARA: a festa grande ...... 51

3.2 “O tempo que aqui era bom, mas ta melhor agora”: as roupas como mecanismos de

rememoracio e constituicao das festas 54

3.3 2015: o ano de luto e auséncia de festa no CETMIO 58

4 DONA ZUCI: elementos biograficos e relacio entre pratica religiosa e espaco urbano

................. 61
4.1 Mulher, macumbeira e em alguns momentos, solteira: a trajetoria de dona Zuci na
cidade de Sao Luis 64
4.2 Relacao familiar e espiritual 72
5 CONSIDERACOES FINAIS 80
REFERENCIAS ..uciiiiiintiininntinsissnnississsnssssisssssssssssssssssssssssssssssssessssssssssssssssssssssssssss 83

ANEXOS...uuiitiiienninsnennnsnnnssessnessessasssssssssssssssssssssassssssssssssssassasssassass 87




13

1. INTRODUCAO

No cendrio das religides de matriz africana no Maranhdo, temos o tambor de
mina (FERRETTIL S. 2009), que, de modo geral, é uma religiosidade matriarcal, ou seja,
onde a figura da mulher é de fundamental importancia, de forma que o homem e a figura
masculina se restringem as acdes auxiliares, de manutencao e organizacao do terreiro em
dias de rituais. Por muitos anos, nesta religiosidade, somente as mulheres podiam ser
chefes de casa e dancgar nos terreiros, mas, como nos apontam alguns estudos mais
recentes! esta é uma fundamentacio que desde a primeira metade do século XX tem sido
modificada.

Durante o século XIX, o que vigorou foi a Casa das Minas, como a casa de
tambor de mina mais tradicional da cidade de Sdo Luis. Um grupo religioso e
eminentemente feminino, sendo assim, restrita a participacdo de homens nos seus rituais.
Apesar de esta casa carregar o titulo de casa de Tambor de Mina mais importante da
cidade, esta ndo originou outras casas, enquanto a Casa de Nag0, apesar de também ser
uma casa centendria, teve um pouco mais de abertura para a presenga masculina e assim,
originou algumas casas chefiadas por homens. Atualmente tem crescido o nimero de
estudos que afirmam que o chamado Terreiro do Egito? também foi o grande responsédvel
pela iniciacdo de vdrios pais e maes de santo de Sdo Luis.

Por volta de 1953, comecam a surgir em Sao Luis casas chefiadas por homens,
nas quais, estes nao t€ém somente funcdo pratica (realizacao de tarefas que exigem forca,
etc), mas também t€m papel direto nos rituais, como chefes de terreiros. Porém, a figura
da mulher ndo perde importancia, pois, segundo a fundamentacdo da maioria das casas
de Tambor de Mina em Sao Luis, ainda que o chefe da casa seja um homem, a segunda
pessoa mais importante normalmente é uma mulher, a chamada “mae-pequena™.

No trabalho que se segue, tratamos da mulher praticante do tambor de mina,
situada no Centro Espirita e Tambor de Mina Iansda e Oxdssi Caboclo Roxo, que foi

fundado em dezembro de 1990, no bairro do Sao Cristévao, chefiado por d. Maria Zuci,

' Como estudos mais recentes, refiro-me as producgdes que indicam o Terreiro do Egito e comunidade do
Cajueiro como lugar sagrado. Estas producdes ganharam forga, a partir do movimento de resisténcia travado
como o Estado diante do projeto que visa retirar esta comunidade deste espagco para a construcdo de um
porto por uma empresa privada. Diante de tal ameaca, grupos de pesquisa como GEDMA (Grupo de
Estudos: desenvolvimento, modernidade e Meio Ambiente) e GPMINA (grupo de Pesquisa Religido e
Cutura Popular), investiram em produgdes cientificas. Artigos que se encontram no site da Comissdo
Maranhense de Folclore, em especial “Egito- lugar sagrado, berco do baido e canjeré” de Mundicarmo
Ferretti (2016) e “terreiro do Egito no contexto das lutas politicas contemporaneas na Ilha do Maranhdo”
de Carolina de Sousa Martins e Elio de Jesus Pantoja Alves (2016).

2 Hoje extinto, nunca existiu em sua construgio fisica, mas que realizava seus rituais e desde o século XIX.
3 Segunda pessoa mais importante dentro do terreiro, também chamada de contra-guia.



14

uma mulher de 76 anos, que tem influéncia dessas entidades espirituais desde sua
infancia, uma vez que, no decorrer de sua vida, as interferéncias destas permeiam suas
relacdes familiares, afetivas e profissionais.

Neste mesmo terreiro, observamos também uma intensa relacdo familiar e
consanguinea no seu cotidiano, que ndo se limita somente aos lacos maternais, mas
envolve também o matrimonio, onde se verifica que, apesar de seu marido ndo participar
de forma direta das atividades, ele é de fundamental importancia para a realizacdo dos
rituais (abate de animais, afinacdo dos instrumentos utilizados nos rituais, etc), detendo
certo reconhecimento por parte de algumas entidades, e repugnado por outras.

Como nos aponta Viviane Barbosa, “[...] os encantados estabelecem uma
relacdo dialogal com os homens, fazendo parte constitutiva da vida social. Elas indicam
tabus, valores, praticas e castigam seus escolhidos, quando ndo ouvidos por estes.” (2004,
p. 04). Dessa forma, o que buscamos pensar é como estas mulheres e suas familias lidam
com tais interferéncias e decisdes, pois, muitas vezes, observa-se que estas entidades
espirituais ditam/orientam o que tem que ser feito, intermediando diretamente as agdes e
decisdes destas mulheres. De tal modo que interfere — ainda que de forma indireta — nas
relagcdes familiares destas. Como em relacdo aos tabus que precisam ser respeitados, em
detrimento de algum ritual, ou ainda, quando a familia biol6gica desaprova a pratica da
religiosidade, mas ainda assim, ela continua praticando, em muitos casos, em decorréncia
da forca e da autonomia que suas entidades espirituais lhe concedem.

E para pensarmos estas relagdes, também trataremos sobre este terreiro que
se constitui de caracteristicas bastante peculiares, como a pratica de outras religiosidades;
a ocorréncia de trés grandes festas*: a questdo da hereditariedade, e com isso, a
convivéncia constante entre familia biologica e espiritual, tomamos como recorte
temporal, 0 ano de 1990 quando o terreiro foi construido nos moldes em que se encontra
atualmente, uma vez que visamos pensar também a relacdo social que dona Zuci
estabelece no decorrer de sua vida, para sinalizar como o bairro do Sdo Cristévao e
adjacéncias foram se modificando de acordo com os investimentos do poder publico da
época, deixando de ser um bairro iminentemente rural, para se tornar um dos principais
polos de Sdo Luis no que tange ao comércio de pecas automotivas e por ser um bairro

préximo a saida da cidade.

4 No referido terreiro ocorrem seis grandes festas durante o ano: Festa em homenagem a Sdo Sebastifo, a
Sao Jodo, a Nossa Senhora Santana, a Sdo Cosme e Damido e a Festa do Divino Espirito Santo e Santa
Barbara. Estas festas sdo ainda alternadas com um nimero também consideravel de rituais conhecidos como
sessdo/chamadas.
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O estudo das religides e religiosidades se constitui enquanto campo de
pesquisa de grande importancia, haja vista ser um elemento inerente a qualquer sociedade,
muitas vezes como elemento performador de identidades, que norteiam muitas decisdes
politicas e sociais, que permeiam a vida de homens e mulheres. Ao passo que para
algumas vertentes das religides afro-brasileiras € de extrema importancia, por um caréter
politico e ideoldgico, primeiramente a distingdo entre as varias matrizes religiosas, no
CETMIO, o que encontramos € uma grande mistura afro-religiosa, sem a necessidade de
delimitacdo, bem como em outros terreiros localizados na periferia. Que nao tém esse
costume e contato intenso com pesquisadores e estudantes das religiosidades.

O segundo item de extrema importancia neste trabalho € a figura da mulher,
discussao esta que se insere em vdrias teméticas, mas que neste, ndo tem necessariamente
o cardter de apontar que estdo a margem da sociedade, mas, ao contrdrio, no Tambor de
Mina em S3o Luis, essas mulheres estdo no centro dos terreiros, de modo que sua presenca
¢ de fundamental importancia para a realizacdo dos rituais e também manutenc¢do dos
mesmos.

E para além de reafirmarmos a importdncia destas mulheres, como
mantenedoras dos terreiros e da religido, as entendemos como agentes politicos,
protagonistas e empoderadas, haja vista que sdo elas que, na sua maioria, sustentam e
mantem seus lares, partindo do pressuposto de que muitas destas caracteristicas sdao
possibilitadas pela influéncia e interferéncia das entidades espirituais cultuadas, de modo

a perceber que a religido estd presente em todas as suas relacdes sociais.

Muitos dos questionamentos surgidos nesta pesquisa partiram de certa
vivéncia no terreiro, mas também de produgdes de cardter antropolégicos como no caso
da obra “O Povo do Santo: religido, histéria e cultura dos orixds, voduns, inquices e
caboclos” de Raul Lody que nos d4 um panorama mais geral de varios aspectos das
religides afro-brasileiras, em todo pais, além do trabalho de Ruth Landes intitulado
“Cidade das Mulheres” que ja na década de 1930 nos sinaliza para o aspecto do género,
mais especificamente da homossexualidade presente no candomblé da Bahia, e que se
repete em outras praticas no pais inteiro.

Pensar a questdo das relacdes de género no CETMIO foi desafiador, haja vista
que estas questdes existem para nds estudantes e pesquisadores, no entanto, estas
categorias ndo existem de forma definida e padronizada em espagcos como o terreiro.
Tomamos como género o que Joan Scott (1990) sinaliza como o termo que buscou retirar

o determinismo existente em relacdo ao sexo bioldgico e inserir em uma discussdo que
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pensasse muito mais as relagdes sociais e a partir de entdo deixar de pensar esta categoria
apenas para sinalizar a relagdo de subordina¢do entre mulher/homem a partir dos papeis
sexuais socialmente construidos. Sinalizo as relacdes entre os géneros no CETMIO como
interessante, a partir do ponto que esta se dd de forma distinta do que € socialmente
definido a partir dos papeis sociais.

Scott (1990) sinaliza ainda como sdo essas relagdes de poder, na maior parte
das vezes, que se definem a partir do género. Nessas relacdes é comum encontrar o
binarismo mulher dominada e homem dominante. Contudo, as relacdes estabelecidas por
dona Zuci ultrapassam este binarismo. Quando sinalizamos o aspecto relacional entre
dona Zuci e seu companheiro, seu Aroldo, ndo pensamos a partir dessa dualidade
necessariamente, haja vista que uma das hipoteses deste trabalho € a interferéncia dessas
entidades espirituais nas relagdes estabelecidas por dona Zuci. Por nao perpassar por este
binarismo, é que entendemos esta relacdo de modo diferente, haja vista que os papeis
ocupados por estes no terreiro e na vida, sao distintos, no entanto, € a realidade da maioria

das mulheres como dona Zuci.

A apreensdo das relagdes de poder em suas variadas formas e manifestagdes
nos proporciona perceber que as relacdes de género ndo sdo dicotOmicas e
maniqueistas, entre dominados e dominadas, mas mutdveis e transformaveis,
pois ninguém € fixo numa posi¢do e muito menos detém unicamente o poder.
De tal modo, que nos possibilita compreender que a equidade de género é
possivel e que a desigualdade foi construida, senso passivel de transformacao.
(COSTA; MADEIRA, SILVERA. 2012, p. 223).

No que tange a aspectos mais regionais, temos autores como Sérgio Ferretti,
que inicialmente realizou importante trabalho sobre a Casa das Minas em “Querebenta de
Zomadonu: uma etnografia da Casa das Minas”(2009), colocando esta como mantenedora
de uma tradicdo africana “pura”, que nao teve influéncia de outras préaticas, o que € no
minimo duvidoso nesse cendrio hibrido de religiosidades no Maranhdo e que somente as
mulheres participavam diretamente dos rituais, deixando a margem as relacdes que
estabeleceram para a manutencdo do terreiro durante o século XIX e XX.

Tomamos o conceito de tradi¢do de acordo com o que Eric Hobsbawm (2015)
sinaliza como algo que se modifica e se adapta as diferentes realidades e tempos
histéricos. Essa mesma tradi¢cdo pode ser muitas vezes utilizada como mecanismo de
homogeneizag¢do para assim manter controle sobre o que ¢ “diferente”. A tradicdo se
constitui enquanto caracteristica de determinado grupo, no entanto, ndo deve ser tomada
como padrdo, haja vista que estas sdo diferentes em suas concepcdes de ideal. No

CETMIO, em vérios momentos no inicio desta pesquisa, dona Zuci sinalizou em suas
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falas como sua casa teria caracteristicas da Casa das Minas, contudo, entendemos esta
acdo como um movimento de convencimento, a partir do que fora construido
historicamente sobre a Casa das Minas, colocando esta em um local de tradicionalidade
africana que, de certo modo, é construida a partir de padrdes outros estabelecidos, na
maior parte das vezes, por pesquisadores.

Em contrapartida, contamos com a tese recentemente defendida por Martina

3 na cidade de Codo, pensando

Ahlert (2013), na qual realiza uma etnografia do Terecd
mais precisamente nas relacdes entre pessoas (diga-se maes/pais e filhas/filhos de santo)
e entidades espirituais € ndo se detendo estritamente em delimitar o que vem a ser a
religiosidade, muito embora sinalize algumas praticas, visto que estas sao importantes
para pensar estas relacdes sociais.

Contamos também com producdes na drea da Historia que de algum modo,
contribuem para sinalizar que este trabalho de andlise das relagdes sociais e espirituais é
possivel, porém em conjunto com uma anélise diacrénica, de modo a ndo deixar de lado
o contexto histdrico no qual o objeto desta pesquisa estd inserido, como a dissertacdo de
Thiago Lima dos Santos (2014), na qual faz um balanc¢o da presen¢a do tambor de mina
e da pajelanca em Sdo Luis, em fins do século XIX, sinalizando, a partir de documentos
oficiais da policia e também dos jornais da época, como era considerdvel o nimero de
pedidos de permissdo para a realizagdo da pratica do Tambor de Mina e Pajelanca,
tentando compreender como se dava a relacdo entre a sociedade ludovicense com as
praticas afro-religiosas, destacando que havia uma relacao muito préxima entre estas duas
religiosidades, concluindo que, apesar da existéncia destes terreiros em dreas centrais e
periféricas da cidade, ainda havia um grande empenho das autoridades em ocultar estas
que eram atividades populares e das camadas baixas e negra da cidade.

Outro trabalho que em muito contribui para pensar o tambor de mina em Sao
Luis atualmente, ¢ a dissertagdo intitulada “Pluralismo e diversidade afro-religiosa em
terreiros de mina no Maranhao: um estudo etnografico do modelo ritual do I1&¢ Ashé Ogum
Sogbd” , de Gerson Prazeres (2007), na qual faz um estudo analisando o I1é Ashé Ogum
sogb0, apontando como o modelo de Tambor de Mina a ser seguido por esta casa foi
mudando com o passar dos anos e se mesclou com outras praticas religiosas afro-

brasileiras.

3 Vertente afro-religiosa no Maranhdo de procedéncia africana ligada a nossa cultura com influéncias de
tradi¢cdes banto (Angola e Cambinda) e ndo jeje-nagd como usual na cidade de Sdo Luis, sendo muito
conhecida por algumas outras expressdes como “tambor da mata” e “Barbara Soeira”.
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O trabalho de Gerson Prazeres também analisa as grandes festas que ocorrem
no terreiro ao qual se refere, além de apontar que este se localiza no bairro da Liberdade,
e de como este foi influenciado pelo modelo de pratica de Tambor de Mina do terreiro de
Iemanjé6, este que tem caracteristicas de outras vertentes afro-religiosas, como o
candomblé, que entendemos como uma das muitas acdes e perspectivas ativadas e
desenvolvidas pelo Movimento Negro, que se fortalece e comeca a atuar em vdrios
ambitos, inclusive religioso, desde os anos 1970 (DOMINGUES, 2007), modificando
assim a forma como a populagdo religiosa de Sdo Luis encarava as préticas afro-
religiosas, onde esta agora ganha mais for¢a e adeptos que se identificam com as questdes
e a histéria dos negros e negras no Maranhao.

Para pensar as relagdes entre mulheres e entidades espirituais, o breve artigo
de Viviane Barbosa, intitulado “Maridos da terra e maridos do fundo: género, imaginario
e sensibilidade no Tambor de Mina maranhense” no qual se detém em pensar um pouco
mais sobre os chamados “casamentos divinos”, em que este marido do fundo ¢ alguma
entidade cultuada, e isso ocorre porque as obrigacOes para com ele se diferem das
obrigacdes e rituais comuns, pois se trata de uma entidade que diante de uma dada mae
ou filha de santo, assume o papel de marido, o que demonstra quao diferentes se dao as
relagdes sociais, familiares e até conjugais dentro dos terreiros. Patricia Birman (2005)
também nos sinaliza sobre essas relacdes existentes nos terreiros, a partir de uma andlise
mais psicanalitica, em “Transas e transes: sexo e género nos cultos afro-brasileiros, um
sobrevoo”.

Para que este trabalho se realize, lancamos mao de um arcabouco tedrico-
metodoldgico bastante diverso, visto que nos utilizamos de muitos conceitos e producdes
vindas principalmente da Antropologia, no entanto, ndo negamos que muitas producdes
historicas s@o de fundamental importincia para entendermos o contexto no qual essas
problematicas se encontram, além de tentarmos abordar como Dona Zuci se insere dentro
destas mudancgas que ao longo do tempo ocorrem nas religides afro-brasileiras.

A andlise destas temdticas s6 comecgou a ser possivel gracas a0 movimento
dos Analles e também a Histdria social inglesa, que, com sua renovagdo historiogréfica,
possibilitou ao pesquisador novas perspectivas, problemdticas e metodologias para
trabalhos que visam pensar os sujeitos comuns ou que estdo a margem da sociedade, bem
como maior interesse por toda atividade humana, colocando que “tudo tem uma historia”

(BURKE,1992).

6 Terreiro situado no bairro da Fé em Deus, fundado por Jorge Itacy. Este terreiro é tido como um dos
primeiros a serem chefiados por homens.
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Nesse sentido, o alargamento das fontes de pesquisa possibilitou que o
historiador pudesse langar mao de métodos antes ndo pertencentes ao campo da Historia,
como a Histdria Oral, que viabiliza a andlise de forma mais detida da trajetéria desses
sujeitos comuns que conseguem se movimentar na sociedade, a partir da possibilidade
que a micro-histéria nos concede. (GINZBURG, 2006).

Além da prépria Historia das Religidoes (HERMAN,1997), que apesar de ser
um campo de estudo explorado ha bastante tempo, ndo se detinha em analisar os sujeitos
e suas prdticas religiosas, haja vista que se abordava especialmente o cristianismo como
institui¢do e religido como um sentido pragmaético, € ndo como um mecanismo e um lugar
de inserc¢do social e um universo simbdlico. Enfim, como campo propicio para um estudo
de historia social da cultura e das religiosidades.

Estabelecemos a trajetoria de d. Maria Zuci como objeto, uma vez que a
andlise de entrevistas e conversas informais realizadas concentram vdrias caracteristicas
daquele grupo de mulheres que frequentam o seu terreiro. Deste modo, realizamos
trabalhos de campo, aliados a Historia Oral, utilizando questdes referentes as historias de
vida, além de um conjunto de questdes tematicas, partindo do pressuposto de que ao longo
das conversas e entrevistas, 0os temas importantes para a pesquisa vao sendo
aprofundados.

As entrevistas foram realizadas principalmente em dias comuns, em que o
terreiro ndo estd em periodo de festa, levando em consideracio que a principal
entrevistada fica extremamente ocupada nesses momentos, porém, mesmo em dias
comuns, € possivel observarmos como se di a relacdo desta mae-de-santo com seus
familiares e marido, além de percebermos as suas praticas religiosas, mesmo em dias que
ndo acontecem os rituais, no entanto, esta indisponibilidade de d. Zuci para entrevistas,
nao impede a realizacdo do trabalho, pois € neste periodo que podemos observar toda a
organizacdo e os mecanismos acionados por estas mulheres para a realizacdo de tais
eventos. Além disso, € no periodo das festas que acontece um maior nimero de rituais e
podemos verificar com mais clareza a a¢do das entidades espirituais cultuadas sob os
corpos daquelas mulheres.

Aliado a entrevistas com dona Zuci, outras fontes sd@o acionadas para a
realizacdo do presente trabalho, pois também sdo realizadas conversas informais com
algumas filhas de santo. Neste caso, ocorrem principalmente nos dias de festas e rituais,
periodo em que elas permanecem por mais tempo no terreiro, € que assim € possivel
observarmos como se d4, por exemplo, a relacdo entre filhas e mae-de-santo, a histéria

ou parte da histéria de vida de algumas dessas mulheres em relacdo a religido, os traumas



20

e dificuldades enfrentados justamente por interferéncias dessas entidades espirituais, etc.
entrelacamos a Histdria Oral, a analise de um documento na Superintendéncia de Cultura
Popular do Maranhao, para abordar como as festas populares que ocorrem no CETMIO
sao em parte financiadas por politicas de incentivo a cultura popular, contudo, nao existe
tanto interesse por parte do Estado em compreender estes sujeitos e suas praticas. Sendo
muito mais uteis informacdes objetivas, como o calenddrio da maior festa da casa — a
festa do Divino Espirito Santo — sem conter as informagdes sobre as praticas afro-
religiosas.

Assim como Verena Alberti (2005) sinaliza, € principalmente no momento de
entrevistas que observamos circunstancias nas quais estas interlocutoras estdo
localizadas, pois entendemos que a a¢do da sua memoria ou mesmo do siléncio, conceitos
utilizados por Michel Pollak (1989), esta intimamente ligado a tudo o que estd
acontecendo ao seu redor. Uma vez que o ato de rememorar s6 é desencadeado em
determinadas situacdes e de acordo com o que se deseja ou se pode contar em um dado
momento, de modo que, esta memoria tem que ser “ativada”, por algum tipo de interesse,
ou no caso de dona Zuci, pela vontade (ndo implicita) de expor sua historia e de seu
terreiro, de modo que o siléncio em muitos casos aparece como forma de (re) pensar o
que serda dito ou ndo, causado muitas vezes pela situacdo na qual estd exposta no momento
da entrevista, demonstrando certa selecdo do que deseja que seja produzido.

A memodria se estrutura em hierarquias e classificagdes que definem o que é
comum a determinado grupo e o que “diferencia dos outros, fundamenta e reforca o
sentimento de pertencimento” (POLLAK, 1989, p. 3), de modo a fortalecer e a afirmar a
identidade. No caso das memorias de dona Zuci, a sua memoria fundamenta e perpassa a
memoria de suas filhas de santo, bem como a memoria acionada a partir do terreiro, que
estd intrinseca a memoria da familia biolodgica dessas mulheres. O ato de rememorar, “é
em si mesmo um ato relacional, ou melhor, de alteridade” (CATROGA, 2015, p. 13), o
qual o falar de si é falar do outro. Segundo Catroga, a memoria € plural, ou seja, ndo é

pura, e a medida que esta € acionada, passa por diversas interdicoes.

a memoria individual é formada pela coexisténcia, tensional e nem sempre
pacifica, de vdarias memorias (pessoais, familiares, grupais, regionais,
nacionais, etc) em permanente construcio, devido a incessante mudanga do
presente em passado (ou re-presentificacdes) do pretérito. [...] Assim, contra a
tese bergsoniana, da existéncia de uma memdria pura, os dados imediatos da
consciéncia sdo tecidos por uma pluralidade de memdrias outras que coabitam
a memoria subjetiva (Namer, 1997), cuja mediacdes acaba por especificar o
modo como aquelas sdo apropriadas. (CATROGA, 2015, p. 11)
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Essa clivagem de dona Zuci sobre o que vai ser dito ou ndo — “ndo-dito”
(POLLAK, 1889, p. 18) — perpassa também pelos instrumentos utilizados, como
gravadores e camera fotografica, de modo que o ndo dito, também pode ser visto como
um posicionamento politico, que indica resisténcia em relagdo a tantos discursos e estudos
académicos realizados sobre varios terreiros de Sdo Luis.

Além disso, as narrativas também sdo perpassadas por relacdes de género,
aqui estabelecidas entre homens e mulheres; filhas e maes de santo; filhas e maes
bioldgicas e as relacdes matrimoniais. Joan Scott aponta que para melhor pensar o lugar
e as relacOes estabelecidas por estas mulheres, precisamos pensar os outros agentes que a
cercam, portanto, analisamos as relacdes de dona Zuci com seu esposo, com suas filhas
de santo, com alguns amigos, com filhos, etc, para entendermos como estas interferem
nas construgdes desenvolve nas narrativas sobre a sua trajetoria na religiosidade, que em
muitos momentos, se confunde com a sua vida pessoal. Entendemos este silenciamento
como mecanismo de preservacdo destas relagoes.

Para a realizacdo deste trabalho, optamos por um debate tedrico a partir da
Historia Social Inglesa, na qual E. P. Thompson sinaliza quao importante € o debate da
“Historia vista de baixo” na qual os principais protagonistas sdo as classes marginalizadas
e excluidas da sociedade, no caso aqui estudado, das mulheres e praticantes do Tambor
de Mina. E é no sentido de abordar aqueles que sdo excluidos é que levamos em
consideragdo o uso do método biogréfico, reduzindo o grau de observacao para perceber
as acoes envolvidas, religiosas ou ndo, aliadas as acdes sociais e ao agenciamento com as
entidades espirituais.

Giovanne Levi (1992) aponta que a micro-histdria é baseada na reducio da
escala de observacao em uma analise microscéopica e um estudo intensivo do objeto, assim
como fez Carlos Ginzburg, que nos apresenta o moleiro Mend6chio em “O Queijo e os
Vermes: o cotidiano e as ideias de um moleiro perseguido pela Iquisi¢ao” (2006), de
modo que, tomamos os elementos biograficos desta mae de santo como objeto. Opto por
reduzir a escala de observagdo para o estudos dos elementos biogréficos de dona Zuci,
por esta ser um exemplo de made de santo de um terreiro que se afirma como periférico,
que se reconhece como mineiro, € que por tal motivo, € eminentemente feminino, e que
coloca esta matrilinearidade como o centro das suas praticas e relagdes com os individuos
que lhe cercam. Ou seja, apesar de dona Zuci ser uma mae de santo tipica dentro da
religiosidade afro, a partir de suas préticas, buscamos entender as agdes e relacdes

estabelecidas entre mae/filhas de santo, o protagonismo de figuras femininas na pratica
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do Tambor de Mina e as modificagdes que esta religiosidade tem passado no compasso
das transformacdes urbanas.

A andlise deste terreiro se faz necessaria para pensarmos as relacdes que se
estabelecem entre entidades espirituais e pessoas, principalmente mulheres praticantes
desta religiosidade, de modo a sinalizar as influéncias dessas entidades espirituais em suas
relagdes sociais de modo geral. Para tanto, tomamos como fonte principal, as entrevistas
de D. Zuci, que aconteceram em visitas periddicas ao terreiro, tanto em periodos festivos,
quanto em dias comuns entre agosto de 2015 e julho de 2017, de modo a perceber como
se ddo as relagdes cotidianas que esta estabelece.

Portanto, para melhor andlise dessas narrativas orais, executa-se o trabalho de
campo com o intuito de transformar o exdtico em familiar, e vice-versa, de modo a ndo
ver mais com estranheza os acontecimentos que cercam o trabalho de campo a ser
efetivado (DA MATTA, 1987, p. 157), porém sempre ficando atento aos fatos, para que
0 encantamento ndo tome conta da andlise, e assim, passar a ser somente uma descri¢ao
de tudo o que se v€ sem andlise critica, uma vez que ha uma complexa relagdo entre
entrevistador e entrevistado, em que ambos tem interesses muitas vezes distintos, sendo
a entrevista um produto intersubjetivo, em relacdo ao trabalho que vai se realizar
(ALBERTTI, 2005).

Porém, ndo descartamos a possibilidade da descricdo densa, apontada por
Cliford Geertz (1989), uma vez que em meio a muitas informacdes detalhadas
encontramos aspectos da vida de d. Zuci ndo explicitos em sua fala, uma vez que o uso
de aparelhos tecnolégicos, como o gravador e mesmo a presencga do estudioso, de algum
modo faz com que d. Zuci escolha o que vai ser explicitado ou nao, deixando sempre
questdes latentes ou problemadticas “silenciadas”, com o intuito de criar uma imagem
especifica para ser externada.

As entrevistas aconteceram na residéncia de d. Zuci, geralmente na presenca
de uma ou duas filhas de santo, uma vez que concordamos com a afirmativa de que o
lugar e as pessoas presentes no momento da entrevista fazem toda diferenca no que vai
ser dito ou ndo. Tomamos ainda, a entrevista realizada neste trabalho como uma entrevista
semidirigida, uma vez que no ato de sua realizacdo nao tomamos como ponto de partida
perguntas pré-definidas, por isso, lancamos mao de entrevistas, nas quais tanto
entrevistado quanto entrevistador conduzem as questdes suscitadas. Conversas informais
aconteceram também nas idas a missa com dona Zuci, além da oportunidade que este

campo possibilitou para conhecer outros modelos de terreiros e assim, perceber de forma
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mais detida a tipicidade do CETMIO, em contraposicdo a grande peculiaridade
encontrada tanto nestes grandes terreiros, como na bibliografia ja existente sobre eles.

O CETMIO nunca foi pesquisado, assim como a vida de dona Zuci, nesse
sentido, € importante sinalizar como o meu acesso ao campo se deu. Nunca fui assidua
no terreiro, apesar de minha avo ser uma das filhas de santo da casa, o que veremos ser
comum entre as familias dessas mulheres. Contudo, a maior parte da minha familia s6
visita o terreiro em datas bastante especificas, como a festa do Divino Espirito Santo e
Santa Barbara no més de dezembro, ou em festas como a de Sdo Cosme e Damiéo.

Foi nesta ltima festa supracitada que tive a primeira indagac¢ao ji relacionada
a questdo da acdo destas entidades nos corpos destas mulheres, quando na festa do dia 27
de setembro de 2014 chamou minha aten¢do a forma como o encantado Menino Jairo agia
sobre o corpo de dona Zuci. Me questionei como poderia acontecer de aquela senhora que
antes de comecar o toque de tambor, estava queixando-se de dor nas pernas e com certa
dificuldade para andar, estava tdo disposta e agitada durante o transe.

Este questionamento ndo foi esquecido, € como sou cria de avés’, percebi na
relacdo destes algo diferente (relagio homem mulher) que ndo era comum de ser
percebido em relacOes matrimoniais socialmente comuns. Nas narrativas de minha avd,
era comum perceber como esta sempre foi o esteio da familia e por isso, sempre tomou
as decisdes em relacdo a mesma. Além disso, era perceptivel como esta sempre foi
autossuficiente conseguindo conciliar sua vida pessoal, religiosa e profissional, mesmo
sem estudo e sempre localizada em lugares marginalizados. Entdo me questionava como
esta conseguia ser assim, se a sociedade na qual estava inserida ndo lhe proporcionava
condig¢des para ser tdo empoderada.

Em todos os relatos cotidianos de minha avod, esta sinalizava como era sua
vida na juventude e de como a relagdo dela com dona Zuci a fortaleceu. Percebi
posteriormente semelhancas na vida destas mulheres, que mesmo diante de uma
sociedade que impunha muitas dificuldades, conseguiram manter sua importancia nos
locais de trabalho, na prética religiosa e nas relagdes pessoais, sugerindo a existéncia de
um empoderamento feminino. Como a histéria de vida de minha avé em muitos
momentos se cruza com a histéria de sua mae e irmas de santo, passei a refletir sobre a

agéncia dessas entidades na vida destas mulheres.

7 Fu criada com avés desde a mais tenra infincia, e isso me possibilitou ouvir histérias de vida destes que
fizeram surgir algumas indagacdes que trago para este trabalho. Dando destaque, principalmente para as
histérias que a minha avé Maria conta sobre sua relacdo com meu avo.
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Ja em contato com a bibliografia sobre Tambor de Mina e estagiando na Casa
da Festa, pude perceber aspectos sobre o CETMIO, que antes ndo percebia principalmente
no que se refere a sua organizagdo. Como estas mulheres estabelecem relacdes de
matrilinearidade ndo somente no aspecto religioso, mas também das familias que estas
constituiram.

Em meio a tantos debates sobre feminismo e histdéria das mulheres, encontrei
no CETMIO préticas feministas, no entanto, sem o uso dessa categoria em seus discursos.
Na vida destas mulheres, as relagdes de género nunca seguiram o modelo de familia
tradicional burguesa, até porque, na realidade da periferia as mulheres sempre foram o
esteio da casa e da familia. Nao € que estas neguem o feminismo, contudo, esta € uma
categoria, uma teoria que ndo alcanga suas realidades. Ou seja, o feminismo, assim como
outras lutas sociais, se dao através de formas e agdes diferentes nos locais afastados desse
universo encastelado da universidade.

Esta pesquisa foi realizada entre agosto 2015 e julho de 2017, praticamente
todo o periodo que também corresponde a minha passagem pela Casa da Festa, local que
me possibilitou questionamentos e certo incomodo quanto aos discursos proferidos nas
mediacdes, principalmente em relacdo a ndo demonstracdo de trocas e hibridismos
existentes nas praticas afro-religiosas. No entanto, este foi um local bastante desafiador,
uma vez que acionava a necessidade de conhecer mais sobre estes terreiros famosos, que
ndo apareciam somente neste espaco publico, mas que em vdarios momentos eram
acionados na fala de dona Zuci no intuito de legitimacdo daquilo que esta praticava em
seu terreiro. A partir disso, fui modelando minhas questdes e buscando compreender estes
outros espacos que dona Zuci mencionava ora em tom de repudio, ora com admiragao,
como o caso da Casa das Minas.

Em nenhum momento da pesquisa tentei classificar o que seria a pratica afro-
religiosa no CETMIO, mesmo sendo constantemente questionada sobre a classificagdo
do que viria a ser esta religiosidade. Abordar o Tambor de Mina em Sao Luis sempre foi
muito complexo, mesmo enquanto monitora cultural de um espaco que visava caracterizar
cada uma das préticas afro-religiosas da cidade, uma vez que entendo a religido como
locus de performacao de identidades, assim como sinalizada por Stuart Hall (2002), como
algo que na pds-modernidade tem se fragmentado e ganhado novas formas e
caracteristicas proprias, ou seja, sendo multipla, diversa e muitas vezes contraditoria.

No entanto, é necessdario minimamente localizar o leitor sobre o que viria a
ser esse Tambor de Mina em Sao Luis, e assim delimitei essa pratica a partir de momentos

de escrita diferentes. Dessa forma, o primeiro capitulo faz uma brevissima andlise
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bibliogréfica sobre o que foi produzido acerca do Tambor de Mina em dois recortes e
perspectivas diferentes: um localizado nas décadas de 30 e 40, que se estende até meados
da década de 80, que buscava afirmar uma pureza a casas ditas de origem africana e, em
seguida, a que mais contempla o que entendo sobre o universo do Tambor de Mina, que
vem sendo pensada desde a década de 1990, que sinaliza como este universo € hibrido e
com frageis fronteiras e defini¢des. Partindo dessa andlise de produgdes é possivel notar
a constru¢do de uma tradi¢ao nos terreiros afamados a partir do contato e das producdes
cientificas realizadas nessas casas, o que acarreta remodelamentos identitarios nestes
espacos, que ocasiona didlogo mais aberto sobre tais praticas, mas que também resulta na
delimitacdo de préticas que para sujeitos comuns, principalmente das periferias da cidade,
nio fazem sentido, porque entendem que sua existéncia e resisténcia acontecem a partir
de outros fatores.

Posteriormente, no capitulo dois, realizamos uma etnografia da casa a partir
de suas principais festas e de como estas fazem parte da vida destes sujeitos, além de
sinalizar as regras evidentes e como estas performam a identidade das pessoas que se
fazem presentes neste terreiro. Neste capitulo, sinalizamos também como a festa ndo se
constitui apenas como um momento lddico, mas de grande dedicacdo. E como a auséncia
destas festas resulta em mudangas e reorganizagdo da casa.

Por ultimo, a partir da abordagem de aspectos biogréificos da vida de dona
Zuci, sinalizamos elementos de suas relagdo familiar e matrimonial, e de como esta
circulou nos mais diversos espagos de Sao Luis, travando didlogo principalmente com
terreiros e pessoas que assim como ela, sempre estiveram nos arrabaldes da cidade. Além

de pensarmos as relacdes entre pessoas e entidades espirituais mediadas por esta.
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2. A CONSTRUCAO DO TAMBOR DE MINA EM SAO LUIS

A religiosidade maranhense tem sido tema recorrente em estudos histéricos e
antropolégicos, ndo somente em Sdo Luis, mas ja ultrapassou nossas fronteiras estaduais,
de modo que muito tem se produzido sobre o assunto em outros centros de estudo, na
busca de entender tais praticas religiosas, sob os mais diversos olhares. Os trabalhos mais
conhecidos versam sobre os mais diversos assuntos relacionados ndo somente ao tambor
de mina da cidade de Sao Luis, mas também sobre as distintas matrizes que estas praticas
estabeleceram no interior do estado.

Realizando um brevissimo levantamento sobre estes estudos na cidade de Sao
Luis, encontraremos uma grande €nfase nas producdes que remetem a Casa das Minas
que entre as décadas de 1940 e 1970 foi fetiche dos antropdlogos e historiadores no que
tange a sua dita originalidade africana, enfatizando especialmente o culto aos voduns,
exclusivo aquele espaco e ao seu publico. Outro aspecto bastante abordado no que se
refere a esta casa, € a afirmativa de que € uma das Casas de religiosidade afro mais antigas
do pais, uma vez que fora fundada em 1847. Somado a estes fatores, tinha-se também a
grande evidéncia ao matriarcado que se fixou nesta casa, que se afirmava permitir
somente mulheres como iniciadas.

Ja nos anos 1970/1980, tivemos o aumento significativo no que se refere as
producdes que vao pensar os didlogos travados entre as praticas destes africanos que
foram escravizados em terras maranhenses e mais recentemente tem-se buscado pensar
os didlogos inter-religiosos ndao somente a partir do Tambor de Mina, mas de outras
praticas, caracteristicas principalmente do interior do estado do Maranhdao em didlogo
com outros estados.

Muito tem se falado nos trabalhos académicos sobre o terecO, sobre a
pajelanca, sobre a influéncia da umbanda nos terreiros maranhenses, além dos mais
diversos aspectos das festas populares e ritos que ocorrem dentro dos terreiros. Trabalhos
como os de Roger Bastide, Maria do Rosério Carvalho Santos (apud ABREU, 2005, p.
95), Pierre Verger (1990) e Sérgio Ferretti (2009) e tantos outros, nos direcionam para a
definicdo do que seria a pratica do Tambor de Mina em Sao Luis, suas caracteristicas,
seus ritos, suas entidades cultuadas e como estas praticas se constituiram historicamente.

Apesar da grande relevancia histérica e social que estes trabalho t€m, se
limitam a uma definicao do que seria o Tambor de Mina a partir de uma pratica especifica,
que geralmente advém de casas que de certo modo ja eram visitadas e prestigiadas por

pesquisadores desde os anos 1940, com famosos pesquisas que tentaram a partir de
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extensivo trabalho, mensurar as acdes e reacdes dos negros ndo somente no Maranhao,
mas também na Bahia e em outros lugares do Brasil. Essa delimitacdo do que seria o
Tambor de Mina na ilha de Sdo Luis, se faz como de grande importancia para
minimamente entendermos as caracteristicas gerais dessa pratica que, futuramente, ficaria
conhecida como marca da religiosidade afro-brasileira no Maranhdo. Contudo,
posteriormente aos estudos acima citados, a busca pela delimitacdo do que é o Tambor de
Mina continuou recorrente, e agora numa busca de legitimidade e originalidade africana,
em que se tentava tracar uma genealogia do que seria o0 Tambor de Mina em Sao Luis e
quais suas semelhancas com as praticas antes realizadas em Africa.®

Trabalhos pioneiros como estes abrem possibilidades para o desenvolvimento
de outras pesquisas, em outros campos € com novas problematizacdes, deixam em
segundo plano perguntas como “o que €?”, “quem €?”, “quem fez?”, para comecarem a
pensar os didlogos travados entre estes agentes e a sociedade na qual estdo localizados.
Trabalhos como os de Antonio Evaldo de Almeida Barros (2007), Thiago Lima Santos
(2014), influenciados pelos estudos de Mundicarmo Ferretti (1996) em que esta pensa os
cruzamentos existentes entre o Tambor de Mina e outras praticas afro-religiosas € mesmo
indigenas durante o século XIX, se opondo ao pensamento de seus antecessores, no
sentido de sinalizar que mesmo em casas ditas detentoras de pureza africana, encontram-
se caracteristicas de religides vistas por estes como impuras, por serem tdao hibridas.
Contudo, estes trabalhos ainda estao geograficamente delimitados, haja vista que pensam
casas ja pesquisadas e consagradas, deixando de forma secunddria casas compostas por
sujeitos comuns e sem grandes peculiaridades. Homens e mulheres que ndo se
reconhecem nessa identidade® de Tambor de Mina que fora construida a partir de
caracteristicas de casas que ja tinham um discurso elaborado sobre a pratica afro religiosa
em Sao Luis.

Entendemos tais trabalhos como de extrema importancia no que tange ao
reconhecimento e crescente inser¢do do povo de terreiro aos espagos intelectualizados,

como as universidades, promotoras da maioria das pesquisas aqui tomadas como

8 Ver documentario “Na Rota dos Orixas”.

9 Utilizamos o conceito de identidade sinalizado por Stuart Hall (2002), ao sinalizar como o sujeito pés-
moderno tem suas identidades multiplas e varidveis. Chegando a ser natural que esta seja até contraditoria
e ndo resolvida. Ou seja, o sujeito que anteriormente tinha uma identidade unificada e estdvel, com o passar
dos processos histéricos, tem resistido a partir de varias identidades. Pensar a identidade dos praticantes de
tambor de mina em Sao Luis, € sinalizar para as vdrias praticas de existéncia e resisténcia que estas casas
acionam, sem se definir, chegando a ser, como aponta Hall, contraditérias, haja vista detectarem o que nao
querem ter como identidade, contudo, ndo definem a fronteira daquilo que € construido como o ideal do
ser, ou seja, sdo hibridos, ndo singulares. Mesclam-se nao somente para que possam resistir, mas porque
assimilam estas vdrias identidades com suas alteragdes e caracteristicas proprias.



28

referéncias. Entretanto, estes trabalhos pensam as casas centrais € 0s seus representantes
consagrados, que consequentemente passam a ser veiculadas como modelos ideais do que
seria 0 Tambor de Mina em S@o Luis. Ou seja, cria-se uma tradicdo do que seria a o
tambor de mina e alcancgar este modelo passa a ser incessantemente o objetivo da maioria
das casas localizadas no centro da cidade. Isto fica evidente nas mais diversas acdes que
estes terdo através de seus pais, maes e filhos de santo, os quais tentam criar uma
invariabilidade no que tange a suas préticas e discursos sobre o Tambor de Mina, uma
vez que o “o objetivo, e a caracteristica das ‘tradigdes’, inclusive das inventadas, ¢ a
invariabilidade. O passado real ou forjado a qual elas se referem impdem praticas fixas
(normalmente formalizadas), tais como repetigoes” (HOBSBAWM, 1984, p. 10).

Esse interesse em pesquisar € buscar certa origem africana nos terreiros nao
somente de Sao Luis, vem de certo fortalecimento identitdrio que o Movimento Negro
passa a ter, tomando como reivindicagdes o direito de livre afirmacgdo de identidade nos
mais diversos aspectos da cultura brasileira, desde a forma de usar o cabelo, até os
aspectos das relacdoes humanas, entre brancos e negros. Essa influéncia do Movimento
Negro resulta no gradativo aumento de pessoas negras tendo acesso a universidade, e
assim, levando suas questdes e cultura para dentro destes espacos. E desse modo, mais ou
menos, em meados das décadas de 70 e 80, os trabalhos sobre as religiosidades afro,
também passam a ser mais comuns. Resultando n3o somente em pesquisadores
interferindo no terreiro, mas os proprios praticantes realizando pesquisas e trabalhos sobre
as suas praticas afro-religiosas.

Tracar este panorama € interessante para problematizar os objetos de pesquisa
eleitos em Sdo Luis e em que medida a presenca do pesquisador vai influenciar nas
defini¢Oes que estas casas tomardo para si. A maioria das pesquisas as quais tivemos
contato para a construcdo deste trabalho gira em torno das casas centrais da cidade, com
pais e maes de santo consagrados e que se identificam enquanto mineiros'.

As definicoes tedricas do que seria o Tambor de Mina praticado em Sao Luis
nao sdo poucas, contudo assinalamos para a definicdo que Mundicarmo Ferretti sinaliza

ao apontar que:

De acordo com a tradicdo oral, o Tambor de Mina, manifestacdo de religiao
afro-brasileira mais conhecida no Norte do Brasil, surgiu no Maranhao, com a
Casa das Minas-jeje e a Casa de Nag6 (abertas em Sdo Lufs, por africanas, em
meados do século passado) e, apesar de ter sido levada por migrantes para
outras regides brasileiras, continua a ser mais praticado no Maranhao e no Para.
Como o Candomblé da Bahia, o Tambor de Mina é estruturado a partir de
modelos identificados com ‘nagdes’ ou diversas tradi¢des culturais africanas
(jeje, nagd, cambinda, fanti-ashanti), modelos estes que sdo seguidos com

10 Aqueles e aquelas que praticam o tambor de mina.
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grande rigidez por alguns terreiros e que sao fundidos, reelaborados, ou mesmo
quase abandonados por outros. No Tambor de Mina sdo cultuadas e recebidas,
em transe, entidades espirituais africanas (voduns e orixds) e entidades
espirituais que comecaram a ser conhecidas pelos negros no Brasil (gentis e
caboclos). (FERRETTI, 2000, p. 16).

A partir desta defini¢c@o, pesquisadores chegam aos terreiros de Sao Luis com
o olhar moldado e com a intencdo de verificar caracteristicas tipicamente africanas nos
terreiros. Com o intuito de encontrar pessoas em transe somente com voduns ou orixas,
que falam a lingua banto, que se caracterizam como as diversas representacdes destas
entidades. Contudo, o que observamos em terreiros como o CETMIO!! — Centro Espirita
e Tambor de Mina lansd e Oxdssi Caboclo Roxo — € uma grande simbiose de préticas
religiosas, nos quais encontramos caboclo, orixds, voduns, encantados, etc, em transe,
sem necessariamente haver uma classificagdo do que seria cada uma destas, haja vista
que para pais e mdes de santo destes lugares periféricos, ndo operam com sistema de
classificacdo destas entidades.

Ser mineiro na periferia de Sdo Luis ndo necessariamente esta ligado a esta
tradicdo e classificacio apresentada nos trabalhos anteriormente citados, mas esta ligado
a ser praticante de qualquer religiosidade afro, uma vez que estas classificagdes sé sdao
acionadas por aqueles existem para aqueles que ja tem determinado contato com estas
producdes académicas que sdo repletas de hierarquias num espaco que € composto por
hibridismo. Uma delas diz respeito a esta fronteira entre as praticas afro-religiosas.

Em seus trabalhos, os pesquisadores categorizam as entidades espirituais nos
mais diversos niveis, na tentativa de delimitar quais entidades sdo cultuadas em cada uma
das vertentes afro-religiosas, contudo, o que pode ser verificado é uma grande mistura
religiosa, uma vez que nos mais diversos terreiros da periferia, o que percebemos € a
quase inexisténcia destas categorias. Ser mineiro € a forma mais genérica e aparentemente
mais aceita entre os pais e maes de santo para identificar um praticante de religiosidade
afro. Ou seja, ser mineiro, nestas casas, nao estd ligado ao culto a somente uma categoria
de entidades, e nem tampouco a esta identidade afro-religiosa que busca a visibilidade e
a positivacao das suas praticas a partir de certa militancia politica e social.

Refiro-me a identidade afro-religiosa que se modifica de acordo com o
espaco-tempo no qual estd situada e também as influéncias e contatos externos que
possam vir a ter. Do mesmo modo que em varios outros trabalhos temos a sinalizacdo de

como o Tambor de Mina se espalhou em outros lugares do pais, com novas caracteristicas

1T A sigla CETMIO ¢ utilizada no terreiro para se referir ao nome do mesmo.
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€ novas roupagens, o que ocorre em Sao Luis ndo € diferente. Atualmente, nas casas mais
afamadas encontramos as mais diversas matrizes religiosas, uma vez que € comum ouvir
de pais e mies de santo que foram iniciados em outros lugares do paifs, como na Bahia e
em Pernambuco e portanto, t€m iniciagdo nao somente no Tambor de Mina, mas também
no candomblé, por exemplo. Contudo, entendemos o candomblé muito mais como
estratégia de positivacdo das praticas afro-religiosas, haja vista que em seus rituais, este
€ repleto de beleza e de certa performance estética (NUNES; FERRETTI, 2011, p. 20)
que € atrativa.

A influéncia do candomblé nestas casas € percebida principalmente a partir
de seus rituais, acompanhados da rica indumentéria que busca caracterizar seus orixds
com exuberancia. O nome do orixa no candomblé também é bastante simbodlico, como
demonstra Vagner Gongalves da Silva (2015, p. 46) ao sinalizar como a identificacio a
partir do nome do orixd demonstra certa importancia. Ou seja, esta simbiose que acontece
entre tambor de mina maranhense e candomblé nas casas mais consagradas da cidade,
parte de posicionamentos politicos e ideoldgicos de que a religiosidade afro-brasileira ndo
deve ser negativada e nem tampouco invisibilizada.

Possiveis influéncias do candomblé no Tambor de Mina podem ser observadas
nas implementagdes de elementos dessa matriz no modelo ritual do Tambor de
Mina do terreiro de Iemanja de Pai Jorge e depois no I1€ Ashé Ogum Sogbd,
de pai Airton: utilizacdo de simbolos como contra-egum, brajas (colar de
btizios), usos de sineta ritual, adjd, raspagem e cortes nas iniciagdes,
paramentacdo de orixds, obrigacdes como o boi, padé (despacho de Exu).
Reinterpretacdes ou recriacdes de uma matriz contextualizada na outra, do

Candomblé no Tambor de Mina, revelando intercalacdes entre as duas
vertentes. (LINDOSO, 2007, p. 54).

O Candomblé ndo ganha espago apenas no que tange aos aspectos
ritualisticos, mas, a partir das décadas de 70, passa a ser visto como forma de exercer uma
politica identitdria no que tange as préaticas religiosas de negras e negros, uma vez que o
Movimento Negro brasileiro, vai passar a reivindicar que a religiosidade dessa populacdo
deixe de ser notadamente crista, para se tornarem praticantes do candomblé, que passa a

ser a religiosidade modelo dos negros e negras.

Até no terreno religioso houve um processo revisionista. Se nas etapas
anteriores 0 movimento negro era notadamente cristdo, impds-se a cobranca
moral para que a nova geracdo de ativistas assumisse as religides de matriz
africana, particularmente o candomblé, tomado como principal guardido da fé
ancestral. (DOMINGUES, 2007, p. 115)
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Ao passo que € possivel constatar essa valorizacdo da religiosidade e desta
identidade a partir de casas consagradas!?, casas como o CETMIO, nas quais essas
identidades ndo se constituem desse modo, e atribuimos o ndo acionamento de categorias
de classificagdo (orixds, voduns, etc) por conta das limitacdes que tais classificacoes
impdem aos terreiros periféricos, que se situam a margem das pesquisas académicas e das
disputas por consagracdo nos espacgos da cidade.

Em decorréncia dessa nao visibilidade que do CETMIO nos espacos de
consagra¢do da cidade de Sio luis, foi possivel também comparar o perfil do ptblico dos
terreiros consagrados, quanto do publico dos terreiros periféricos, e pude perceber o
quanto este perfil € distinto, posto que nos terreiros da periferia € possivel notar que as
pessoas que moram nestes bairros, sdo as que mais frequentam essas casas. No caso do
CETMIO, a maior parte das pessoas que frequentam seu terreiro € da Liberdade e da Fé
em Deus, sdo em sua maioria idosas e criancas, que em grande parte acompanham e fazem
parte dos relatos de memdria proferidos por dona Zuci. Em contrapartida, nos terreiros
consagrados, os quais tive oportunidade de estabelecer breves contatos, foi possivel notar
como estes sdo jovens engajados nas causas de movimento sociais, especialmente do
Movimento Negro, e dos mais diversos bairros de Sao Luis, e pessoas dos mais diversos
perfis econdmicos, diferente do CETMIO, em que a maioria é aposentada ou recebe
algum tipo de beneficio social.

Por varios motivos, quando decidi pesquisar o CETMIO, ndo restringi os
objetivos a classificar ou ndo o que seria o0 Tambor de Mina, nem tampouco o que
caracterizaria esta casa, uma vez que as questdes apresentadas nos trabalhos cldssicos
e/ou em processo de classizacdo sobre a religiosidade afro-brasileira no Maranhao € a
constru¢do de uma identidade fixa do que seria esta pratica. Identidade e caracteristicas
estas que ndo sdo reconhecidas nas préticas realizadas no CETMIO. Contudo, pensar a
classificacdo ou ndo desta casa como Tambor de Mina, acabou por se tornar uma de
nossas questdes de investigacdo, ja que, enquanto pesquisadora ndo compreendia esta
casa como Tambor de Mina “puro” a partir dessas classificagcdes consagradas.

O ponto de andlise pode se iniciar ja a partir do nome da casa, carregado de
outras influéncias e variadas préticas afro-religiosas. Uma casa que em seu nome ja se diz

Tambor de Mina, mas também se reconhece como centro espirita, seguido dos nomes de

12 Tomamos como “consagradas” ou em processo de “consagra¢do”, casas que ja tiveram notével produgdo
académica em relagd@o a sua histéria e ndo necessariamente localizadas no centro de Sdo Luis, das quais
tomo como referéncia a Casa das Mina, Centro; Casa de Nagd, Centro; Terreiro Fanti Ashanti, Cruzeiro do
Anil; Terreiro de Iemanj4, Fé em Deus; Terreiro do Justino, Vila Embratel; 1€ Ashé Ogum Noché Sogbd,
Liberdade.
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orixds e por ultimo o nome do dono da casa'’, que é um caboclo, e que segundo estas
mulheres e a representacdo deste existente no terreiro, € um indio de cabelos cumpridos.

Esse hibridismo religioso existente no CETMIO representa muitas outras
casas de religiosidade existente em Sao Luis, que em suas identificacdes diante de outras
casas, se reconhecem como tambor de mina, ndo por se referirem a esta casa mais antiga,
anteriormente citada, mas se reconhecer como “minero” (a), ¢ dizer que pratica alguma
religiosidade afro-brasileira.

A questdo da identidade no CETMIO € mais complexa ainda, quando estas se
referem em suas falas ao toque de terecd'* na casa, quando falam “vai ter terecd”, “o
terecd ja vai comecar”. Contudo, quando existe a comparagdo com o que ocorre em Codo,
estas afirmam veementemente ser esta pratica diferente, porque “aqui ndo tem essa
historia de dar as coisas pra Exu. Quando tem que fazer alguma coisa, eu vou 14 fora, faco
o que tem que fazer e fica 14 mesmo. Aqui dentro ndo tem isso!” (ZUCI, 2015). Essas
afirmativas em relacdo ao terecd decorre de certa imagem negativa criada em alguns
terreiros em relagdo a esta prdtica afro-religiosa, também em relacio a esta categoria de
entidades espirituais como os exus'.

Diante do exposto, busco sinalizar como o contato com pesquisadores de
modo geral, concedeu notoriedade a terreiros consagrados '°de Sdo Luis ou em bairros
proximos ao centro (como Liberdade, Fé em Deus), e a partir disso, a elaboragcdo de
discursos generalizantes, que, no entanto, ndo fazem parte dos terreiros localizados nas
periferias da capital, ocasionando a fixacdo de uma identidade afro-religiosa que ndo
condiz com a identidade de terreiros que ndo sdo locus constante de pesquisa, € nem
tampouco, atribuem importancia a estes lugares e producdes de conhecimento cientifico
formal.

A partir do modelo de terreiro que o CETMIO se constitui tento sinalizar
como estas relacdes com o pesquisador se ddo, de modo que as questdes importantes para
um trabalho cientifico como este, ndo fazem sentido para dona Zuci, a ndo ser para colocar
seu terreiro em um espaco de evidéncia que em seu discurso foi muito evitado, mas que

também ndo foi procurado, haja vista que, os trabalhos os quais sdo referéncias para a

13 Chama-se de dono da casa, a principal entidade de dado terreiro e principal entidade carregada por dona
Zuci. Neste caso, o dono casa, é Caboclo Roxo.

15 Estes sdo entidades espirituais vistos como ruins e com maus costumes, como beber, fumar, etc, e por
isso ndo sdo bem vistos em terreiros como CETMIO. Contudo, outros estudos e falas de outros pais e maes
de santo, nos sinalizam este como um mensageiro entre o0 mundo material e espiritual, ndo a toa, dona Zuci
em sua fala, sinaliza que faz alguma obrigacdo e esta entidade.

16 Quem sdo.
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realizacdo deste, t€m como objeto de andlise, casas antes jd pesquisadas por suas
peculiaridades, ou mesmo baseadas na histéria de vida de pais e maes de santo que ja
ocupam lugares politicos e/ou sociais de destaque.

O interesse de pesquisar o CETMIO da-se a partir da suposta facilidade
existente entre pesquisador e objeto, mas também do incomodo de perceber como a
producdo académica sobre as religides afro no Maranhdo ainda é um espago que busca
homogeneiza¢do e também um lugar de fala somente dos casos ji consagrados. Desse
modo, o que tentamos € realizar um estudo sobre um caso tipicamente periférico por
representar, em nossa concep¢do, o hibridismo daqueles que estdo localizados na
periferia. Que se orgulham em dizer que conheceram as personalidades destacadas desse
universo em Sdo Luis, no entanto, ndo estdo preocupados em classificar-se enquanto uma

ou outra pratica afro-religiosa (Espiritismo, Mina, Candomblé, pajelancga e/ou terecd).

2.1 CETMIO: um caso tipico de tambor de mina na periferia.

O Centro Espirita e Tambor de Mina Iansa e Oxdssi Caboclo Roxo, localiza-
se na Rua Oscar Barros, 163 C, no bairro do Sdo Cristovao. Este cresceu
demograficamente entre os anos 1980 e 1990, contudo, continua carente de direitos
basicos. No entanto, ndo pensamos o CETMIO como localizado somente na periferia
geografica na cidade, mas também como um terreiro que estd a margem do que a
producdo cientifica académica estabeleceu como definicao para o que seria o tambor de
mina em Sdo Luis.

Falar do CETMIO enquanto caso tipico de terreiros € falar um pouco de
minha experiéncia durante a pesquisa de campo, haja vista que, foi nos discursos
elaborados que verificamos as concepgdes e posicionamentos tipicos entre praticantes de
religiosidade afro em Sdo Luis. Ao longo do texto aponto como através das estratégias
utilizadas durante o trabalho de campo, consegui verificar a tipicidade do CETMIO em
comparacao com outros terreiros dos quais me vi forcada a conhecer, entre estes, tanto os
consagrados, quanto as casas periféricas que dona Zuci costuma visitar.

O CETMIO, assim como dona Zuci, se constitui enquanto caso que nunca foi
pesquisado, justamente por ser um caso comum entre os terreiros da cidade de Sao Luis,
como Vagner Gongalves da Silva (2015) sinaliza, ha uma disputa de importancia entre os
terreiros, de modo que os que sdo pesquisados, geralmente sdo os mais famosos,
localizados no centro da cidade, onde j4 existe certa ldgica de produgdo afro-religiosa ou

cultural, o que em certo modo, coloca-me num locus diferente de trabalho.
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As pesquisas que sdo realizadas fazem parte deste campo de disputa ndo
somente entre os terreiros, mas também entre os pesquisadores, de modo que, os trabalhos
realizados sobre religiosidade em Sa@o Luis, seguem certa 16gica nas escolhas dos espagos
que serdo pesquisados, desse modo, ndo saem de certo circuito ja estabelecido, que gira
em torno das casas centrais da cidade e na maioria das vezes, casas centendrias ou que se
dizem filiadas a estas, sempre em busca de peculiaridades diante do modelo seguidos por
outros terreiros da cidade.

Esta pesquisa se constitui na contramdo desta 16gica da pesquisa académica,
uma vez que tentamos compreender as relagdes estabelecidas comumente em terreiros
vistos como tipicos, tomando como ponto de partida o CETMIO. Logo, as formas de
insercdo enquanto pesquisadora neste campo de estudo, se deu primeiramente em
decorréncia da suposta abertura que teria para realizacio desta pesquisa. Contudo, ndo
foi tao facil, haja vista que se este nunca tinha sido pesquisado, os agentes ali inseridos
ndo estavam acostumados com minha presenca constante, nem tampouco com as minhas
questdes. Parafraseando Vagner Gongalves da Silva (2015), as minhas perguntas eram as
tartarugas das minhas pesquisadas!’.

Diante do estranhamento daqueles sujeitos — tanto as mulheres ligadas ao
tambor de mina de fato, quanto a familia de dona Zuci — tive que lancar mao das mais
diversas estratégias para que de algum modo, eu pudesse me aproximar desse campo,
sem, no entanto alterar drasticamente aquela realidade — mesmo sendo consciente de que
a minha presenca altera a 16gica dos comportamentos, das falas e acdes. Eu era um ser
estranho naquele meio, visto como de deveres e sacrificios pessoais por mulheres como
dona Graci, dona Marlene, dona Zuci e dona Maria.

Desse modo, a propria reacdo destes agentes a minha presenga, ja me sinaliza
para uma das diferencas existente entre este terreiro e os ja pesquisados, uma vez que até
que deixasse claro qual era minha intengdo, aquelas mulheres o tempo inteiro, me
questionavam sobre o que estava fazendo ali, haja vista, que estas ndo veem importancia
cientifica e académica naquilo que exercem. Na concepcao destas, ndo faz sentido realizar
um trabalho sobre préticas que para elas sdo tdo cotidianas. Praticas estas que nao
necessariamente tem um nome e uma classificagdo, sejam suas praticas religiosas ou as

relacdes que estabelecem ao longo da vida.

7 Em seu trabalho intitulado “O antropdlogo e sua magia” (2015), Vagner Gongalves da Silva, nos indica
questdes relativas ao trabalho antropolégico, no sentido de apontar como as questdes dos pesquisadores sdo
obtusas a realidade de nossos pesquisados. De como nossas perguntas, muitas vezes ndo fazem sentido para
nossos entrevistados.
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Nas falas destas mulheres, era comum alertarem que eu ndo devia estar ali,
uma vez que na concepgao destas “as pessoas acham bonito, mas s6 a gente sabe como é.
S6 eu sei como ¢ dificil me concentrar... ¢ cada coisa que a gente v€.” (Ana Valéria'®,
2015). “menina, te sai daqui! Eu s6 vivia por aqui, ¢ olha onde eu t6 agora.” (Joana,"
2015) todas essas falas eram ditas em tons de brincadeira, de modo a alertar como a mina
¢ uma religiosidade ndo apenas para se afirmar enquanto negro ou praticante, mas € algo
sério e que € preciso dedicagdo e resisténcia para continuar. Tais falas diferem dos
discursos proferidos normalmente nos meios culturais e académicos.

Silva (2015, p. 27) aponta como a relacdo com o objeto comeca antes mesmo
da insercdo direta do pesquisador em campo, a partir do contato com a bibliografia que
sinaliza uma visao geral sobre como chegar e pesquisar tais campos, que nos orienta sobre
0s “sins” e “ndos” que podemos levar, e varias outras coisas que podem acontecer.
Contudo, as visdes positivadas sdo de espagcos que, na sua maioria, ja tem contatos com
pesquisadores, e este ndo € o caso do CETMIO, desse modo, as estratégias e alteracoes
nos meus objetivos, foram sendo adotadas de acordo com o andamento da pesquisa. Nesse
caso, o contato bibliogréfico foi importante, no entanto, ndo foi primordial.

Inicialmente, foi dificil conseguir que dona Zuci falasse de si e das préticas
realizadas em sua casa, uma vez que esta corriqueiramente se remetia somente a outras
casas mais conhecidas, e eu interpretava isso, como forma de legitimacdo das praticas
realizadas em seu terreiro, na tentativa de sinalizar como circulou em espacos por ela
considerados importantes. Como dona Zuci em varios momentos acionava esta estratégia,
passei entdo a conhecer mais estes espacos que constantemente apareciam em suas falas.
E pude constatar que estes tém fama de “tradicionais” ndo somente entre o0s
pesquisadores, mas também entre os proprios praticantes de tambor de mina em Sdo Luis,
ou seja, a construgdo dessa identidade de uma “mina pura” € presente ndo somente nos
meios académicos.

Outra estratégia acionada diversas vezes por dona Zuci foi a referéncia a casas
e pais e maes de santo consagrados, e por isso, como parte da busca do conhecimento
mais aprofundado do meu objeto, busquei conhecer as casas as quais dona Zuci e suas
filhas de santo tem certa repulsa. Diante disso, conheci estes espacos, € pude perceber
como a minha presenca, era tida como comum, uma vez que estes ja estdo repletos de

pesquisadores e pessoas que det€ém certa importancia, haja vista, serem espagos ja

'8 Ana Valéria é filha de santo de dona Zuci. Esta é uma das filhas de santo mais recentes da casa. E iniciada
ha oito anos. Jovem se comparada as demais.
19 Nome ficticio para uma das filhas de santo da casa, a qual nfio nos autorizou expor seu nome.
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pesquisados e reconhecidos por meio destas produgdes. Desse modo, a recepcao que pude
observar nos terreiros consagrados, foi totalmente diferente daquela que percebemos no
CETMIO.

Esta diferenga ndo é entendida necessariamente como repulsa, mas como um
cuidado que estas tinham comigo, uma vez que seu entendimento sobre a religiosidade €
distinto daquilo que a academia produz, que gira em torno da positivacao da religiosidade
afro, que também foi possivel observar nos terreiros conhecidos a partir dessas producodes
cientificas.

Estes terreiros consagrados ou em processo de consagragdo a partir da
producdo académica sdo vistos com repulsa em relacio a exposi¢do que estes exploram
no sentido de evidenciar sua pratica religiosa, além de utilizarem-se destes discursos e
acOes para beneficio dos mesmos. Segundo dona Zuci, estes agem de maneira ndo
condizente com o que seria a pratica religiosa, cobrando dinheiro pela iniciagdo,
colocando regras relacionadas a contribui¢do para a realizacido das festas, a permissao
para a presen¢a de homossexuais no terreio, dentre outras caracteristicas e situacoes que
esta compreende como “erradas”.

O CETMIO enquanto espago de trabalho de campo me fez conhecer outras
referéncias, assim pude notar as diferencas existentes entre estes espagos consagrados e
sobre estes terreiros periféricos que ndo sdo representados nos meios académicos.
Terreiros que ndo tém visibilidade e nem tampouco, veem necessidade nisso. Desse
modo, este espaco concedeu-me um leque de possibilidades para encard-lo como um
trabalho de campo desafiador, uma vez que os agentes que eram 0OS principais
informantes, inicialmente, me levavam a conhecer outros espacos para assim falar de si e
do que seria o CETMIO.

Em nenhum momento da pesquisa, essas interlocutoras expressaram uma
defini¢do para este terreiro, o que aparece como forma de identificagdo é somente a mina,
que foge aos padrdes consagrados, mas que ¢ comum em terreiros periféricos, que nao
buscam através de certa militancia, visibilidade, nem tampouco projecio no espago
publico. Nao porque estes ndo tém interesses e ndo saibam como se utilizar desse fator
para beneficio préprio e da religido, mas porque ndo entendem a religiosidade como algo
que deve ser exposta.

Quando falamos da repulsa dessas mulheres ao que é referenciado como
“exposi¢do da religido”, nos remetemos a utilizacdo desta pritica como mecanismo de

afirmacdo identitdria, que para terreiros periféricos ndo precisa ser acionada, porque a
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resisténcia faz parte do seu cotidiano, seja em suas praticas cotidianas ou a partir das
relagdes que estabelecem com a sociedade de modo geral.

Como se pdde observar o CETMIO € um terreiro comum no que tange as suas
praticas e posicionamentos acionados, e essas subjetividades sdo percebidas em sua
organizagdo fisica. A medida em que o terreiro estd em constante didlogo com a residéncia
de dona Zuci, esta utiliza — ainda que de forma inconsciente — seus parentes como filtros
de quem tem acesso ou ndo a sua casa. Os terreiros nao sao publicos, mas é notério que
ndo existem tantas regras para acessar estes espacos, contudo, em nenhum momento o
CETMIO explicita que naquele espaco tem um terreiro de tambor de mina, logo este se
torna um espaco ainda mais restrito no que se refere as pessoas que possivelmente podem
estar ou ndo naquele espaco. Sendo assim, o publico que tem contato mais frequente com
o terreiro, sdo pessoas com alguma relacdo com dona Zuci ou com suas filhas de santo,
ou seja, seus simpatizantes em alguns momentos sdo sempre pessoas indicadas por outras.

Diferente do que o Movimento Negro brasileiro almejava nas décadas de
1970 e 1980, as pessoas que frequentam o CETMIO se identificam enquanto catdlicos e
assim como dona Zuci, se referem as praticas ali realizadas como “isso”, sem a
necessidade de afirmar nem classificar sua pratica afro-religiosa. A constatacdo de que
estas se reconhecem como catdlicas, vem da observagdo participante exercida durante
esta pesquisa. Cheguei a acompanhar muitas destas mulheres as missas, — principalmente
missas de sétimo dia de falecimento de parentes — em que nestes momentos estas
mulheres comungam e os filhos tém participacio em grupos das igrejas as quais
frequentam.

Neste trabalho ndo buscamos abordar diretamente a questao do sincretismo
religioso, haja vista que, assim como tantas outras questdes levantadas, este nunca foi um
aspecto a ser pensado ou questionado no CETMIO, haja vista que a devocdo € tanto a
santos catdlicos, quanto a entidades espirituais ali cultuadas, em que na fala de todas elas,
em varios momentos aparecem sua devo¢ao aos santos que tem mais evidéncia nesta casa
(Santa Barbara, Sao Sebastido e N. S. Santana). As festas que ocorrem no CETMIO
carregam o nome destes santos, assim como os toques de tambor, ndo explicitando a quais
entidades espirituais estes toques serdo oferecidos. Com o passar dos dois anos de
realizacdo da pesquisa, foi possivel constatar para quem cada toque € realizado, contudo,
nada explicito ou dito diretamente.

Diante disso, tomo o caso do CETMIO para pensar questdes relacionadas ao
cotidiano e a resisténcia exercida por estes agentes em espacos, comuns. Terreiros, que

nio detém o (re) conhecimento académico a partir de pesquisas realizadas sobre suas
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praticas, € nem tampouco sobre suas histérias de vida. Tentamos aqui sinalizar a
resisténcia estabelecida por terreiros com os mais diversos cruzamentos religiosos e
compostos por sujeitos comuns, que ndo tem questdes e nem elaboracdes definidas para
aquilo que estes entendem enquanto Tambor de Mina, e nem tampouco estdo nestes

espacos de disputa para evidenciar suas identidades.
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3. FESTA TAMBEM E SINONIMO DE REGRA

No terreiro, as festas se constituem como momentos de grande participacio
da comunidade, dos membros da casa, familiares, etc. Em muitos casos, as chamadas
“festas grandes” sdo vistas como momentos em que 0s terreiros estao mais receptivos a
visitas. No caso do CETMIO, esta afirmacdo ndo estd de todo errada, uma vez que neste
periodo todos podem assistir ao toque de tambor e t€m maior abertura para possiveis
consultas com as entidades espirituais que ali se fizerem presentes. Além disso, é o
periodo em que a casa se faz aberta — no sentido literal — mesmo diante de algumas regras
de acessibilidade aos espacos, como vai ser possivel observar adiante.

Dona Zuci realiza anualmente uma média de dez festas, sendo trés destas com
dois dias ou mais de duragdo. Essas festas t€ém em média um intervalo de pouco mais de
um més de uma para outra, o que gera um periodo relativamente curto para a organizacao
da préxima festa, dando sempre uma no¢do de continuidade. Durante as festas, dona Zuci
nio costuma realizar atendimentos, contudo, as entidades que se fazem presentes, t€m
pequenas conversas com Os visitantes que se sentem a vontade para tanto, dando-lhes
conselhos, receitando remédios ou mesmo recebendo agrados dos seus simpatizantes. E
nesse periodo que também podemos perceber com maior nitidez a relacao dos familiares
das filhas de santo com o terreiro.

Uma vez que este € o periodo de maior fluxo de pessoas na casa, a residéncia
de dona Zuci parece estar sendo constantemente pensada para a recep¢ao de pessoas que
estdo de passagem ou mesmo que vao para ficar durante o periodo inteiro das festas, uma
vez que a residéncia tem ligacdo com o barracdo e ambos os espacgos estdo em didlogo
constante. Entdo dona Zuci ndo poupa esforcos em melhorar os aposentos para abrigar
tanto visitantes quanto abatazeiros, cozinheiros, caixeiras e demais pessoas que se

propdem em ajudar durante as festas.

T4 contente que eu mandei arrumar ali o quartinho, e ela ja disse que 14 € bom
pra ela ficar com os filhos dela por 14. E ta certo, né?! Porque caixeira fica
nesse aqui e ela pode ficar 14 com os filhos dela em uma cama, e os meninos
ficam nas outras duas... € quem chegar depois fica por aqui!

Mas o carpete ja td encimentado. Essa semana ele termina esse quarto, mas
falta areia... falta uma carrada de areia, mais uma...dei uma parada, porque eu
tenho meu tambor, minhas coisas... ou eu fago uma coisa, ou eu fago outra,
entdo, ti parado! Agora, eles vém pra dormir e vdo dormir por aqui, porque a
cama ainda nao t4 pronta. (ZUCI, 2016)

O esforco que dona Zuci faz para que os seus visitantes € pessoas que a
auxiliam tenham conforto — na medida do possivel — € uma forma de reconhecimento e

estratégia para que estas pessoas estejam sempre a sua disposi¢do, caso ocorra qualquer
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eventualidade durante as festas. Uma vez que esta se considera pobre e diz ndo poder
pagar em dinheiro por cada funcdo por estes realizada.

Como mencionado anteriormente, o calendario do CETMIO € bastante
movimentado, entretanto, precisei eleger um nimero de festas a serem analisadas neste
trabalho, a partir de alguns critérios adotados, e entdo, constatei que existem trés
principais festas que acontecem na casa de dona Zuci. Sdo as festas em homenagem a Sdo
Sebastido nos dias 19 e 20 de janeiro, a Nossa Senhora de Santana entre os dias 24 e 26
de julho e por ultimo, a chamada “festa grande”, que ¢ a festa do Divino Espirito Santo,
que compreende também as homenagens a Santa Béarbara, a Nossa Senhora da Concei¢do
e a Santa Luzia, por isso esta tem duracdo média de quinze dias seguidos entre o dltimo
sdbado do més de novembro até o dia 13 de dezembro, de festas e obrigagdes.

No tocante a no¢do de festa continuada, destaco os recursos acionados por
dona Zuci para organiza¢do de outras, uma vez que mal termina uma festa e ela ja esta se
preparando para outra, mas principalmente para a festa do més de dezembro, que se
constitui na festa que requer maior dedicacdo de todos os envolvidos. Portanto, sua
preparacdo perpassa por todas as outras festas do ano.

A expectativa em relacdo a proxima festa ndo gira em torno somente da
ornamentacio e preparacdo da casa para a recepcdo das pessoas e entidades, mas gera
certa apreensao entre as filhas de santo que precisam organizar suas vidas para cumprir
com suas respectivas fungdes nos dias e hordrios previstos. Portanto, estas adaptam sua
rotina ao hordrio e dias de trabalho. As que ja sdo aposentadas ja deixam a familia
previamente avisada, e a familia de dona Zuci também se prepara, no sentido de que estes
sdo responsaveis por recepcionar a todos que chegam. Para além da organizacdo de
hordrios e datas compativeis, as filhas de santo da casa, precisam se organizar
financeiramente, para que possam comprar tecidos para fazer uma saia ou blusa nova,
pagar taxi para ir embora ao fim do tambor, que custa em média R$ 30,00, com um taxista
que reside préximo ao terreiro, e também para ajudar na compra dos mantimentos
necessarios.

O periodo de auséncia de festas possibilita a dona Zuci angariar fundos para
que acontecam. Esse agenciamento acontece em dias comuns com as visitas que o0s
simpatizantes da casa realizam em busca de favores, como a prética de benzimento?",
conselhos, solucdes para questdes amorosas, profissional e financeira, para que em troca,

esta possa ter ou a contribuicdo para as festas e demais manuten¢des ou mesmo para

20 O benzimento, junto com as garrafadas, os banhos e as prescri¢gdes de ervas, sdo mecanismos acionados
por pais/maes de santo e pajés para conceder tratamento e cura para o corpo fisico e espiritual.
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garantir a presenca dessas pessoas em suas festas, como observei na véspera da ultima
festa em homenagem a Sdo Cosme e Damido — festa a qual realiza apenas no dia 27 de
setembro, e que conta sempre com a ajuda e a presenga destes agentes — quando dona
Zuci benzeu uma crianga e a responsdvel gostaria de saber o valor deste favor,
Responsdvel pela crianga: ela mandou perguntar quanto é...
Zucf: eu vou dar o nimero da minha conta, porque € dinheiro muito! (muitos
SOrTisos)
Responsavel pela crianga: entdo ela vai dar dois sacos de bombom pra Cosme

e Damiao!
Zucf: td bom... Terca-feira! (ZUCI, 2016)

A atitude desencadeada acima pode ser vista como uma estratégia de dona

Zuci para ter mais doces para sua obrigacdo, mas também serve como forma de

aproximacao destas pessoas ao terreiro, uma vez que € solicitada a entrega, exatamente

no dia da festa. E analisando mais a fundo o discurso e o ambiente em que este fato

aconteceu, posso sugerir que a nao aceita¢ao do valor em dinheiro € decorrente da minha

presenca, entendendo que este fator altera toda a 16gica e comportamentos acionados por

dona Zuci, uma vez que o dinheiro, nas religides afro-brasileiras ainda é um grande tabu,
como aponta José Renato de Carvalho Baptista ao tratar deste fator no candomblé.

Ainda que no campo das praticas existam formas implicitas de cobrancga, a

remuneracgdo por este servigo € vista muitas vezes como motivo de descrédito

da prética religiosa, ou ainda, é acionada como discurso acusatério de uma

pratica mais ligada a uma espécie de comercializacdo da religido. (BAPTISTA,
p-26, 2006)

O calendério de festas no CETMIO ¢ bastante semelhante ao calendério de
outras conhecidas casas de Tambor de Mina de Sao Luis, no entanto, dona Zuci resiste
em uma possivel adaptacdo de hordrios e datas para a realizacdo de suas festas, e como
consequéncia, tem que pessoas de outras casas dificilmente vao prestigiar sua festa, o que
neste cendrio do Tambor de Mina em Sao Luis significa um certo desprestigio, mas esta
parece ndo se importar tanto com este fator, uma vez que aparentemente entende a
responsabilidade que cada um tem em cumprir suas obriga¢des, muito embora, sempre
se prepare para receber um nimero grande de pessoas, com muita comida e bebida, a
ponto de sempre sobrar muito para o dia seguinte.

O periodo de festas nos terreiros se constitui como momento produtivo para
o pesquisador devido a oportunidade de poder ouvir vérios discursos e vdrias histérias

sobre uma mesma festa. No CETMIO, como a maioria das filhas de santo de dona Zuci a
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acompanham desde o terreiro de dona Zuca®!, estas costumam rememorar vérias festas
que aconteciam naquele espaco-tempo contando causos e sempre uma complementando
a outra. O mesmo acontece quando estas utilizam suas roupas antigas para lembrar-se de
quando foram iniciadas, lembram-se das relacdes de amizade entre o terreiro de dona Zuci
e de Jodo da Vila Nova, terreiro de Iemanja e principalmente o terreiro de Maria Lopes,
o qual é unanimidade nas falas destas destacar o quanto as festas eram “boas”, sempre em
uma noc¢ao de que o passado nestas casas € melhor que o presente que fora construido no
CETMIO. Caso natural, quando analisamos e percebemos que a pintura do passado na
rememoracdo é sempre mais bonita do que a que se vive no presente.

Estas memorias sinalizadas sobre estes espagos tidos como importantes para
a trajetoria destas mulheres na religido sdo resultados de uma seletividade da memoria,
como aponta Halbwachs (2013), uma vez que nos momentos de festas estas acionam
somente as memdarias agraddveis sobre estes momentos, do contrario, s6 € perceptivel em
momentos mais reservados, em que a casa nao estd movimentada.

Lembrar-se da casa de dona Zuca, é também se lembrar da fundacdo do
CETMIO, tanto por dona Zuci, quanto pelas filhas de santo mais antigas da casa — como
dona Graci, dona Marlene e dona Maria — quando estas rememoram o periodo de 1988
quando dona Zuci realizava somente as chamadas?? na sua antiga casa, até que em 01 de
dezembro de 1990 dona Zuci realizou o assentamento do seu terreiro. Esta data também
€ motivo de festa de cinco em cinco anos, em comemoracdo ao aniversario de
assentamento da casa. Fato este que reforca a identidade deste grupo, uma vez que datas,
festas, tradicdes e costumes, se inserem na memoria da coletividade na qual estes sujeitos
estdo inseridos, criando assim, um sentimento de pertencimento e também de participacao
ativa na construgdo dessa memoria (POLLAK, p. 03, 1989)

E notério que a organizagio das festas nos terreiros perpassa por vdrias
negociagdes entre pessoas € entidades, entre a familia bioldgica e a familia de santo,
mediadas através de dona Zuci. Estas negociacdes também se estendem ao ambito
publico, uma vez que dona Zuci precisa sempre atualizar seu alvard* para que tenha
legitimidade para realizar suas atividades durante a madrugada, sem ser de todo

inoportuna para com seus vizinhos. Estes que vale destacar, s6 existem em frente a sua

2 Dona Zuca, foi mie de santo de dona Zuci. Mais adiante, faremos referéncia a esta de forma um pouco
mais detida.

22As chamadas ou sessdes sdo rituais de menor propor¢do que acontecem quando ndo tem-se o barracio
assentado. Utiliza-se os instrumentos caracteristicos, como abatds, ferro (agogd) e cabacas, contudo tem
duracdo menor e as entidades ficam por mais tempo incorporadas. Este também é o momento de se
fortalecer espiritualmente e aprender com as entidades.

23 Este alvara concede permissdo para realizagdo de “manifestagdes culturais” naquele espago.
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casa, pois ao lado do barracdo quem mora € uma de suas filhas, e do lado oposto tem
somente um galpdao abandonado, portanto esta se muniu contra qualquer grande conflito
com vizinhos.

Dessa forma, pretendo aqui, destacar como a trajetdria de vida de dona Zuci
se converte na sua relagdo com as festas que acontecem em seu terreiro, € como esta
relacdo interfere em outros ambitos de sua vida, como o relacionamento com a familia e
tratamento da prépria saude, além de salientar o quanto é impactante para todos os
participantes o periodo em que as festas nao acontecem em decorréncia do luto, por
exemplo. Nesse sentido, iremos apresentar reflexdes sobre estes momentos entre 0s anos
de 2015 a 2016, as quais foram efetivadas através da observacao participante (dias antes
das festas), durante e depois (quando todos vao embora), momentos estes que me foram

possibilitados pela relacao proxima entre a minha familia e a casa de dona Zuci.

3.1 Toda festa é uma historia: festas populares no CETMIO

Como ja sinalizado anteriormente, o CETMIO € bastante movimentado
durante o ano inteiro, entretanto, € perceptivel como todos os recursos e esforcos estao
sempre direcionados as festa de Sdo Sebastido em janeiro, Nossa Senhora de Santana em
julho e Divino Espirito Santo e Santa Barbara no més de dezembro. E notério como essas
se constituem enquanto as festas mais importantes no que tange até a participagdo mais
direta de todas as filhas de santo, além de deixar mais evidente a abertura da casa para
um publico maior que o habitual.

O pagamento de promessa através da oferta de uma crianca para ser india na
matanca do boi em julho ou para a representacdo de um dos cargos da festa do Divino se
constitui como um movimento de agenciamento de dona Zuci para que os gastos da festa
sejam amenizados, uma vez que esta se exime de qualquer responsabilidade em torno das
joias®* que estas familias devem doar 2 festa, indumentéria que deve ser confeccionada,
etc, como a mesma sinaliza alguns meses antes da realizacdo da festa do Divino do ano
de 2016, quando demonstra preocupagdo com o andamento e dedicacdo da familia que
lhe “deu” o mordomo régio:

E minha filha...é assim mesmo! Agora que ndo acho é Joana! Eu quero falar

com Joana! Que j4 vai entrar outubro, € o menino dela é mordomo régio...
Meu caso ndo € saber... que essa roupa ndo colall...]

24 As joias sdo doagdes em dinheiro ou mantimentos para a realizacdo das festas, principalmente em relagdo
a festa do Divino Espirito Santo. Estas podem ser oriundas dos responséveis pelas criangas do império, ou
mesmo por pessoas que tem alguma gratiddo para com o terreiro e as entidades cultuadas.
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E s6 sei que ela ndo pode... rum... ai que eu sou chata! Ai que sou chata! Eu
nao pe¢o nada pra ninguém de ouro, mas eu gosto arrumado! Né minha filha?!
Porque € responsabilidade minha!

Porque crianca que eu pego, eu peco! Agora o régio e o imperador, eu
ganhei!(ZUCI, 2016)

As familias destas criancas ndo se fazem importantes somente para ajuda
material destas festas, pois como pode ser visto na fala de dona Zuci, estes devem visitar
a sua casa vdarias vezes ao ano para informd-la sobre o andamento e as condi¢des de
cumprimento da promessa, bem como para “povoar’” sua casa em outras festas. Estes sdo
os principais responsaveis pela dinamica de visitacdo que € criada durante a festa, uma
vez que estes podem assistir ao toque de tambor, assistir e participar de algumas
obrigacdes, realizar algumas consultas com determinadas entidades, etc, e assim,
consequentemente estes se tornam também amigos e simpatizantes da casa.

Essas trés festas perpassam por tantas outras que ocorrem na casa, sejam
aquelas que se constituem em apenas um dia/noite ou mesmo naquelas que como
mencionei anteriormente, sdo grandes também. Este fato se dd por uma nocao de festa
alargada, em que uma festa acaba constituindo a outra. No CETMIO, temos que esta
noc¢do se faz eficaz, uma vez que as sobras dos recursos utilizados em festas anteriores
sdo sempre aproveitadas para a festa seguinte. Durante o ano também € definida a cor da
festa do Divino Espirito Santo, a reafirmacgao dos responsdveis pelos cargos do império,
consultas e trabalhos realizados a longo prazo para manter este ‘agente’ na casa, pesquisa
de precos, tecidos, objetos para ornamentacdo dos espacos (principalmente do altar,
bandeirinhas em tnt, da sala de bolos), contratagdo e negociacdo com cozinheiros (as),
caixeiras, etc. Todo este trabalho € realizado a medida em que outras festas acontecem e
perpassam também o cotidiano da casa de dona Zuci e de sua familia, que estdo sempre
a auxilid-la nos contatos através de meios tecnoldgicos. “Eu vou mandar os meninos que
brincaram bloco com ela, Junior, Barbara® e Flavia, passar “zap-zap”, sei l...pra ela...”
(ZUCl, 2016).

Outro mecanismo acionado por dona Zuci para realizacao da festa do Divino
e para a “festa de Santana” ¢ a ‘joia’ que ¢ concedida pela Superintendéncia de Cultura
Popular da Secretaria Estadual da Cultura do Maranhdao (LEAL, 2012). Na atualiza¢do
do cadastro do CETMIO, realizado em 2009, este aparece classificado como “festa
grande” (Ver anexo 1), e a partir deste fator, supostamente recebe um valor monetario

maior para a realizacdo. “Peco a Deus que a joia do Divino venha...a do boi veio, ja

25 Nomes ficticios os quais ndo tivemos autoriza¢io para publicacéo.
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comprei o material...ja to adiantando ai...agora o resto do boi, eu vou comprar as coisas
ja da festa.” (ZUCI, 2016).

Durante a maioria das festas algumas regras sdo estabelecidas dentro do
terreiro. Como afirmado no inicio deste capitulo, a casa de dona Zuci e de sua familia tem
ligacdo direta com o terreiro, entdo, quem visita o terreiro, também visita sua residéncia
e sua familia, contudo, apesar de ndo ser explicito, os visitantes ndo podem acessar os
outros comodos da casa se ndo a sala de estar, os banheiros € o chamado “socorrao?”,
além do quintal e acesso indireto a cozinha maior, e para que estes espacos sejam
acessados, os visitantes podem entrar pela entrada principal da casa na rua Oscar Barros,
e passar pela sala de estar onde sempre hé alguém assistindo televisdo, por mais que ndao
estejam atentos a esta, ou podem entrar pelos fundos, pela rua 13 do Engenho, passando
assim pela cozinha, onde hd sempre pessoas cozinhando ou mesmo jogando baralho com
seu Aroldo e J6 (marido e filha respectivamente). Estas pessoas que sdo sempre
encontradas nestes espacos especificamente, sao tidos como filtros de quem entra, como
entra e de quem sai da casa, podendo alertar sobre o tipo de roupa utilizada para assistir
ao toque de tambor no barracdo, informa-los previamente sobre quem esta na casa e sobre
0 que estd acontecendo.

Ao se direcionar ao barracio, estes visitantes passam na porta do quarto onde
as entidades ficam apds o toque de tambor, mas sé podem entrar com a devida licenga,
que pode vir de alguém proximo da casa, por alguma entidade, por dona Zuci ou por
alguma filha de santo. Geralmente estes visitantes acessam este espaco logo em seguida
ao toque, para que possam conversar com as entidades espirituais. Dentro do barracio,
também existem regras estabelecidas e expostas em relacdo a fotografia, a filmagens e
também sobre os tipos de roupas que nao podem ser utilizadas neste espago demonstrando
uma pertinente preocupagdo em relagdo “a ameaca apresentada pela foto que decorre da
intencionalidade do olhar do espectador” (CASTILLO, 2010, p. 86). Em relacao aos
registros digitais, estas regras irdo variar, uma vez que € permitido o registro fotografico
da corte do império da festa do Divino e durante a danca do Boi de Encantado, mas ndo
€ permitido durante o toque de tambor. Nem todos também podem fazer estes registros,
€ necessdrio previamente uma conversa com dona Zuci ou com alguém de sua familia

para que explique a utilizacdo do material colhido.

26 O Socorrdo, é um quarto que hd anos servia para atender aos amigos doentes e de idade avangada aos
quais, dona Zuc{ ajudou a cuidar no final de suas vidas, por isso, tem o0 nome do famoso hospital de urgéncia
e emergéncia da cidade. Atualmente este quarto € utilizado por abatazeiros, caixeiras e cozinheiras.
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Fotol: Regras expostas no barracao.
(Foto de Thais Pinheiro Coutinho)

As regras durante as festas, ndo se restringem somente aos visitantes da casa.

As filhas de santo seguem regras das mais distintas, ndo somente durante as festas, mas

diante de qualquer obrigacdo, como aponta Sérgio Ferretti em importante pesquisa sobre
a Casa das Minas, afirmando que

As filhas de santo t€m que ter o corpo preparado e, muitas vezes devem ficar

longe de seus maridos. Quem gosta de beber, estando bébado, ndo pode nem

chegar perto das obrigacdes. Os voduns precisam que a vodunsi esteja com a

mente pura, por isso eles ndo gostam que elas bebam. (FERRETTI, p. 238,
2009)

As regras sdo muito bem definidas e respeitadas pelas filhas de santo do
CETMIO, uma vez que estas em seus discursos estdo sempre ironizando quem burla estas
regras em outros terreiros. Em relacdo ao tabu da bebida alcdolica, dona Zuci ironiza o
fato de que um afamado terreiro de Sdo Luis mudou apds o falecimento do seu pai de
santo, e que agora “o freezer fica em baixo da escada, ai um chega com uma sacola... ‘eu
vou logo olhar o que tem aqui, porque meu invisivel ndo vai dangar. Ele ndo danga se ndo
tiver bebida! ’ [clara imitagdo de alguém]” (ZUCI, 2016).

As regras giram em torno também de quem danca na casa, uma vez que “essa
casa nao tem permissao pra dangar homem. S¢ visita! E olha o porte! [com énfase]” (Zuci,
2016). O que demonstra um claro controle do perfil de dancantes e filhos da casa, jd que
estas sdo regras vigentes desde o seu assentamento, e que para estas mulheres, nao faz
sentido que estas sejam alteradas agora.

Essas afirmagdes de dona Zuci em relacdo ao perfil dos participantes e filhos
de santo da casa, também se aplicam a questdo da homossexualidade, uma vez que estes
sdo sempre muito bem-vindos na casa, entretanto, ndo para participar como dancante nos
toques de tambor. Esse fato demonstra como este terreiro segue regras ditas dos modelos

de terreiros tidos como tradicionais, fundados em meados do século XIX, utilizando este
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discurso como forma de legitimar a exclusdo referente a homossexualidade, ou seja, os
discursos produzidos sobre estas casas também chegam aos terreiros como o CETMIO,
porém, s6 sdo acionados no momento que lhes convém justificar ou explicar algo a partir
de um lugar que eles sabem que € importante para seu interlocutor. As outras regras, como
a auséncia de bebidas alcdolicas para as médiuns; a ndo permissdo para o registro
fotografico e audiovisual demonstra certa resisténcia por parte destas mulheres a
modernizacio e certa exposi¢cdo de suas imagens em ambiente por elas desconhecidos.
A resisténcia de dona Zuci e de suas filhas de santo perpassa ainda pela no¢ao
de que “a mina, ndo ¢ para quem quer, mina ¢ pra quem sabe baiar, quem td dentro nao
queira sair e quem ta fora ndo queira entrar”?. Ou seja, neste terreiro, se reforca um
discurso de que esta € uma prdtica religiosa repleta de percalcos e desafios para o
cumprimento de suas obrigacdes, em um claro posicionamento de oposi¢do ao discurso
que encontramos atualmente nos meios académicos e de militancia. Nao é que elas
desprezem a sua pratica religiosa, contudo ponderam o lado bom e o lado ruim de assumir
tal “responsabilidade”, alegando que ndo ¢ s6 se afirmar praticante, ¢ incorporar o real
sentido de ser ‘mineiro’ (a), e toda e qualquer oposi¢do a isso, € vista como mera
exposic¢do. Contudo, esta identidade do mineiro, € complexa, uma vez que esta € uma

identidade multipla e de dificil definicdo no ambito ludovicense.

3.1.1 FESTA PARA SAO SEBASTIAO

A festa realizada no més de janeiro € comum de ser vista em outros terreiros
de Sdo Luis no mesmo dia, contudo, no CETMIO esta se constitui enquanto uma festa
importante, uma vez que € realizada em homenagem a este santo que € equivalente ao
principal caboclo da casa — Caboclo Roxo — que desce no terreiro justamente na linha de
Ox6ssi, orixd com o qual este santo € sincretizado.

Ocorre no CETMIO entre os dias 19 e 20 de janeiro de todos os anos desde o
assentamento do terreiro. Ha a participacao excepcional de um jovem rapaz que danga
especificamente nestas datas. Ou seja, € excepcional neste sentido. Contudo, é semelhante
as outras, se pensarmos em toda a dedicacdo que esta depende para acontecer, a fartura
de alimentos e bebidas.

O pertil dos visitantes neste periodo também € diferente, uma vez que nos

dois anos de pesquisa pude perceber que a maior parte das pessoas que vao prestigiar esta

27 Doutrina ou ponto cantada durante os toques de tambor.
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festa, estdo precisando de alguma cura do corpo fisico e/ou espiritual, e isso € decorrente
da fama de curador que Caboclo Roxo, Caboclo Cearense, entre outros, t€m e exercem
durante esta festa.

Assim como as outras, tem cores bem caracteristicas, como o vermelho e o
verde, predominantes nas diversas representacoes de Oxodssis e também do préprio Sdo
Sebastido. Enquanto que Caboclo Roxo, segundo a oralidade, ¢ um indio, bem “roxinho”,
como cabelos até os ombros e penacho na cabeca, que segundo este em pequena entrevista
realizada em um tambor de cura, disse que € filho do Rei da Turquia?.

Esta festa € também considerada uma extensao da festa do Divino, no sentido
de que inicia um novo ciclo no terreiro, significa tempo de (re) organizacdo do espaco e

abertura para que o calenddrio liturgico da casa se cumpra.

3.1.2 FESTA PARA SANTANA E MORTE DO BOI DE ENCANTADO DE DALERA
E MENINO JAIRO?

As festas em homenagem aos santos do més de junho sdo muito comuns de
serem encontradas nos terreiros de Sao Luis, como a ponta Sérgio Ferretti (1996, p. 4), ja
que as mineiras sdo devotas destes santos. Portanto, os dias dedicados a cada um deles,
também se constitui como dias e festas nestas casas, seja através de rezas e ladainhas ou
mesmo realizando uma grande festa com a manifestacio cultural do bumba-meu-boi ou
neste caso, especifico o chamado Boi de Encantado ou Boi Encantado.

Assim como em outros terreiros de Sdo Luis, o Boi de Encantado do CETMIO
comegou com um boi pequeno, em julho de 1997, com um pequeno banquete oferecido
para os convidados, e com o passar dos anos foi se tornando cada vez mais elaborado,
sendo hoje grande e abrangendo vérios dias dos meses de junho e julho. Este boi tem
madrinhas que ajudam na realizacio da festa, com mesas de bolos e outras despesas para
que se efetive.

Atualmente, o boi do CETMIO constitui-se em uma estrutura de boi,

semelhante ao de um grupo de bumba-meu-boi que se apresentam nos arraiais da cidade,

28 “chefe da maior familia de entidades caboclas do Tambor de Mina” (FERRETTI, Mundicarmo. 2000, p.
5).

YDalera ou também conhecido como Menino Leri4, é um encantado da familia do Rei da Turquia. No
CETMIO, Suzy carrega este encantado, que desce como um menino levado e que gosta muito da
manifestacdo cultural do bumba-boi.(FERRETTI, M. 2000, p. 204). Menino Jairo, também se apresenta
como um menino levado que gosta de brincar e desce em cima de dona Zuci. Nas narrativas orais nao foi
possivel diagnosticar a que familia de encantados este pode vir a fazer parte. Contudo, assim como Dalera,
também gosta muito do boi.
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em que o couro do boi € decorado com o bordado da imagem de Sao Jodo e de outros
elementos, e este boi tem o seu ciclo de vida. Nasce dia 13 de junho (dia de Santo
Antdnio), danca na casa no dia 24 de junho (dia de Sdo Jodo) e morre no dia de Santana
(dia 26 de julho), entre estas datas, acontece a organizacdo da casa em torno de cada
comemoragao.

O nascimento do boi, ¢ um momento relativamente simples, que acontece em
uma tarde dentro do terreiro, em que todas as filhas de santo participam junto com alguns
poucos convidados, tocam matracas e alguns instrumentos caracteristicos, mas nao tem
transe nem culto diretamente ligados as entidades espirituais, seguido de momento de
reza e ladainha, e finaliza por volta das 18 horas servindo mingau de milho para os
participantes.

O dia 24, € o dia em que o boi danca, em que hd a representacdo dos varios
personagens do alto (Cazumbd, Catirina, Pai Francisco, Vaqueiro, etc) pelas filha de
santo, uma vez que cada uma representa um personagem e dangam junto com o boi. A
depender das condicdes desta festa, ¢ comum que seja chamado algum cantador de boi
conhecido para participar desta, que € regada por muita comida e bebida durante a
apresentacao.

O dia 26 de julho é uma extensao dos dois dias anteriores, uma vez que a casa
fica em festa desde o dia 24 de julho. Com toque de tambor durante as noites e preparacao
para o dia em que o boi morre®. Nestes dois dias antes, elas “escondem” o mourdo’! e
também o boi, respectivamente nas casas de Ilda (filha mais velha de dona Zuci, que mora
na rua atrds de sua casa) e na casa de J6 (também filha de dona Zuci, que mora ao lado
do barracdo), para que no dia 26 saia um cortejo do barracdao em direcdo a cada uma

dessas casas.

39 A morte do boi é um ato simbélico de demonstragdo que o ciclo de vida deste terminou. Os ritos seguidos
no CETMIO sdo bastante similares aos que acontecem com grupos de bumba-meu-boi na cidade.

31O mourdo é um galho grande de 4rvore, desde que tenha muitas outras ramifica¢des. Este galho é todo
enfeitado com tnt colorido e fixado na porta da casa da pessoa que ¢ a “madrinha do mourdo”.
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Foto 2: busca do Mourao na casa de Ilda. Foto 3: busca do boi na casa de Jo
(Foto de Thais Pinheiro Coutinho)

O boizinho do CETMIO, pertence ao Menino Jairo e a Dalera, entidades
espirituais caboclas carregadas® por dona Zuci e por Suzy, respectivamente, logo estas
sdo as entidades mais encontradas nestes dias de festa. Estas sdo entidades com
caracteristicas infantis, que quando em estado de transe no corpo destas mulheres, agem
como meninos levados, que brincam correndo de um lado a outro dentro do terreiro e vez
por outra, deixam algumas pessoas constrangidas.

A festa que acontece no terreiro no dia de Nossa Senhora Santana, entendo
como o tnico espetdculo publico que ocorre no CETMIO, uma vez que neste dia, tanto o
espetaculo do boi, quanto as entidades espirituais da casa vao para a rua, em uma grande
exposicdo da manifestacdo e da religido naquela parte do bairro, na qual estd situada a
casa de dona Zuci e de suas filhas. Neste pequeno trajeto é possivel perceber que as
pessoas que residem naquela proximidade ndo sdo muitas, pois pude perceber que os
expectadores dessa grande exposi¢do eram homens que estavam trabalhando nas oficinas
e garagens de Onibus que ficam nas proximidades. Os poucos vizinhos observavam de

suas janelas.

Foto 4: Cortejo da festa de Santana- 2016
(Foto de Thais Pinheiro Coutinho)

O cortejo sai do barracao por volta das 17hs em busca do mourdo e do boi
que na noite anterior foram escondidos nas casas de J6 e de Ilda, com as filhas de santo
paramentadas com suas indumentdrias usadas no dia da apresenta¢do do boi. Algumas
toadas sdo cantadas ainda dentro do barracdo, e algumas entidades chegam ja neste
momento, e saem para esta apresentacao publica, em cortejo que é composto pelas filhas
de santo da casa, pelo cantador convidado e muitos simpatizantes que se fazem presentes

desde o meio-dia, quando ocorre a salva de tambor e também o almoco oferecido a quem

32 Carregar, receber, incorporar € estar em cima, sdo termos utilizados para se referir 4 pessoa que estd em
transe.
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estiver na casa. Durante a tarde, na cozinha que fica no quintal pode-se ouvir musica,
danca tambor de crioula e tomar cerveja, que também ¢ oferecida pela casa, para que no
fim das tarde estas pessoas também possam participar deste cortejo tocando matracas,

pandeirdes, etc.

Foto 5: Convidados e abatazeiros em momento de descontraciao apos a salva
de tambor- Festa de Santana- 2016
(Foto de Thais Pinheiro Coutinho)

Durante o cortejo nao foi percebida a participacdo dos vizinhos de dona Zuci,
apesar de ser permitido que estes participem, o que entendo como certa resisténcia, mas
que ndo foi possivel interpretar o motivo exato para a ndo participacdo, contudo, estes
pareciam familiarizados com o acontecimento, haja vista ser comum que esta festa

aconteca neste periodo.

3.1.3 FESTA DO DIVINO ESPIRITO SANTO E SANTA BARBARA: A FESTA
GRANDE

As referéncias sobre a festa do Divino Espirito Santo sugerem que esta € de
origem portuguesa ainda no século XVIII, tendo como principal objetivo homenagear a
corte, por isso, no periodo desta festa, ha a representacdo desta corte por criangas ou
jovens. Esta é uma festa bastante diversa, podendo ter os mais variados personagens e
locais de realizagdo, uma vez que em Sdo Luis, acontece majoritariamente dentro dos
terreiros em qualquer época do ano, desde o século XIX (LEAL, p. 106, 2014). Em outros
lugares, € uma festa catélica, seguindo assim, o calendédrio da mesma religido para sua
realizagdo.

No CETMIO, a festa do divino tem como personagens representados o
imperador e a imperatriz, como cargos principais, seguidos pelos mordomos e mordomas
Régio (a), Mor e Celeste, em uma escala de quatro niveis, os quais se modificam todos

os anos. Neste espaco, esses cargos sdo ocupados por criangas, que podem estar neste
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lugar pelos mais diversos motivos, acionados ou ndo, por dona Zuci. Uma vez que todos
0s anos, os cargos devem estar ocupados, temos que todos os netos de dona Zuci, quando
criangas, passaram por estes cargos, e atualmente este processo também estd acontecendo
com seu primeiro bisneto.

A festa do Divino nos terreiros se constitui de forma sincrética, como
apontam vdrias pesquisas sobre o assunto, uma vez que esta € realizada ndo s6 em
homenagem a este que dd nome a festa, mas também a alguma entidade espiritual
caracteristica do terreiro que se trata. Certa vez, ao ser questionada sobre a homenagem
da festa no ano de 2015, dona Zuci respondeu afirmando que cada festa tem uma cor e
cada cor faz referéncia a um encantado ou orixa. Partindo desta afirmacdo, entendemos
que cada ano é uma festa, apesar de todas as suas similitudes, uma vez que esta segue
uma regra, que pode ser alterada pelos mais diversos motivos, como o luto ou auséncia
de algum elemento.

Virios estudos sinalizam esse sincretismo nas festas do Divino, apontando
como os elementos catdlicos se fazem presentes, ressaltando como em muitos terreiros
esta perpassa por uma logica de didlogo intenso com o catolicismo, a ponto de em muitas
casas, a igreja fazer parte do roteiro e calendério da festa.

No CETMIO, esta festa se inicia com um Tambor de cura, na ultima sexta-
feira do més de novembro e vai até o dia 13 de dezembro com tambor em homenagem
Santa Luzia. Nos discursos sobre a preparagdo no ano de 2016, dona Zuci sinaliza a sua
vontade de ter a realizacdo da missa do dia 04 de dezembro na Igreja do Sdo Cristévao:

vou falar com o padre pra ele vim jantar comigo, que € pra eu nao me preocupar
com a missa da festa e eu vou falar aqui pra saber se pode ser a do dia 04 af...
se puder ser ai, eu digo a do dia 26 aqui e a do dia 04 eu reservo para ca (se
referindo a igreja do Sdo Crist6vao). Af, na hora que eu levantar o mastro, ndo

vai ter missa, eu vou chamar a menina pra ela celebrar... fazer a celebracéo,
que acho que o padre nio quer vim no dia 26 e no dia 04. (ZUCI, 2016)

O sincretismo € visto muitas vezes como amalgama, ou algo negativo, uma
vez que se caminha em busca de origens e neste caso especifico das religides afro-
brasileiras, em busca das origens africanas, contudo, este processo € pouco percebido no
CETMIO, onde encontramos as mais diversas matrizes religiosas, sem, no entanto,
perceber qual destas é mais ou menos valorizada. Diante disso, entendo que o processo
sincrético neste espagco pode ser visto como uma justaposi¢cdo de religides, uma vez que
ndo se nega a imposi¢ao do catolicismo a populacio africana que viveu no Brasil, mas
também ndo nega sua devocdo diante desta que fora rapidamente incorporada as suas

praticas religiosas e de fé. Entdo, entendo que estas préticas religiosas,
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independentemente de ser de origem africana ou ndo, convivem de forma harmoniosa no
CETMIO, de modo que uma pratica gera sentido a outra. Ou seja, estas entidades
espirituais cultuadas no CETMIO, acreditam, e como apontam algumas pesquisas de
Sérgio Ferretti (1995; 2007), sdo devotos de santos e divindades catdlicas, como o Divino
Espirito Santo, por isso, estas solicitam que estas festas acontecam como obrigacdo anual
nestes terreiros.

E interessante notar também, como a festa no dia 04 de dezembro, é a que
promove o maior nimero de pessoas na casa. Este fato pode ser interpretado, como 0s
participantes da festa ddo maior énfase a este dia, ou mesmo porque este € o dia em que
a casa tem o dia inteiro de atividade, tanto “exclusivas” do Divino Espirito Santo, quanto
aos toques de tambor que ocorrem ao meio dia e ao final da noite. O fato de ter atividades
durante o dia inteiro, resulta em ter muita comida e bebida para todos aqueles que se
fazem presente, sendo servido desde o café da manha, até o jantar.

No CETMIO, a festa do Divino € dividida em alguns momentos, como segue
abaixo:

Ultimo sdbado de novembro- Levantamento do Mastro e abertura da Tribuna

e missa de confirmacdo do mastro

02/12- Visita dos Impérios menores e maiores

04/12- festa em homenagem a Santa Barbara

06h- alvorada/ 08h Missa/ 10h- café da manha/ 12h- almogo/ 17h- procissao/
18h- jantar

08/12- Ladainha em homenagem a Nossa Senhora da Conceigdo

10/12- Busca do roubo/ Derrubamento do mastro/ jantar / passagem do cargo/
fechamento da Tribuna.

13/12- Ladainha a Santa Luzia/ tambor em homenagem a Santa Luzia. (ZUCf,
2009)

A programacdo acima descrita é a que fora encontrada na Superintendéncia
de Cultura Popular, contudo nas cartas que servem como convites para a festa, o
calenddrio € completo, haja vista que, no convite aparecem todas as datas e horarios ndo
somente dos atos dedicados ao Divino Espirito Santo, mas também dos toques de tambor,
que aparecem como oferecidos ao anto comemorado em cada dia. Diferente do que se
possa entender como uma questao a ser analisada, a auséncia dessas informagdes sobre
os toques de mina, € uma forma de tornar o cadastro existente mais objetivo na quantidade
de informacdes sobre o assunto principal do qual se trata, que € a festa do Divino Espirito

Santo.
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Na programagao da festa que € exibida nos convites que dona Zuci elabora, a
festa comeca na ultima sexta-feira do més de novembro com um tambor de cura®, e se
estende até o dia 13 de dezembro com toque de tambor em homenagem a Santa Luzia.

Alguns desses eventos ndao ocorreram durante o primeiro ano desta pesquisa,
contudo, seguimos a programagdo que foi entregue na Superintendéncia de Cultura
Popular, na qual consta apenas a programacao da festa do Divino, excluindo qualquer
informacdo sobre os dias de toques de tambor e demais obrigacdes que ocorrem

concomitantes a esta programacao.

3.2 “O tempo que aqui era bom, mas ta melhor agora”: as roupas como mecanismos

de rememoracao e constituicao das festas

As roupas e outros objetos pessoais sao parte da memoria destas mulheres,
que investem e se preparam em todos os sentidos para participarem das festas. Cada festa,
€ uma roupa nova, como sinaliza Martina Ahlert (2014) em artigo sobre as roupas novas
utilizadas nos festejos mais importantes nas tendas de tereco na cidade de Codd, em que
sinaliza o quanto este movimento se faz importante para os mais diversos setores da
cidade. Contudo, com o passar dos anos estas se tornam ultrapassadas e sdo vistas apenas
como gastos de festas tidas como “boas”.

E interessante notar como estas mulheres rememoram a partir do que elas tém
como importante. Mais uma vez aqui, refiro-me ao trabalho de campo executado, haja
vista que a importancia dada as informagdes concedidas a partir da arrumagado dos baldes
de roupas s6 aconteceu apds quase dois anos de pesquisa. Até entdo, as narrativas eram
construidas a partir somente de outros exemplos de terreiros — na maior parte das vezes,
os mais famosos — até que a minha presenca no quarto em que elas guardam as roupas
deixou de ser um motivo de estranhamento constante. Entdo, foi possivel perceber como
as roupas sao objetos de rememoracio, e de como existem aspectos no terreiro que estes
interlocutores utilizam para sinalizar algo ao pesquisador e, na grande parte das vezes,

nds a ignoramos. Diante disso, construimos este ponto do trabalho a partir das histdrias

3 “Ao contrario do que ocorre no Tambor de Mina, no Brinquedo de Cura o pajé recebe e ‘da passagem’ a
muitas entidades espirituais e os que as t€m em maior nlimero sdo os mais prestigiados e considerados mais
fortes. Na Cura as entidades espirituais sdo recebidas, geralmente, enquanto o pajé estd cantando para a
linha a que elas pertencem. Afirma-se que a ‘mistura’ ou ma divisao das linhas pode trazer sérios problemas
ao pajé. Durante o ritual, as mudangas de entidades espirituais sdo acompanhadas de ligeira perda de
equilibrio do pajé e do ruido do maraca.” (FERRETTI, M. 1996, p. 144).
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contatas através das cores, estampas e tecidos das roupas que estas mulheres ja tiveram
durantes suas vidas de mineiras.

A casa tem atualmente 27 anos de assentada, e nestas mais de duas décadas
sempre teve festas, especificamente a festa do Divino Espirito Santo, que como
demonstrado anteriormente, se constitui como a maior festa desta casa. Contudo, hoje a
casa passa por algumas mudancas, e uma delas € o esvaziamento, decorrente dos
“fuxicos” que permeiam a historia do terreiro e das festas. Dona Graci, ao passar uma
tarde organizando seu balde de roupas junto com Maria, rememora como “aqui ja foi
bom” (Graci, 2017), contando como as filhas de santo ndo poupavam para comprar suas
roupas e participarem das festas todos os anos, salientando que “na época que a gente fez
essa saia, tinha umas 40 mulheres aqui! Todo mundo teve! Lady fez um mucado, eu fiz
outro...” (MARIA, 2017).

Apesar de lembrar com carinho e grande pesar destas festas grandes e do
periodo em que a casa era cheia, ao ser questionada sobre qual tempo € melhor, se o hoje
ou o passado, dona Maria afirma que o hoje ¢ melhor porque “agora eu acho melhor a...
o modo de tudo acontece. Porque a gente s6 via gente cochichando pelos canto. Ai quando
a gente ia embora, socava tudo no ouvido de Zuci, e ela espoletava...” (MARIA, 2017).

As roupas servem como elementos de rememoracdo dentro destes espacos,
visto que quando acionadas, sdo sempre fatores que despertam as lembrancgas destas
mulheres. Contudo, ja existem em quantidade tdo grande que estas ja ndo veem sentido
em continuar preparando tantas roupas para novas festas. Estas indumentérias que
carregam memorias consigo, sdo também representantes de grandes festas e momentos

de alegria, desde 1990 quando o terreiro foi assentado.

Foto 6: dona Graci e dona Maria relembrando de como o vestido apresentado foi feito.
Foto 7: Dona Graci procurando suas roupas para serem utilizadas na festa de Santana
(2017).
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Foto 8: como nao ha mais tanto espago para guardar as roupas, pendura-se as mais antigas
no teto do quarto.
(Fotos de Thais Pinheiro Coutinho)

As mudangas nas indumentarias utilizadas sao claras quando dona Graci nos
apresenta um de seus primeiros vestidos usados ainda no terreiro de dona Zuca. Se
comparado as demais roupas utilizadas ja na casa de dona Zuci, a partir dos anos 1990,
estes sdo simples e singelos, entretanto, com 6timos tecidos que se conservam até os dias
atuais. As roupas utilizadas nas festas da casa de dona Zuci, sdo compostas de saias das
mais variadas cores e tecidos e blusas brancas e também vestidos relativamente simples,
comumente usados nas sessoes € também no tambor de Cura. Analisando mais
detidamente as condi¢Oes e as caracteristicas de cada indumentdria guardada por dona
Graci é notdrio que o investimento aumentou com o passar dos anos, sendo algumas saias
mais elaboradas do que outras mais antigas.

O modelo das roupas de cada ano era rabiscado por dona Zuci em uma folha
de papel, e nele ela especificava cada detalhe e o tecido que a roupa deveria ter. Depois
do tecido comprado por cada uma delas, dona Maria e dona Lady* para que estas
dividissem o trabalho de forma igual para que no periodo da festa todas estivessem com
suas roupas prontas. No ano de 2005, dona Lady passou a afastar-se da casa de dona Zuci
por influéncia dos filhos catélicos, e somente dona Maria ficou costurando, € como esta
nado teria condi¢des de costurar a roupa de todas as mulheres da casa, algumas, inclusive
dona Zuci passaram a contratar outras costureiras. Nos anos que foi realizada esta
pesquisa, ndo percebi a presenca do rascunho de modelo das blusas e saias feito por dona
Zuci e nem tampouco, essa movimenta¢do em torno da “roupa nova”.

Lembrar-se das festas ¢ recordar quando as festas eram “boas”, em que dona
Zuci realizava serestas e pagodes para promover as festas, tempo em que muita gente
participava destes momentos, mas que a partir do ano de 2004 deixou de realizar estes
momentos, decorrente do aumento da violéncia no bairro onde a casa esta situada, e iSso
afastou algumas pessoas que iam exclusivamente para participar destes momentos, o0 que
reflete que a 16gica do terreiro também acompanha as mudancas que ocorrem no espaco-
tempo em que estd localizado.

E lembrar também do afastamento de muita gente. Pessoas que (segundo dona
Maria, Graci e Zuci) estdo dangando em outras casas ou se converteram ao

protestantismo. As mulheres que migraram para outras casas, segundo os relatos orais na

3* Dona Lady é uma antiga filha de santo de dona Zuci e 6tima costureira, segundo estas. Esta se afastou da
casa por exigéncia dos filhos que s@o catdlicos, um deles chegando até a ser padre.
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casa de dona Zuci (isso inclui seu marido e sua nora) estdo em terreiros mais jovens que
tém maior abertura para determinadas caracteristicas que dona Zuci resiste em aderir. O
segundo lugar acima citado para onde estas mulheres migraram, o protestantismo, é
decorrente de seu grande crescimento no pais inteiro.

A organizagdo e amizade com outros terreiros da cidade, como o Terreiro de
Ieman;j4d, também sdo fatores de constante rememoracgdo, o qual todos 0s anos a maioria
das filhas de santo compravam camisetas personalizadas para irem prestigiar este terreiro
em dia de grande festa, o mesmo ao tratar de determinado pai de santo da cidade, que era
amigo desde o terreiro de Maria Lopes™® e que se fez distante em momento dificil na vida
de dona Zuci. Em relag¢do ao primeiro, estas falam com desdém sobre o perfil e a forma
de tratamento atual deste terreiro, que segundo elas, se modificou apds o falecimento de
seu lider Jorge Itaci®%, que fora contemporineo de muitas destas mulheres que também
viveram entre os bairros Fé em Deus, Liberdade e Monte Castelo.

Estas roupas demonstram ainda uma grande reflexdo que estas fazem sobre a
forma como a religiosidade estd sendo conduzida atualmente na cidade, haja vista que
para estas essa valorizagdo dos jovens € interessante e faz com que nao se perca a pratica
religiosa, contudo, o ela também desvaloriza, pois para estas a exposicdo € sinonimo de
depreciagao.

Ou seja, cada roupa carrega consigo lembrangas boas e ruins do passado e
também pensamentos e reflexdes sobre o presente que sdo acionadas das mais diferentes
formas, entretanto, talvez este ndo seja mais o tempo de investir tanto, uma vez que estas
ndo tém perspectiva de muitos anos de vida, visto que a maioria destas filhas de santo ja
tem mais de 60 anos e dona Zuci ji estd com 75, o que faz estas mulheres conceberem
que a morte estd sempre proxima. Ou seja, na visdo delas, € mais vantajoso hoje investir
na reforma destas roupas e reaproveitd-las do que necessariamente comprar, ‘ter mais um
gasto’ com uma roupa que vao usar somente mais ou duas vezes.

Entdo concebo que o desinteresse em comprar novas pecas de roupas ou
tecido para a confec¢do das mesmas, ja ndo faz mais parte deste terreiro, que em varios

aspectos resistem em relacdo a essa modernizagao da religido em Sdo Luis, no sentido de

35 Dona Maria Lopes era mie de santo em um terreiro na Vila Fialho, o qual foi possibilitador de
estabelecimento de relacdes entre dona Zuci e algumas de suas filhas de santo. Esta era grande amiga e
comadre de dona Zuci.

36 J4 falecido e famoso pai de santo de Sdo Lufs. Era responsavel pelo Terreiro de iemanjd. Nas narrativas
construidas por dona Zuci, este era bastante amigo dela e de suas filhas de santo, a ponto de deixar um dia
de toque de mina especifico em que todos os anos dona Zuc{ vai dangar no seu terreiro, mesmo apds o seu
falecimento.
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que estas ndo acreditam em uma possivel reorganizacdo da l6gica e do fundamento do

terreiro.

3.3 2015: o ano do luto e auséncia de festas no CETMIO

Esta pesquisa iniciou com a minha participa¢do apenas como observadora e
neta de uma das filhas de santo da casa, em setembro de 2014, em uma festa feita para
homenagear Sdo Cosme e Damido. Posterior a este fato, sé voltei a casa em junho de
2015, na festa realizada para Sdo Jodo, com a apresentacdo do boi de encantado. Nesta
ocasido j4 fui ao terreiro com um olhar diferenciado e munido de algumas leituras basicas
sobre o universo afro-religioso.

Até esta data a casa contava com doze filhas de santo assiduas em todas as
festas. Contudo, no més seguinte, uma destas filhas de santo faleceu, era dona Ildené,
falecida no dia 16/07/2015, esta era filha de santo da casa e comadre de dona Zuci. Entdo,
em constante didlogo com a familia da falecida, dona Zuci conseguiu realizar o rito
funebre que deveria acontecer em decorréncia dessa ligacdo com o terreiro. Familia esta
que vale destacar, hoje atua em outras casas como filhos de santo.

O fato de haver a morte de uma filha de santo da casa que era tdo antiga e tao
proxima religiosa e pessoalmente de dona Zuci, fez com que se estabelecesse um periodo
de luto na casa durante um ano, e em meados deste ano, a filha da finada Ildené, que
morava com dona Zuci também faleceu, tendo esta que arcar com todas as despesas do
funeral e também do rito flinebre, e inicialmente estender esse periodo de luto por mais
um tempo.

Entao, durante todo o ano de 2015 e meados de 2016, ndo tivemos festas na
casa, como forma de respeitar esse luto, retomando o calendério da casa, ainda sob muita
resisténcia, em julho de 2016, com a morte simbdlica do boi de encantado e festa para
Nossa Senhora Santana. Contudo, é perceptivel o quio diferente a casa estd. E notéria a
mudanca em vdrios aspectos, decorrente deste periodo em que dona Zuci passou sem
realizar suas festas.

Os primeiros sinais de que alguns agentes e personagens mudariam, se iniciou
ja no més de dezembro de 2015, quando dona Zuci insistiu em cumprir sua obrigacao
com o Divino Espirito Santo e Santa Bdrbara, fazendo apenas uma festa em menores

propor¢des somente para a passagem do cargo para outras criangas. Durante a festa do
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divino, uma das principais figuras, sdo as caixeiras’’, que nesta casa, era composto por
um grupo de senhoras chefiado por dona Luzia e dona Jaci, que se recusaram em
participar da obrigacdo nesses moldes, e por isso, ndo compareceram em nenhum dia de
festa neste mesmo ano. Este fato fez com que dona Zuci, no ano seguinte, ja para a festa
de 2016, contratasse outro grupo de caixeiras, este chefiado por um homem (conhecido
com Bia), para que este abrisse a tribuna e realizasse a festa. A partir disso, verificamos
como o luto e a ndo realizagdo das festas faz com que o terreiro passe por ressignificacgoes,
modificagdes e renovacoes.

Outro personagem que vem gradativamente se modificando dentro do
CETMIO, ¢ o perfil dos abatazeiros da casa. Estes que anteriormente participavam desde
a decoracdo do altar até a preparacdo das comidas da festa, hoje sdo ausentes nos dias de
toque de tambor, alegando os mais diversos motivos, contudo, estdo sempre envolvidos
em outras manifestacdes culturais ou mesmo em outros terreiros proximos de suas
residéncias. A maioria destes abatazeiros reside no bairro da Liberdade, este que € um
reduto de terreiros e manifestacdes afro-religiosas. Vemos essa transgressdo deste
personagem como uma forma de recusa ao modelo de terreiro que o CETMIO representa.
Um modelo de terreiro que segue as casas ditas como tradicionais, repletas de regras e

restri¢des, em uma sociedade a qual estas ja sdo consideradas como ultrapassadas.

Foto 9: Novo grupo de caixeiras para as festas do Divino Espirito
Santo- 2016.
(Fotos de Thais Pinheiro Coutinho)

37 “senhoras devotas que cantam e tocam caixa acompanhando todas as etapas da cerimdnia. As caixeiras

de Sédo Luis sdo em geral mulheres negras, com mais de cinquenta anos, que moram em bairros periféricos
da cidade. E sua responsabilidade ndo s6 conhecer perfeitamente todos os detalhes do ritual e do repertério
musical da festa, que é vasto e variado, mas também possuir o dom do improviso para poder responder a
qualquer situag@o imprevista. As caixeiras do Divino sdo portadoras de uma rica tradicdo que se expressa
nas cantigas que pontuam cada uma das etapas da festa.” (PACHECO, GOUVEI, ABREU, 2005, p. 1)
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Os dois exemplos citados acima, nos fizeram refletir sobre como o luto ¢ um
fator que afasta as pessoas do terreiro, seja por respeito a auséncia de festas ou seja pelo
maior contato que se efetiva ao ter a oportunidade de contato com outros modelos de
casas, mais cheias, atuais e mais “abertas” ao publico, caracteristicas estas que sao
constantemente vistas com repulsa por dona Zuci e suas filhas de santo.

A festa, como pdde ser observado, ndo € apenas um mecanismo de devocgao,
mas se constitui também como meio para encher a casa de pessoas, e o luto, ¢ uma ameaca
as festas, e também aos prdoprios pais e maes de santo, no sentido de estes em
determinados momentos se verem sozinhos. O cuidado, que é mencionado no capitulo
dois deste trabalho, também pode ser entendido como uma forma de evitar essa solidao®®
que Martina Ahlert (2013) sinaliza como temida nas casas de religides afro-brasileiras.

No CETMIO, o luto e auséncia de festas no ano de 2015 e meados de 2016,
pode ser entendido como momento de renovacdo da casa, uma vez que personagens que
eram pecas quase imutdveis na constituicio das festas, lentamente estdo e/ou foram sendo
substituidos. E interessante notar também, como este luto fortalece o vinculo existente
entre dona Zuci e suas filhas de santo, haja vista, que a amizade e a coletividade ndo se
apresentam somente no momento da morte, mas também na constru¢io das préximas
festas. O luto de uma filha de santo, também passa a ser o luto do CETMIO, como ocorreu
com Maria, apds o falecimento de seu marido, haja vista que as nogdes de familia neste
espaco sdo mais amplas, logo, quando morre um marido, um filho, pai, mae, ou qualquer
outro parente de uma das filhas da casa, € como se tivesse morrido também alguém da
familia de dona Zuci.

Nesse sentido, o proximo capitulo deste trabalho, apresentard como a
trajetéria de dona Zuci € composta pelas mais diversas influéncias e por grande nimero
de pessoas e entidades espirituais que ao participarem da histéria de sua vida e de seu

terreiro, também passam a constituir a vida dos outros membros de sua familia bioldgica.

3 Martina Ahlert aponta como a soliddo é temida pelas pessoas ligadas as religides afro-brasileiras,
localizando mais especificamente o terecd de Codd. Neste trabalho, a referida autora sinaliza os
mecanismos que estes pais € maes de santo acionam para evitar esta tal soliddo, de modo que “estar sozinho
e ndo ter pessoas ao redor € algo muito temido pelas pessoas, provavelmente em fungdo de aspectos diversos
como as dificuldades financeiras e a necessidade de redes de apoio. Entre essas razdes, sugiro que a solidao
é temida porque as pessoas sdo formadas das relagdes que elas mantém com outras pessoas € com 0s seus
encantados. “ (AHLERT, 2013, p. 125)
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4. DONA ZUCIi: ELEMENTOS BIOGRAFICOS E RELACAO ENTRE PRATICA
RELIGIOSA E ESPACO URBANO

O estudo de elementos biograficos, para a composi¢do deste capitulo ndo foi
pensado para afirmar Dona Zuci como a detentora de toda sabedoria ou da verdade, mas
em um sentido de sinalizar como esta € caso tipico da periferia em relacdo ao que/quem
se estuda quando tratamos de tambor de mina em Sao Luis. Optamos por este método,
uma vez que desejamos nos afastar da perspectiva de certo heroismo que o estudo sobre
determinadas personalidades podem trazer consigo, além de entendermos que a biografia
ndo é somente a caracterizacdo e a simples descri¢do de seus atos em sua trajetéria. Aqui
tratamos a biografia como “a ocasido de apreender a densidade social de uma vida”
(LORIGA, 2011, p. 219), ndo é somente o sujeito e suas peculiaridades, mas como este
agente se move e dialoga com outras realidades, dentro desta sociedade.

Estudar elementos da histéria de vida de dona Zuci nos abre um leque de
possibilidades de estudo sobre os terreiros situados na periferia de Sdo Luis. Estes que
nao sdo alvos de pesquisas e estudos antropoldgicos, que nao t€m a visibilidade e o espago
publico e politico que terreiros centrais tém através de seus pais e maes de santo.
Debrugarmo-nos sobre aspectos de vida de dona Zuci, sinaliza também para uma
concepc¢do de tradigdo mineira construida sobre os terreiros de tambor de mina da cidade,
que escapa e nao engloba parte das praticas que terreiros afastados da drea central t€m.

E interessante também sinalizar que terreiros como o CETMIO, estio
carregados por outras praticas religiosas, além disso, como estes ndo t€m a necessidade
de afirmar uma identidade a partir da delimitacdo do que é praticado nas casas, estes
carregam em seus nomes e rituais realizados caracteristicas de varias matrizes religiosas,
sem necessariamente realizar uma distincao entre tais vertentes, uma vez que, como bem
sinaliza dona Zuci em vdrias entrevistas, ela faz “isso” como obrigacao; “isso” veio desde
que nasceu, numa tentativa de sinalizar como ndo escolheu ser o que €, e que por ndo ter
a opc¢do de escolha durante a vida em relagdo a religido, a vé apenas como obrigacao.

O fato de dona Zuci apontar a religiosidade como “isso”, demonstra essa
auséncia de defini¢do acima citada, além de este ser um mecanismo acionado por ela para
ocultar o nome daquilo a que se refere. Vagner Gongalves da Silva (2015, p. 44) nos
sinaliza como a palavra € algo cheio de significados dentro dos terreiros e por isso, €
sempre proferida com muito cuidado. Desse modo, quando dona Zuci aciona este
mecanismo de ocultacdo do nome, ndo é somente uma questdo de ndo definicao daquilo

que carrega, mas também na tentativa de preservar os segredos que a religiosidade tem.
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Entender a religido como ndo separada das acdes e decisdes de dona Zuci
também se faz interessante, para que possamos notar como esta construiu uma imagem
de si entre alguns terreiros do centro da cidade, quando fica conhecida como “aquela que
carrega Caboclo Roxo”, além de este aspecto nos informar sobre como existe esta
circularidade entre estes agentes em Sdo Luis, e como este fator se faz interessante para
analisarmos os discursos de dona Zuci, quando esta em varios momentos de entrevistas,
fala de outros pais de santo, sinalizando como o conhecimento sobre a religido é diagonal,
de como falar dos outros, € falar de si e de como durante a pesquisa histérico-
antropologica, “vocé entrevista um e aprende sobre o outro.” (SILVA, 2000, p. 43).

Diante disso, existe uma rede de sociabilidade entre os terreiros de Sao Luis,
seja entre os terreiros do centro ou mesmo entre os terreiros da periferia. E dona Zuci
circula entre ambos. Através da imagem que construiu juntamente com seu encantado,
ela se constitui enquanto caso tipico para estudar no que tange aos didlogos e disputas que
se estabelecem entre os terreiros da cidade, uma vez que através de suas narrativas,
conseguimos identificar que dentro da religiosidade, ndo existem apenas individuos, mas
também existem seres espirituais que norteiam suas agdes, decisoes, praticas e relagdes.
Esses podem circular, e estar em outros espacos geograficamente diferentes, uma vez que

Sabemos nds que ninguém governa invisivel, € como alguém com caboco que
nao fala com ndo sei quem, que ndo gosta de ndo sei quem...Eu nunca ouvi

dizer que caboco tem dono...N@o pode ¢ chegar duas sacolas amarelas numa
hora s6. (ZUCI, 2016)

Optar pela biografia, nos fez perceber como dona Zuci se entende como
mulher, esposa e mde, e de como valoriza aspectos de sua vida como importantes,
principalmente no que se refere a sua juventude. Em varios momentos, dona Zucf sinaliza
como teve que agir dentro da cidade de Sao Luis para que pudesse criar seus filhos e ainda
manter as suas obrigagdes religiosas. Nesse sentido, percebemos, mais uma vez, como a
vida religiosa, ndo estd desassociada da vida social destes agentes, uma vez que a
primeira, influencia diretamente em vérios aspectos da segunda. Uma de nossas principais
hipdteses, € que as relacdes sociais e as conquistas que dona Zuci obteve durante sua vida,
advém de suas préticas religiosas, uma vez que esta, em vdrias narrativas aponta as
dificuldades enfrentadas e de como “meus encantados me ajudaram” (ZUCI, 2016).

A histéria de vida de dona Zucf se faz interessante para pesarmos as relagdes
que estabeleceu ao longo da vida. A relagdo matrimonial de dona Zuci, é ponto de partida
para pensarmos as relacdes que as demais filhas de santo estabelecem com seus parceiros.

Dona Zuci nem sempre teve estudo e clareza sobre como suas acdes sao significativas,
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para pensarmos como as relacdes de género acontecem, mesmo sem a categorizagdo desta
acgao.
Além disso, a forma como o conhecimento nas religides afro-brasileiras é
veiculado (em termos totalizantes da observacdo, e ndo fracionados em
perguntas e respostas) faz com que nem sempre seja possivel, para os

religiosos, organizarem suas experiéncias de forma compartimentada, tal como
lhe € solicitado pelo roteiro das entrevistas. (SILVA, 2000, p. 44)

Assim, como todo escrito, este ndo se diferencia em relacdo aos
posicionamentos de quem escreve, uma vez que tomamos a escolha do objeto como algo
pensado e analisado, para que através desta escrita institucionalizada (CERTEAU, 1982,
p.72) possamos criticar determinadas estruturas. “A narrativa da historia das mulheres
que eu desejo fazer depende dessas multiplas ressonancias; ¢ sempre narrativa politica”
(SCOTT, 1992, p. 67). Portanto, ao tratar do protagonismo de dona Zuci, precisamos
localizé-la quanto ao seu lugar social e também ao tempo cronolégico ao qual remete em
suas narrativas.

Como jé sinalizado em outros momentos deste trabalho, dona Zuci, por vérios
motivos, ndo teve acesso ao ensino Superior € poucas vezes ocupou espacos socialmente
diferentes do seu, ou seja, os anos aos quais dona Zuci se refere com orgulho, em dizer
que sempre trabalhou para sustentar e criar seus filhos, € o mesmo periodo em que o
movimento feminista** comeca a crescer no pais. Este surge em meio a buscas por direitos
sociais, e comeca a reivindicar os direitos bdsicos e de liberdade para as mulheres.
Contudo, este movimento, buscava direitos de mulheres socialmente favorecidas, em
decorréncia da classe social, etnia ou mesmo o espago urbano que ocupavam, enquanto
que a mulheres negras, pobres e marginalizadas, como Zuci, restava enfrentar os

preconceitos e restri¢cdes sociais.

%0 movimento feminista chega ao Brasil em meio a volta de presos politicos, por volta dos anos 1970. Ou
seja, o feminismo chega ao Brasil, num periodo de suposto processo de abertura democratica. As mulheres
que foram presas ou mesmo as que foram para paises europeus ou mesmo para América do Norte, retornam
ao Brasil em busca de direitos sobre o préprio corpo e também sobre a questdo da reprodugdo, além das
reivindicagdes pelos direitos sociais. Esse primeiro momento, também € caracterizado como o momento da
insercdo de mulheres ao mercado de trabalho, além, da luta pela utilizacdo da pilula anticoncepcional.
Contudo, o Movimento feminista sé chega a Sdo Luis em 1980, a partir do movimento que ficou conhecido
como “Mulheres da ilha” (FERREIRA, 2007, p. 04), as quais se autodenominavam como feministas. Estas
lutavam por questdes ligadas a saide e educagdo para mulheres. Esse movimento ganhou for¢a na cidade
gerando a criacdo de varios grupos que pensavam as questdes relacionadas a mulher nos mais diversos
ambitos. Um dos grupos mais interessantes, era o grupo intitulado “Grupo de mulheres Mae Andresa”
(FROZ, 2015, p. 41), numa clara referéncia a mais famosa das maes de santo da Casa das Minas.
Teoricamente, este era o grupo que mais pensava as questdes voltadas para as mulheres negras e de
vulnerabilidade social. Contudo, o que verificamos € que estes discursos, ainda que pensados para abranger
os mais diversos grupos e suas especificidades, ndao conseguiam de fato alcangar seu principal objetivo, que
eram as mulheres que estavam em situacdo de vulnerabilidade social, como era o caso de dona Zuci e de
muitas de suas filhas de santo, que durante os anos 1980, estavam sendo o esteio da familia, existindo e
resistindo dentro de Sdo Luis.
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Desse modo, € interessante como dona Zuci, assim como suas filhas de santo,
constrol no ato de entrevistas relatos de memoria, de lutas e enfrentamentos, mas em
nenhum momento, estas se referem a uma representatividade de esfera mais abrangente,
ou seja, por sua posi¢do de afastamento dos centros, esta ndo se sente representada e
muitas vezes desconhece os movimento que se dizem em defesa de categorias nas quais
dona Zuci se enquadraria.

Tragar a biografia de dona Zuci, nos ajuda a aprofundar algumas questdes
desse universo religioso que estd em constante movimento. Nos ajuda também a
aprofundar as discussdes em torno destes atores e atrizes sociais que constituem
movimentos relacionais de associagdes, trocas, interesses, dentre tantas outras coisas, que
ocorrem na vida destes sujeitos, que vivem/viveram em cidades como Sa@o Luis, marcada
pelo racismo, misoginia, sexismo € outras praticas preconceituosas, como a intolerancia
e discriminagdo com religides afro-brasileiras, onde a infraestrutura urbana demora mais
a chegar, e quando chega, j4 vem moldada de outras experiéncias e adequada para apenas
um grupo seleto que tem condi¢des de usufruir. E sujeitos, como Dona Zuci e suas filhas
de santo e outros praticantes, ndo buscam a visibilidade, na tentativa de preservar e
legitimar uma identidade muitas vezes vista como ultrapassada e carregada de
“preconceitos”, uma vez que a recusa, na maioria das vezes, parte da no¢ao de que “os

segredos nao sdo pra ser mostrados”.

4.1 Mulher, macumbeira e em alguns momentos, solteira: a trajetoria de Dona Zuci

na cidade de Sao Luis

O titulo deste topico é uma breve andlise de grande parte dos relatos de
memoria de dona Zuci sobre sua vida. Nas narrativas orais, as categorias em destaque se
modificam de acordo com a intencionalidade por ela acionada em cada um de nossos
contatos, uma vez que estes momentos eram marcados por perguntas abertas em que tinha
mais tempo de (re) elaborar e (re) significar suas respostas, uma vez que

Distinguir entre conjunturas favordveis ou desfavoriveis as memorias
marginalizadas € de saida reconhecer a que ponto o presente colore o passado.

Conforme as circunstancias ocorrem a emergéncia de certas lembrancas, a
énfase é dada a um ou outro aspecto. (POLLAK,1989, p. 4)

Maria Zuci Clovier nasceu em Sao Luis em 1941, no bairro da Liberdade, em
um ponto especifico, conhecido como Floresta. Unica mulher entre dois filhos de pais

oriundos do interior, trabalhadores da fabrica Canhamo, dona Zuci afirma que j4 nasceu
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com “essas coisas” (ZUCI, 2016) e que, por tal motivo, sempre fora muito “arteira”
durante toda a infancia, ja dando sinais a sua mae, em relacdo a sua mediunidade. Dona
Zucinos sinalizou desde as primeiras entrevistas que fora iniciada no ano de 1954, quando
“ainda era uma menina” (ZUCI, 2016), quando tinha 13 anos, e entdo passou cumprir
suas obrigacdes na casa de Dona Zuca.

Entendemos os relatos de dona Zuci, como forma de escrita de si, a medida
que esta nos traz dados muito bem elaborados cronologicamente, respeitando certa
“ordem natural” dos fatos. Esta ¢ a forma encontrada para dar importancia e consisténcia
ndo somente aos seus relatos, mas também para dar sentido e notoriedade sobre sua
trajetoria de vida.

Sem duivida, cabe supor que o relato autobiogrdfico se baseia sempre, pelo
menos em parte, na preocupacao de dar sentido, de tornar razodvel, de extrair
uma légica a0 mesmo tempo retrospectiva e prospectiva, uma consisténcia e
uma constancia, estabelecendo relagdes inteligiveis, como a do efeito a causa

eficiente ou final, entre os estados sucessivos, assim construidos em etapas de
um desenvolvimento necessario. (BOURDIEU, 2000, p. 184)

A vida social e religiosa de dona Zuci sempre andaram juntas, a partir da
escrita de si que elabora nas narrativas orais, como em varios momentos nos sinalizou nas
entrevistas e conversas informais. Contudo, sentimos a necessidade de entender mais
detidamente como esta mulher, que se enquadra em vdérios esteredtipos negativados,
conseguiu se movimentar nesta sociedade, e conseguiu circular em espagos considerados
importantes por ela.

Utilizamos o termo circulacdo, na tentativa de sinalizar como dona Zuci ndo
se fixou nestes espagos e de como esta recebeu determinadas influéncias, que sé seriam
possiveis a partir da liberdade que construiu em sua trajetoria como filha e mae de santo.

Como ja sinalizado, dona Zuci cresce no bairro da Liberdade, que fica
proximo aos bairros da Fé em Deus e Monte Castelo, logo cresceu nestes espacos de
constante manifestacdo cultural afro-brasileira, uma vez que era para estes pontos que
pessoas marginalizadas migravam, apds serem retiradas de outros espagos urbanos da
cidade, ou mesmo servia de reflgio para aqueles oriundos do interior que vinham para
capital em busca de novas oportunidades entre as décadas de 1940-1970 (RIBEIRO,
JUNIOR,1999, p.85). Foi neste bairro que varios eventos aconteceram em sua vida,
mesmo quando este ainda era composto de casas de pau-a-pique, uma vez que este lugar

s6 comega a ser notada pelas autoridades das décadas de 70 e 80, quando acontece a
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reforma e reconstru¢do do matadouro, criacdo de conjuntos habitacionais populares,
como o PROMORAR® no espago que atualmente fica préximo a feira da Liberdade.

Como apresentado, ndo hd muita defini¢@o nesta delimitacdo geogréfica neste
lugar que compreende trés bairros distintos. Por esta ndo defini¢do, ndo € dificil constatar
como dona Zuci teve contato com as mais distintas pessoas e (hoje) personalidades.

E interessante notar, que assim que comeca a reconstru¢io do matadouro em
1970, e esta drea passa a ser mais valorizada e ter seu crescimento populacional
aumentado (MOTA, 2005, p. 32), dona Zuci se muda e ji casada e com filhos, vai morar
na Camboa, lugar este que ird passar por processos de urbanizacdo somente na década de
1990.

Em meio a estes projetos estatais de urbanizagdo e crescimento da cidade,
dona Zuci cresce enquanto filha de santo de dona Zuca, no “sitio”, como ela costuma se
referir. Este sitio era chefiado por Jesuina Diniz Barbosa que carregava o chamado indio
Sapequara, e se localizava na BR135 Km 10, Rio Grande. E também ja nas décadas de
(19)70 e 80, visitava e estabelecia relacdes com outros terreiros da cidade, como o de
dona Maria Lopes, na Vila Fialho, o terreiro de lemanj4, que era chefiado por Jorge Itaci
na Fé em Deus, entre tantos outros espalhados no Goiabal, Vila Maranhao e Vila Nova.

Os locais acima citados, durante a década de 1970 foram espagos que estavam
em constante movimento de expansdo demogréfica, haja vista que esta “[...] regido era de
fraca densidade demografica, mas que logo se tornaria tradicional zona de ocupacgdo
periférica da cidade (Anjo da Guarda, Vila Nova, Vila Fumacé, Vila Embratel, S4 Viana
e parte da Vila Maranhao)” (RIBEIRO JUNIOR, 1999, p. 90), contudo, as condicdes
basicas de vida, eram escassas, no entanto, até os dias atuais, sdo fortes polos de
concentracao de terreiros, sendo alguns, até bastante notados.

As relagdes que dona Zuci estabelece com estes espagos servem muitas vezes
como forma de resisténcia e coletividade na construcdo e desenvolvimento da
religiosidade nos varios espagos urbanos de Sdo Luis. Estas podem ser estabelecidas a
partir de vérios fatores ligados a prética religiosa, mas também relacdes de afetividade e
amizade que podem ser acionadas e testadas nos momentos mais distintos da vida de um
pai ou mae de santo. No caso de dona Zuci temos em seus relatos, varias falas de

reconhecimento da amizade de alguns destes pais e mades de santo, anteriormente citados.

40 Adelmo Jorge Lemos Mota (2005) sinaliza que na década de 1980, foi criado 35 unidades destas casas
que contavam com infraestrutura (dgua, esgoto, energia elétrica e urbanizacdo) que beneficiou habitantes
de antigas favelas existentes.
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Em muitos momentos, ha também o direcionamento da fala a um
determinado pai de santo da cidade que se originou a partir do terreiro de Maria Lopes, e
que eram muito amigos, mas que em um dado momento de precisdo da vida de dona Zuci
este se fez ausente. Martina Ahlert (2013, p. 203) também aponta que esta rede de
sociabilidade estabelecida entre os terreiros, em certo modo, fortalece estes pais e maes
de santo e que inicialmente, este cuidado se inicia a partir da familia, mas logo se entende
a outras relacdes, uma vez que esta ¢ uma das formas de se obter reconhecimento, aliancas
e garantem o povoamento das casas.

Além deles [entidades espirituais], € preciso ter pessoas que possam Sser
acionadas em outros contextos, como outros pais de santo, politicos e patrdes
— dos quais se depende, especialmente, em situacdes de maior dispéndio
financeiro ou quando se necessita de acesso aos servicos de satide e a outros

direitos sociais (teoricamente franqueados a qualquer cidaddo). (AHLERT,
2013, p.203)

Estes espacos se constituem importantes para a formagdo de dona Zuci como
mae de santo, uma vez que a maioria das filhas de santo da casa foram conhecidas nestes
espacos, algumas ja de dona Zuca (Fatima*'e Graci), e outras como Maria e Marlene, que
acompanhavam*’dona Maria Lopes.

Nessas narrativas tracada por dona Zuci, apesar de linear, esta ndo deixa
explicito como a todo o momento ela estd localizada nos arrabaldes da cidade. Seja
quando estd na Liberdade e se afasta de onde a “moderniza¢dao” estd chegando, seja
quando mantem contatos, principalmente com estes que vao estar em locais tidos como
marginalizados a partir da delimitacdo simbdlica apresentada por José Reinado Barros
Ribeiro Junior (1999, p. 90), quando trata das defini¢cOes de espacos urbanos da cidade de
Sado Luis, ou quando esta decide se afastar do terreiro de dona Zuca, para assentar o seu
no Sao Cristévado em 1988.

Dona Zuci se afasta do terreiro de dona Zuca em decorréncia da morte desta
mée de santo, e entdo, se muda para o bairro do Sdo Cristévio. Area esta que também
estd em constante crescimento econdmico e populacional. Contudo, dona Zuci passa a
residir em um ponto do bairro, no qual o espacgo € de dificil acesso até nos dias atuais.
Este ponto o qual nos referimos ja fica préximo ao cemitério e ja bem préximo do bairro
do Tirirical. Local este que até hoje ndo tem saneamento basico nem dgua encanada todos

dos dias. “Data ainda da segunda metade dos anos 70 a abertura de uma nova via que

41 Segundo dona Zuci, Fatima € filha e irma de santo dela, diferente de dona Graci, esta era filha de santo
de dona Zuca. Acompanha o CETMIO desde o seu assentamento.

42 Nio foi possivel localizar nas narrativas se estas eram filha de santo de dona Maria Lopes e posterior ao
seu falecimento migraram para o CETMIO, portanto, atribuimos que estas apenas visitavam este terreiros,
mas s6 foram iniciadas no CETMIO, apds seu assentamento. Sendo estas duas das mais antigas no terreiro.
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daria acesso ao Tirirical, saida da cidade, borgeando o rio acima citado [Bacanga]”
(RIBEIRO JUNIOR, 1999, p. 90, grifos meus). Ou seja, dona Zuci, mesmo localizada em
bairros que possuem certa estrutura, continua a ocupar espagos que sao invisiveis tanto
ao poder publico, quanto a populacdo de um modo geral.
A zona urbana de Sao Luis compreende as dreas de edificacdo continua das
povoacdes e as partes adjacentes que possuam meio-fio, calcamento,
abastecimento de dgua, sistema de esgoto, rede de iluminag@o publica, escola

primdria, postos de sadide, templos religiosos e arruamentos. ( art. 217. In.
RIBEIRO JUNIOR, 1999, p. 94)

Ao tratar do assentamento do seu terreiro, dona Zuci associa esta necessidade
a ordem de seus encantados, uma vez que “Tornar-se pai ou mae de santo ndo ¢ uma
decisdo pessoal, um livre arbitrio condicionado a escolha individual; € uma imposi¢ao
nem sempre negociavel.” (AHLERT, 2013, p. 103), contudo, ndo ¢ somente esta questao,
mas somado a este fator, temos o préprio fato do falecimento de dona Zuca, além da rede
de informacdes que faz parte de todos os terreiros, os chamados “fuxicos”, estorias que
afastam e/ou aproximam as pessoas do terreiro e fazem com que informacdes circulem
nestes espacos. E em decorréncia disso, dona Zuci sai do sitio, para assentar seu proprio
terreiro, o qual inicialmente realizava somente as chamadas. Ela ainda ndo tinha adquirido
o terreno no qual estd atualmente, j4 morava em uma casa na Rua Oscar Barros, contudo,
€m uma casa menor.

Ap0s dois anos, dona Zuci, com ajuda de muitas pessoas, as quais nem sempre
foi possivel localizar durante a pesquisa, conseguiu comprar um terreno amplo, que sua
area compreende tanto a Rua Oscar Barros, quanto a Rua 13 do Engenho. Terreno este
que posteriormente abrigaria a sua residéncia e de sua familia, o barracio e a casa de uma
de suas filhas.

N3ao tratamos tais situagdes como condicao sine qua non de dona Zuci dentro
deste crescimento urbano da cidade. Se nos detivermos aos discursos proferidos por ela,
esta opta por estar em muitos destes lugares, ou seja, apesar de ndo reconhecer, estes sao
espacos que esta escolhe ocupar.

Em vérios momentos deste trabalho, apontamos como dona Zuci se recusa a
expor sua pratica religiosa, nao por falta de oportunidade ou por se apegar a uma tradi¢ao
de tambor de mina que se estabeleceu a partir de estudos sobre a Casa das Minas, por
exemplo, mas por medo da repulsa que esta entende que as pessoas (seus vizinhos)
possam ter. Por isso, ao analisar os discursos de dona Zuci e de suas filhas de santo, estas

tomam o modelo estabelecido pela Casa das Minas, para legitimar a ideia de que a
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exposicdo ndo é bem vista e nem é a melhor forma de posicionamento politico e de
resisténcia.

Contudo, entendemos que este fator, advém desse medo da recusa e repulsa
daqueles que a cercam, uma vez que esta demonstra certa consciéncia da existéncia do
preconceito e intolerancia para com sua prética religiosa. Por outro lado, percebemos que
o reconhecimento entre outros terreiros existe, contudo, a casa de dona Zuci nio €
reconhecida em outros espacos publicos e nem tampouco nos meios académicos. Nao
encaramos tal constatagcdo com purismo no sentido de dizer que esta ¢ uma opcao dela,
mas desconfiamos que isto ocorre em decorréncia da resisténcia e do medo acima citados,
recorrendo assim ao estabelecimento de regras, tidas como rigidas para aqueles que
tentam de algum modo se inserir neste terreiro.

Preconceitos e intolerancias existentes ndo somente nos bairros populares
pelos quais dona Zuci passou e estd atualmente, mas também nos lugares onde estudou e
trabalhou. Em todas as vezes que relata sobre a sua ida da Liberdade para o sitio de dona
Zuca, conta fatos que indicam como ainda tinha medo/vergonha de mostrar seus aderegos
religiosos, e por isso escondia em todos os momentos qualquer coisa que pudesse
identificd-la como praticante de qualquer manifestacao afro-religiosa.

enrolei tudo numa mala e coloquei a saia vermelha no fundo, pra ninguém
saber o que eu tava levando...quando chego no Anel Vidrio... perto do Mercado
Central, a mala abre! E pa! Esparramou tudo, e ndo sei que diacho que as roupa

desenrolaro e os rosario cairo tudo no chido! Ah, mais eu morri de vergonha,
minha filha... (ZUCI, 2015)

Dona Zuci atualmente € aposentada pelo Hospital Universitario Presidente
Dutra, pela fun¢do de técnica em enfermagem, e se formou depois de ter seus filhos, em
meados da década de 1970. Este € um dos fatos dos quais dona Zuci se recorda com certo
carinho, uma vez que a formacao técnica nao fazia parte de sua realidade, nem tampouco,
para mulheres em sua condicdo social, haja vista que neste periodo, seu Aroldo* tinha
viajado para Sao Paulo e a deixou com 5 filhos para criar, ou seja, até este periodo dona
Zuci tinha que enfrentar mais um esteredtipo em sua trajetéria, que era o de mulher
separada.

Aqui retomo a discussao do inicio deste capitulo, em que pontuo como dona
Zuci em varios momentos de sua vida, teve atitudes feministas e de empoderamento, sem
acionar em seu discurso nada relativo a tal movimento, até porque o universo do terreiro

e das vidas de mulheres como dona Zuci, as atitudes ndo sdo marcadas por estas

43 Seu Aroldo, marido de dona Zucf e figura importante no que tange as questdes organizacionais da casa.



70

defini¢Ges. Estas agem de acordo com o que compreendem que seja correto para aquele
momento da vida. Entdo quando do retorno de seu Aroldo, hé a aceitacao pelo fato de que
sem ele “era muito mais dificil” (ZUCI, 2015).

Para sustentar a familia, dona Zuci, inicialmente trabalhou como costureira
nos bairros por onde passou no inicio de sua trajetoria e afirma com certo orgulho e énfase
que “eu fiz ponto de sombra. Eu fazia tudo...” (ZUCI, 2016), posteriormente, quando ja
estava formada, foi trabalhar no hospital Nina Rodrigues e por dltimo trabalhou no Dutra.
Falar dos lugares onde dona Zuci trabalhou, € falar também dos sacrificios realizados por
esta para que conseguisse ir trabalhar durante o dia, e a noite participar das obrigacdes no
terreiro de dona Zuca em periodo de festas.

Numa época que num tinha tanto dnibus como tem hoje, eu ia trabalhar e de 14
ia pro sitio. Nunca deixei de ir! Eu ia de manha pro sitio, e ja deixava minhas
coisas 14 tudo gomada e estendia num punho que tinha 14. Quando eu chegava
de noite, s6 me arrumava e ji era o tambor...eu s6 consegui me aposentar por

que eu sempre paguei o NPS...mesmo quando eu trabalhava no sanatério que
nem tu trabalha no centro de cultura... s6 estagiava. (ZUCI, 2016)

Analisar estes discursos de dona Zuci nos sao importantes para que possamos
entender como se orgulha de sempre ter trabalhado para sustentar a familia e também
manter suas praticas religiosas dentro da cidade que estava em processo de expansdao
demogréfica, contudo, excludente para aqueles que estavam em situacdo de
marginalizacdo. As relagdes que dona Zuci estabelece com as pessoas que “povoam” sua
casa, vém da sabedoria que adquiriu com seus encantados e com a pritica de sua
religiosidade, mas também dos conhecimentos que estabeleceu enquanto alguém que
estava em um lugar “diferente” se comparado a trajetoria de algumas de suas filhas de
santo, em relacdo a sua formacao profissional. Trabalhar em hospital € algo visto como
muito importante no CETMIO, muitas vezes, a fun¢do exercida independe, o que importa
¢ trabalhar no hospital.

Se formos nos deter as caracteristicas fenotipicas de dona Zuci, a
entenderemos como uma mulher negra, contudo, a identificacdo dela enquanto tal, ndo
ficou evidente em nenhum momento da pesquisa. Entretanto, entendemos esta categoria
como outro fator de exclusao e preconceito em uma Sao Luis que se apegou aos ideais de
“brancura”, e que somada as caracteristicas que fogem a estes padrdes sdo categorias
utilizadas para desqualificar e excluir. Robert Young (1950, p. 115) sinaliza como o
género e cor sdo fatores de exclusdo e hierarquizacao em determinadas culturas.

A raca era definida por meio de critério da civilizacdo, tendo no topo o homem

branco europeu ocidental cultivado e os demais em seguida, numa escala
hierdrquica, quer numa sucessao de seres vivos, dos moluscos a Deus, quer no
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modelo posterior, numa escala evolutiva de desenvolvimento de um estado
feminino e infantil (selvageria) até um pleno estado adulto, masculino e
europeu. Em outras palavras, a raca era definida em termos de diferenca
cultural, particularmente diferenca de género — cuidadosamente — graduada e
classificada. (YOUNG, 1950, p. 114).

Desse modo, entendemos os enfrentamentos e dificuldades da vida de dona
Zuci como uma soma de fatores negativados nos quais ela se enquadra e, uma vez que
estes sdo classificadores sociais, ela, assim como vdrios outros pais € maes de santo que
estdo nas periferias passaram por esse processo de exclusdo e invisibilidade que outras
casas, principalmente as localizadas nas zonas centrais e urbanas, ndo passaram. Muito
embora, a acdo e atuagdo destas casas através de seus pais e maes de santo reverberam
em reconhecimento e direitos que sao usufruidos por estes que optam por resistir de outras
maneiras.

A partir da negacdo da mediunidade, podemos compreender porque opta por
estar sempre nos arrabaldes da cidade, haja vista que a tentativa de ocultamento sempre
foi uma constante no trato com sua religiosidade. Esconder-se, ainda que
inconscientemente, dos espagos publicos da cidade, seria uma forma proteger-se da
reprovacdo que a exposicao pode causar.

Essa negacdo por parte dos pais e made de santo em aceitar a mediunidade,
decorre muitas vezes da ndo informacdo sobre como isso ocorre, haja vista ser comum no
tambor de mina, encontrarmos os discursos de que se nasce médium. Entretanto, ser pai
ou mae de santo, € dificil, como fica claro em varios momentos das entrevistas com dona
Zuci. E abdicar de si, para realizar seus afazeres religiosos e para cuidar dos outros.

Como j4 mencionado anteriormente, dona Zuci diz sentir os sinais de sua
mediunidade desde muito nova, quando por volta dos 13 anos de idade, teve que ser
iniciada no terreiro de dona Zuca. Ao passo que, durante a juventude esta conseguiu
conciliar a vida religiosa com seus estudos, quando atinge a idade adulta — diga-se os 18
anos —resolve casar com seu Aroldo, em 1959, “sem lenco e¢ sem documento” (ZUCL
2016) e ja gravida de seu primeiro filho, e entdo comeca a sentir os percalcos de
desrespeitar seus tabus, quando conta sobre o seu casamento e aponta que sé casou depois
que pediu permissao ao Caboclo Roxo, porque das vezes que chegou até o cartdrio antes
dessa autorizagdo, sempre acontecia algum imprevisto que a fazia adiar a assinatura dos
documentos no cartdrio.

Ao tratar da sua religiosidade, dona Zuci afirma que por muito tempo nao se
conformou com sua mediunidade, e por isso, atrela a esta resisténcia e muitos de seus

sofrimentos, quando sinaliza que
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eu ndo queria essa histéria! Que tudo o que eu sofri na minha vida, agradego a
minha mal cabega, e a minha mal intensdo. Me procura o que eu ji passei na
vida! Se tu ta escrevendo um livro ai, tu diz ‘ndo dona Zuci, ja chega!’ ¢ o que
eu digo. Teima nio molece. (ZUCI, 2016)

Neste processo de aceitacdo e entendimento da mediunidade de dona Zuci,
outros agentes, que ndo suas filhas de santo, aparecem frequentemente em suas narrativas,
principalmente quando se trata de sua mae, dona Dudu, esta que, segundo dona Zuci,
sempre desconfiou de sua mediunidade, principalmente durante sua infancia, quando era
muito danada e ja conhecia muitas ervas e folhas, além dos seus sumigos repentinos. Por
perceber esses sinais em dona Zuci, dona Dudu, ndo poupava esforcos em fazer com que
dona Zuci aceitasse sua mediunidade e a tratasse com a seriedade devida. Esses
posicionamento e preocupacdes de dona Dudu, aparecem nas narrativas de dona Zuci
quando esta se lembra da infancia no bairro da Floresta e de quando ja era filha de santo
de dona Zuca, quando sinaliza como sua mae se preocupava com as suas “coisas”.

“Por que quando mamae falava ‘tem que procurar tuas coisas’, eu dizia ‘que
coisas?’ Eu ndo vou querer nada! Compre roupa pra dangar a senhora! Eu pra mamae”.
(ZUCf, 2016). Nesta fala, fica evidente o cuidado que dona Dudu tinha com dona Zuci,
principalmente em relacdo a religiosidade. Mas ndo somente com Dona Zuci, esta
também € um agente importante na trajetéria de dona Maria, quando esta narra quando
caiu na Liberdade pela primeira vez, dando énfase e importdncia a atuacgdo,
convencimento e preocupacgdo que dona Dudu tinha quanto as questdes religiosas.

A negacdo de dona Zuci em aceitar ou ndo a mediunidade, € decorrente dos
fatores apresentados anteriormente, quando nos referimos a sua circulagcdo na periferia da
cidade, mas advém também deste medo da responsabilidade que cabe aqueles que de
modo involuntdrio ou ndo, se vinculam a tais préticas afro-religiosas. Ser pai ou mae de
santo, € deixar de se preocupar consigo, para se preocupar com o outro, seja este outro,
0s agentes necessarios para o povoamento da casa, seja a dedicacdo as suas filhas de
santo, ou seja, em relacdo ao cuidado que deve ter ao tratar das suas entidades espirituais.
Ou seja, a sua circulacdo na cidade de Sao Luis resulta no alargamento de sua familia,

como veremos adiante.
4.2 Relacao Familiar e espiritual
No universo dos terreiros, a nocdo de familia € muito mais ampla, uma vez

que as relagcdes que vao sendo estabelecidas durante a vida, contribuem para que se

tenham mais filhos, netos, sobrinhos, afilhados, compadres, etc., além da familia
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bioldgica. Estes sdo lacos que sdo criados a partir das relagdes de cuidado que se
estabelecem, seja em relacdo a pratica da religiosidade, ou mesmo quando esta aciona os
saberes cientificos relacionados a sua profissao.

A relacdo de proximidade estabelecida entre dona Zuci e todos os que lhe
rodeiam, gera certa intimidade para que esta saiba o que acontece com seus parentes,
sejam eles mais préximos ou mais afastados de sua casa. Quando me refiro aos que sdao
afastados, sinalizo principalmente para as filhas/filhos de suas filhas de santo que, na
maioria das vezes, ndo tem e ndo querem ter proximidade com o terreiro, mas sempre
acionam a sabedoria de dona Zuci quando se necessita de algum favor ou cura do corpo
fisico/espiritual, através de suas maes. Essas relacdes sdo permeadas de redes de
informacdes, uma vez que dona Zuci ndo tem contato direto com estas pessoas, ela fica
sabendo de suas vidas, através deste intermédio que € realizado por suas filhas de santo.
Haja vista que, ndo basta se preocupar e cuidar de suas filhas de santo, é necesséario
acolher o resto destas familias.

Diante do exposto, temos que, ser pai ou mae de santo, ndo € a exposi¢ao
apenas destes, mas também de sua familia biologica, uma vez que estes passam a conviver
com um grande niimero de pessoas “diferentes” e encantados, como resultados destas
relacdes estabelecidas através de dona Zuci.

A religiosidade € algo inerente as relacdes que dona Zuci mantém, € iSso nao
diz respeito apenas as acdes que esta lanca mdo para povoar sua casa, mas também em
relacdo a sua familia bioldgica. O perfil de brincantes na casa de dona Zuci ndo varia
muito. Poucas sdo as filhas de santo que chegaram até sua casa por indicacao de terceiros.
A maioria de suas filhas de santo € oriunda do terreiro de dona Zuca, ou outros terreiros
pelos quais ela passou, por isso, a faixa etdria chega a ser elevada, uma vez que a maior
parte dessas filhas de santo estdo idosas. Contudo, atualmente, ha trés pessoas de sua
familia que também sdo iniciadas. Sdo duas netas e a filha mais velha. As primeiras estdo
comecgando as suas trajetérias enquanto filhas de santo, mas sua filha mais velha, ja a

acompanha desde antes do assentamento do terreiro.
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Os filhos e netos de dona Zuci também s@o agentes interessantes de andlise
quando nos referimos as relagdes dos encantados com a familia bioldgica de dona Zuci.
Haja vista que estes ndo podem ser iniciados para dancarem na sua casa, eles sdo
responsaveis pelo toque dos abatds da casa. Normalmente, ndo existe um perfil definido
sobre quem pode ser abatazeiro ou ndo, contudo, no CETMIO, percebe-se que um dos
filhos de dona Zuci tem a responsabilidade com os abatds, como se fosse parte do
cumprimento de uma obrigacdo para com Caboclo Roxo. O mesmo fato acontece com
um de seus netos. Ou seja, ao assumir a responsabilidade em ser mae de santo, dona Zuci

estende as  responsabilidades da  religidlo também a sua familia.

Foto 10: Filho e neto de dona Zuci responsaveis por abrir os toques de
tambor.

(Foto de Thais Pinheiro Coutinho)

A convivéncia entre encantados e pessoas € tida como natural no CETMIO,
uma vez que constantemente estes t€ém contatos diretos através de dona Zuci, além de
acontecerem trocas mutuas de favores, uma vez que quem mora com dona Zuci contribui
para o bom andamento de tudo o que acontece na casa, seja no periodo de festa ou ndo.
Estes encantados ajudam e interferem na vida da familia de dona Zuci, no ambito
profissional ou pessoal, auxiliando-os através de seus banhos, rezas e promessas para que
suas questdes sejam resolvidas.

Martina Ahlert (2013) nos sinaliza sobre como acontecem determinadas
negociacOes entre pais € maes de santo com seus encantados. Contudo, no CETMIO, estes
acordos ndo ocorrem somente em relagao a dona Zuci, mas também com seus familiares.
E notério que algumas entidades tém mais afinidade com algumas pessoas do que com
outras, principalmente relacionado aos entes de sua familia. E possivel notar esta
aproximacao quando percebemos que apds o toque de tambor algumas entidades
solicitam a presenca de pessoas especificas para lhes pedirem favores, como uma de suas

netas. Assim como hd a aproximacdo entre entidades e familia bioldgica, hd também a
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repulsa ou certa resisténcia. O filho anteriormente citado, quando falamos da seriedade
com a qual este trata o ato de tocar o abatd, ¢ também o que se afasta logo que o toque
termina, mantendo somente contato necessario e indispensavel para com estas entidades.

Casada ha 58 anos com seu Aroldo, esta relacio também sempre foi
perpassada por suas relagdes com suas entidades, e este fato ndo € somente em relagdo a
vida de dona Zuci, mas também é uma constante nas narrativas de outras filhas de santo,
seja para demonstrar aceitacdo destes para com a pratica religiosa, como o caso de dona
Maria e dona Marlene, ou no caso de dona Graci e Fatima, as quais os maridos
desaprovavam a pratica religiosa. O caso de dona Zuci, € interessante, porque tratamos
da vida desta a partir das relacdes que ela estabeleceu, logo tem relacdes com encantados
e pessoas constantemente, dentre os quais homens e mulheres, situacdo que em muitos
casos gera conflitos em outras casas. No CETMIO, é notdria a participacao indireta de
seu Aroldo nos rituais, seja no ato de controle de entrada e saida da casa enquanto joga
baralho no quintal, ou quando algumas entidades quando chegam, imediatamente
solicitam o contato com ele.

Atribuimos essa aceitacdo e auxilio de seu Aroldo para com a religiosidade
praticada em sua casa, a partir de sua companheira, a forma com dona Zuci construiu tal
relacdo, haja vista, que em muitos momentos da vida, este a deixou sozinha, e quando de
seu retorno, ela entdo, passa a impor suas condi¢des de convivéncia e acreditamos que tal
acdo deriva ndo somente das dificuldades que encontrava nestas condi¢des, mas também
a partir das influéncias de suas entidades em sua vida matrimonial, como sinaliza Stefania
Capone, ao se referir as acdes das pombas-giras ** nas relacdes matrimoniais de seus
cavalos®.

Os espiritos — principalmente as pombas-giras — viram entdo pivos de uma
reorganizacdo profunda das relacdes de poder no seio do casal: o aliado
invisivel outorga sua protegdo e seu poder ao seu ‘cavalo’ face a um homem
que raramente dispde das mesmas media¢des sobrenaturais. Para que o homem
seja aceito, ele deverd entdo, se submeter a autoridade do espirito protetor de

sua mulher, estabelecendo, na maior parte do tempo, um verdadeiro pacto com
o ser invisivel. (CAPONE, 1999, p. 181)

Estudiosas como Patricia Birman (2005), Viviane Oliveira Barbosa (2004) e
Stefania Capone (1999) nos sinalizam sobre as chamadas relacdes miticas estabelecidas
nos terreiros, € como interferem ainda que indiretamente em outras relagcdes que estas

mulheres possam vir a ter, no caso aqui estudado, pensamos especificamente a relacdo

44 Entidades espirituais caracterizadas como exus femininos. Ou entidades que tém “costumes ruins” como
beber, fumar, etc.
45> Nomenclatura comum para se referir aqueles que incorporam estas entidades espirituais.
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matrimonial, ou seja, como se modela a relacio entre a vida religiosa de dona Zuci e de
seu marido, com as interferéncias destas entidades.

Tratar destas questdes no CETMIO foi muito dificil, uma vez que nunca
tivemos em entrevistas afirmagdes, nem por parte de dona Zuci, nem de nenhuma de suas
filhas de santo, sobre algo que nos remeta diretamente aos chamados casamentos divinos
nesta casa em especifico, contudo, em alguns momentos, dona Zuci nos sinalizou ter
consciéncia da existéncia destes, quando em uma conversa, falou que “¢ isso que eles
devem aprender, ndo é romance de praga” (ZUCI, 2016).

Viviane Barbosa trata destes casamentos divinos ao sinalizar como as
entidades espirituais cultuadas nos terreiros fazem parte do cotidiano das pessoas que
estao neste ambiente. No caso destas relagdes de matrimonio, Barbosa sinaliza que “isso
ocorre porque as obrigagdes para com ele diferem das obrigacOes e rituais comuns
impregnados na religido. Trata-se de uma dada entidade que diante de uma dada mée ou
filha de santo exerce o papel de marido.” (BARBOSA, 2004, p. 2). Esta relacdo
especificamente ndo pode ser afirmada em relacdo ao CETMIO, uma vez que, situacoes
como estas sao vistas como transgressoes, tanto para dona Zuci quando por suas filhas de
santo, porém € notdrio como estas entidades espirituais interferem nestas relagdes, assim
como Capone (1999, p. 181) sinalizou, uma vez que, segundo dona Zuci, estes sdo seres
que estdo em diversos lugares e tendo as mais diversas agéncias sobre diferentes cavalos.

Os estudos das décadas de 1970 e 1980 sobre os terreiros sinalizam para a
ideia de um matriarcado passivo e submisso, mesmo quando a feminilidade tem sempre
grande importancia nestes espacos, contudo, Birman (2005, p. 406) aponta como estas
relacdes de género se dao de formas diferenciadas dentro dos terreiros, de modo que o
ideal de mulher pregado na sociedade vigente ndo pode ser aplicado diretamente a estes
locais.

O ideal de maternidade e sua perfeita adequacdo as relagdes de género fazia
das mulheres dessas comunidades terreiros seres um tanto assexuados,

dedicados ao trabalho doméstico e subordinados as normas da vida em familia
e sua hierarquia patriarcal. (BIRMAN, 2005, p. 406).

Estas relacdes de género se constituem de forma distinta no CETMIO, como
pudemos constatar, dona Zuci sempre foi a mulher que sustentou a casa, e para tanto, teve
que estudar e trabalhar fora, ou seja, deixou de lado o espago doméstico e isso se reflete
até os dias atuais. Dona Zuci e seu Aroldo ocupam espagos distintos ndo somente em
relacdo a religiosidade, mas também em relacdo ao sustento e organizacdo da casa e da

familia. Como dona Zuci estd na maioria das vezes muito ocupada cuidando dos
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preparativos para festas, realizando obrigagdes ou mesmo cuidando do “seu povo”
(pessoas e encantados), é seu Aroldo quem organiza e delega fungdes domésticas para
terceiros realizarem. Ndo € incomum chegar a casa de dona Zuci e encontrd-lo
cozinhando, contudo o posto, pelo menos durante esta pesquisa, ndo foi observado em
nenhum momento.

A vida de dona Zuci ndo é fécil e para mulheres como ela, que sempre se
enquadraram em esteredtipos socialmente negativados, é mais dificil ainda. Contudo,
entendemos que o empoderamento advindo de suas entidades remodelam as relacdes de
poder que, para além dos muros do CETMIO e de outros terreiros, estdo estiticas e
definidas. Haja vista que a participacdo constante destas entidades na vida conjugal e
familiar, a retiram da condicdo de submissao.

A alianca das mulheres com os exus — e, sobretudo com as pombas-giras —
inverte sua posicdo de submissdo na vida cotidiana, para impor, através da
palavras dos espiritos, suas vontades aos homens. A quantidade sobrenatural,

oposta a autoridade masculina, conduz entdo a uma redefinicao dos papeis no
casal. (CAPONE, 1999, p. 181).

Estas relagdes se dao de forma distinta em decorréncia dessa intensa relacao
que dona Zuci tem para com suas entidades, de modo que, estas relacdes sdo como o pao
de cada dia (BIRMAN, 2005, p. 407), que devem ser mantidas e exigem dedicagdo
extrema. Seja o ato de ascender velas constantemente, seja em relagdo aos cuidados que
se deve ter para com aqueles que povoam sua casa.

As relacdes de dona para com suas entidades, sdo levadas sempre muito a
sério e como um dever que tem que ser cumprido. Contudo, € possivel perceber a agéncia
dessas entidades no cotidiano de dona Zuci, entretanto, nestes momentos, o que sobressai,
sdo as suas vontades e as relacdes que deseja estabelecer. Em contrapartida, nos
momentos de transe, acontece a anulacdo de dona Zuci e o que sobressai sdo as
caracteristicas, temperamentos e vontades da entidade a qual se faz presente.

Ao analisar o comportamento de algumas entidades, nos detivemos em pensar
a relacdo entre seu Aroldo e as entidades que dona Zuci carrega, no momento do transe.
Tomamos como exemplo dois exemplos distintos, o menino Jairo e Chica Baiana, estas
sdo entidades que descem®® toques distintos, e estabelecem contatos diferenciados com
seu Aroldo.

O menino Jairo no momento do transe, sempre solicita a presenca de seu

Aroldo para cobrar o seu boi. Este encantado com caracteristicas infantis desce tanto no

46 termo utilizado para dizer que determinada entidade vai se fazer presente através da incorporagio.
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ciclo de vida do boi-de-encantado, quanto no dia de Sdo Cosme e Damido, e € notdria a
relacdo de respeito e certo carinho entre 0 marido de dona Zuci e este encantado. Essa
boa relacdo pode ser decorrente da dedicacdo que seu Aroldo dispde para organizar e
preparar o boi-de-encantado, ou do cuidado que este tem com os instrumentos utilizados
no toque, ou mesmo o armazenamento das bebidas — geralmente guarana Jesus (agua
doce) — ou seja, € decorrente de certa troca entre ambos. Contudo, esta boa relagdo ndo

parte apenas dos encantados que dona Zucfi carrega, mas os encantados que descem em

outras pessoas também tém certo reconhecimento para com a pessoa de seu Aroldo.
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Foto 11: Dona Zuci com o encantado Menino Jairo cobrando o boi-de-
encantado a seu Aroldo.
(Foto de Thais Pinheiro Coutinho)

Oposto a estas entidades as quais seu Aroldo detém reconhecimento, ha
aquelas como Chica Baiana, as quais t€m total repulsa a presenca deste. Esta encantada
costuma descer principalmente no toque que acontece no sabado de aleluia e também no
dia do tambor de cura, e no momento do transe com esta entidade, praticamente ndo se
percebe a presenca de seu Aroldo nas proximidades do barracdo. Atribuimos esta repulsa
de dona Chica Baiana ao fato de seu Aroldo ser marido desta que € seu cavalo e que por
esta ter a personalidade mais forte e ser mais expansiva, no que tange ao relacionamento
com as pessoas de modo geral, supomos que a presenga de seu Aroldo seja a demarcagdao
de regras que faz parte das caracteristicas desta entidade transgredi-las.

Diante do exposto, tomamos as narrativas de histéria de vida de dona Zuci
nos mais distintos aspectos, para que pudéssemos perceber como esta construiu sua

trajetoria, de modo que circulou por tantos espacos e ainda assim, se estd afastada dos
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meios em que poderia ter mais evidéncia, mas também atribuimos estas vivéncias dentro
da cidade — sempre excludente para mulheres como dona Zuci — as suas entidades, uma
vez que tentamos construir um trabalho que tivesse como eixo as negociagdes que entre
pessoas — neste caso dona Zuci, sua familia bioldgica e religiosa — e entidades, para
evidenciar como a l6gica ocidental da relac@o de género, € invertida ou inexistente dentro
do terreiro, uma vez que tanto dona Zuci quanto seu Aroldo tém papeis importantes,

porém distintos em seus significados e atuacdes.
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5. CONSIDERACOES FINAIS

Ha algum tempo, estudar o Tambor de Mina em Sao Luis ndo era um trabalho
facil, contudo, diante de uma producdo bibliografica tdo vasta, meu exercicio ndo foi de
todo um mar de dificuldades. Escrevo este trabalho de um lugar no qual tive contato com
as mais diferentes pessoas e entidades espirituais e trazé-las para estas pédginas se
constituiu como desafiador, no sentido de respeitar suas caracteristicas e singularidades.

Diante dessa vasta produgao académica e nos espagos culturais nos quais foi
possivel estar durante a graduacdo em Histdria, ndo foi percebida a representacdo da
identidade de pessoas que sdo promotoras desta que nos orgulhamos em chamar de
Cultura Popular Maranhense. Refiro-me a esta identidade multipla, composta por diversas
outras identidades. Foi dificil notar nestes espacos “o sujeito que assume identidades
diferentes em diferentes momentos, identidades que ndo sao unificadas ao redor de um
‘eu’ coerente.” (Hall, 2002, p. 13), o que me deixava angustiada diante deste discurso de
uma tradi¢cdo africana no tambor de mina maranhense.

Nestes discursos de homogeneizagdo ndo conseguia perceber as
caracteristicas dos sujeitos comuns e suas praticas. Diante de tantos discursos proferidos
na tentativa de classificacdo da religiosidade, foi possivel perceber intensa disputa
existente entre os terreiros, contudo, sem notar estas classificacoes em suas praticas,
principalmente nos terreiros periféricos os quais puder estar durante esta pesquisa. A
classificacdo nao faz sentido dentro destes espacos os quais o discurso académico nao
chega, e foi possivel perceber como isto ndo é demérito para estes que veem a pratica
religiosa como um sistema de obrigacdes, que exige alguns sacrificios, contudo, ja faz
parte do cotidiano destes sujeitos.

A religido € pensada como personificadora de identidades, contudo, diferente
do que aconteceu com casas consagradas ou em processo de consagracdo, esta identidade
se tornou fixa e busca através do discurso da tradi¢do, se afirmar como pura. Entretanto,
nos terreiros periféricos como o CETMIO, as identidades formadas a partir da pratica
religiosa, sdo multiplas, hibridas e contraditérias, como aponta Stuart Hall (2012). Os
agentes que compdem estes espacos se permitem circular e utilizar-se destas mais
diversas formas identitérias, para se afirmarem enquanto praticantes de qualquer matriz
afro-religiosa.

A busca por singularidade faz parte de todo ser humano e de fato somos
distintos, contudo, no ambito dos terreiros, ter algo escrito sobre sua vida e sobre o seu

terreiro, € visto como algo importante, € caminhar para um espago de consagracao neste
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espaco de disputas. Diante disso, temos que dona Zuci, apesar da resisténcia, gostaria que
este trabalho se efetivasse, até para utilizar-se disso para reforcar o seu lugar de
importancia diante daqueles aos quais constantemente sinalizou certa repulsa.

Em muitos momentos, houve muitas indaga¢des do porque estudar esta mae
de santo, haja vista esta ser tdo comum diante dos estudos ja realizados sobre biografias
e também sobre a religiosidade. Estudar o CETMIO nos possibilitou refletir sobre o que
a Histdria e os demais trabalhos académicos tém produzido. No cendrio do Tambor de
Mina em S3o Luis, as producdes caminham em dire¢do a escrita somente das historias
dos sujeitos singulares, renegando ao esquecimento 0S sujeitos comuns que sao
constituintes destas outras estruturas sociais. Tem-se deixado de lado os aspectos
relacionais e de significagdo destes que sdo componentes essenciais para a preservacao e
manutencao dessa prética afro-religiosa.

Estudar a trajetéria de vida de dona Zuci no sinalizou para situagcdes e
multiplicidades que a tradicdo encontrada na historiografia e na antropologia sobre o
tambor de mina ndo nos possibilitou. Estuda-la nos sinalizou para quais os mecanismos
utilizados por estes sujeitos comuns para continuarem existindo e resistindo mesmo as
margens da sociedade ludovicense e daquilo que se estabeleceu como ideal de
religiosidade afro-brasileira, a partir destes escritos académicos. Estudar sujeitos comuns
€ interessante para tentarmos a partir de sua tipicidade, perceber como estes encaram o
que € produzido sobre assuntos que possivelmente possam ter algo em comum. E
interessante para notar como estes se entendem diante de tantos discursos produzidos na
tentativa de classificd-los.

A trajetoria de dona Zuci indica assim, que ndo ha a necessidade de conato
com 0s meios académicos, para que se coloque em pratica a politica e a luta em defesa de
suas causas. Dona Zuci, assim como dona Marlene, dona Maria, dona Graci e dona
Fatima, se entrecruzam para sinalizar como estas colocam determinadas questdes em
pratica, sem, no entanto acionar categorias e classificacdes referendadas pelo jargao
académico. Estas ndo precisam de um nome para se identificar com uma causa ou uma
luta, e isso decorre, porque em muitos momentos, Os Sujeitos que promovem estes
discursos ndo estdo preocupados em abranger a realidade da periferia.

Dona Zuci, assim como muitas mulheres de bairros periféricos, construiu sua
vida a partir de suas dificuldades e enfrentando os preconceitos a partir de posicoes
cotidianas. Mesmo sem ser abrangida nos debates encastelados dos movimentos sociais,
dona Zuci e suas filhas de santo, fazem parte da construgao histérica do que € Sao Luis.

Um lugar repleto de construcdes culturais, produzidas por sujeitos comuns que se



82

orgulham das redes de sociabilidades construidas no decorrer da vida, reconhecendo que
esta coletividade e relacdo entre 0 mundo fisico e espiritual é uma linha ténue, em que
nao € possivel ser sempre sozinho. Estas entidades espirituais fazem parte do cotidiano e
auxiliam nas relacdes que estas mulheres estabelecem ao longo da vida.

Diante disso, temos que o Tambor de Mina praticado na periferia, ndo é
constituido de uma classificacdo ou identidade definida. O que caracteriza o Tambor de
Mina, principalmente na periferia da cidade, é este cruzamento de religides e experiéncias
de sujeitos comuns, os quais vao criar suas tradicdes do que € ser mineiro(a),
principalmente através dos seus tabus e relacdes estabelecidas com pessoas e entidades

espirituais.
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