) MEMORIAS DA RELIGIAO: )
MAE ZOZO, PASSADO E PRESENTE NO CANDOMBLE BAIANO

Zélia M.Bora

Nacionalidade, negritude e religides afro-brasileiras estdo intimamente relacionadas
como partes integrantes da memoria pessoal e coletiva, sobretudo no que se refere “a
pergunta sobre a identidade nacional brasileira'. Apesar das inimeras adaptacdes sofridas por
contigéncias politico-sociais, 0 Candomblé criou inicialmente uma Africa simbélica como a
mais completa expressdo cultural afro-brasileira na sociedade®. Muitos trabalhos académicos
no Brasil, Franca e Estados Unidos foram escritos sobre ele, entretanto, a sua relacio com a
memoria, um fendmeno social, e um contradiscurso nao tem sido explorada adequadamente,
especialmente quando a memoria pessoal perpassa a coletiva. O processo da memodria como
um fendmeno social e um contradiscurso incorpora importantes aspectos nao s6 da
identidade nacional e da historia de vida dos individuos, mas também do modo como estas
memorias transformam-se, politicamente, em discursos estabelecidos e promulgados no

passado com profundas repercussdes no presente.

Movimentos politicos e religiosos freqiientemente envolvem processos mnemonicos,

particularmente evocacgdes ao passado “histérico” determinando a inser¢do dos individuos nesse

processo’. Desta forma, o nosso estudo objetiva entender inicialmente a permanéncia do passado

no presente e a maneira com que Isolina Ataide de Aradjo, Mae Zozé (1920-1994), dentro de sua

comunidade, teve um papel importante, na preservacdo e transmissao da memoria religiosa, como

uma das fundadoras da tradicdo moderna dentro do Candomblé baiano. O termo moderno refere-

se aqui a dialética ruptura e continuidade do processo sobre a histéria do Candomblé, como uma

dinamica de expansdo e sobrevivéncia, nas relacdes de poder entre homens e mulheres.Tal esfor¢o

ndo s6 se prende a um compromisso ideoldgico e superacdo da invisibilidade da mulher, mas

também questiona os mecanismos de exclusdo dentro da propria comunidade religiosa.

No passado, as relacdes entre a religido e as instituicdes politicas dependiam de espagos

ocupados por sujeitos dos papéis politicos desempenhados na histéria da identidade nacional.
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Hoje, devido ao vazio axiolégico deixado pelo Catolicismo tradicional, é “inquestiondvel” a
aceitacdo social das tradicdes afro-brasileiras. Em conseqiiéncia, o Candomblé e a Umbanda como
discursos religiosos tém enfrentado novos desafios por legitimidade e ante os cristdos evangélicos
como: os presbiterianos, batistas, luteranos, pentecostais € neo-pentecostais. Institucionalizada
como a religido natural dos lideres do Estado, o Cristianismo tem sido usado para desligitimar e
forjar novos sensos de identidade nacional. Com essa pratica as denominagdes cristas
descredenciaram o processo de identidade socio-cultural afro-brasileira, enquanto os excluiram o
Candomblé e a Umbanda do discurso da formacao da identidade nacional.

Ao contrario dos Estados totalitdrios, os discursos hegemodnicos no Brasil nunca
conseguiram controlar os espacos da memoria das religides afro-brasileiras.Esta tensdo permanece
como um instrumento de negociacdes culturais e de resisténcia da comunidade. E plenamente
relevante a premissa em que se afirma haver para cada individuo na sociedade uma “recordacdo”
competitiva motivada pelas diferencas entre religides e categorias, como cultura, etinicidade,
género e classes sociais quando estdo confrontadas.

Nota-se também que a apropriacdo e a incorporacdo, feitas pelo Estado, das expressoes
religiosas afro-brasileiras, sdo cautelosas e ambiguas. Contestando o que é “lembrado”, o Estado
constréi dessa forma uma relagdo social, politica e econdomica com a religido. Embora a politica
do Estado apresente-se hoje de forma mais flexivel e legalmente a favor das religides afro-
brasileiras, as denominacdes evangélicas ao contrdrio propagam suas versdes particulares sobre o
passado como ‘““verdade”, mediante referéncias fisicas e temporais sobre “ espacos da memoria”
legitimando de forma arbitrdria uma representacdo que ndo lhe pertence”.

Objetivando a questdo essencial de nossa discussado, interessa-nos saber como o passado €
visto hoje ou como a comunidade afro-brasileira tem preservado as formas diferentes de memorias
da religido expressas nos conhecimentos transmitidos por Mae Zoz6 a sua comunidade . Em nosso
contexto, a Memoria ndo € apenas uma atividade subjetiva dependente apenas da mente de um
individuo, mas uma expressdo e um esforco coletivo por de todos aqueles que praticam a religiao
através de espacos, eventos, incluive rituais e festas religiosas da comunidade. A Memdria coletiva
nao s6 preservou o passado mas também o interpretou e o multiplicou por meio das narrativas

coletivas. A respeito disso Robert O’Meally e Genevieve Fabre descrevem:

* A discussdo sobre a posi¢io dos grupos hegemonicos e a religido feita por Haukanes & Pine, em Memory,
Politics and Religion: The Past Meets the Present in Europe, sugere pardmetros que podem ser aplicados a
experiéncia brasileira.



Em nossas sociedades modernas e plurais, a idéia de histéria totalizante, apoiada pela
memoria global deu lugar a micro-histérias descentradas pela memoria global frente a
uma multiplicidade de memdrias. Fatores como lieux de mémoire (espagos de memoria)
sdo fatores que limitam o esquecimento e promovem a interacdo entre a Histéria, a
Memoria, o pessoal € o coletivo’.
A constru¢ao da memoria é considerada da seguinte forma
representacdes politicas que significam, a0 mesmo tempo, disposi¢des ontoldgicas
e formas de consciéncia que ajudam a moldar elementos estruturais de forma
eficaz’.
Esses elementos nos levam a um mapeamento do principal objetivo de nosso
trabalho. Tal objetivo consiste em explorar “terrenos’” que escaparam ao escrutinio ‘histérico’
e lancar questdes sobre 0 modo, como os sujeitos desenvolveram as suas experiéncias com a
Memoria religiosa, em relagdo a si e aos outros. Demonstraremos como a Memdria coletiva
tornou-se suscetivel a formas politicas e como o desejo de lembrar, alia-se ao desejo de
pertencer. Uma especial aten¢do deverd ser dada a participacdo histérica das mulheres na
organizagdo e preservacdo da Memdria religiosa, especificamente sua vida, seus corpos e
acdes como textos simbélicos lembrados na histéria da religido’. Um outro conceito
importante no presente trabalho é a definicao lingiiistica de texto. O conceito de texto tem
passado por vdrias conceitualizagdes.
No passado, a sua definicdo estava basicamente associada a forma escrita; entretanto,
hoje encontra-se profundamente defasada. Citando o pai da lingiiistica moderna, Jan

Assman®, explica que o texto significa a forma em que a lingua ocorre na Natureza; todas as
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outras unidades, como “sentengas, oragdes, palavras e morfemas sao defini¢Ge artificiais e
construcdes analiticas’”. Esta definicdo torna idéntico o valor semantico da elocugdo e os
fragmentos escritos de informacgdes; portanto, uma pessoa fala quando fala € um texto.

Essas afirmacgdes exemplificam a importancia das formas diferentes usados em nosso
trabalho. Sao eles: o relato biografico, a histéria, € o depoimento oral. Juntos, os textos em
questdo oferecem um entendimento da maneira como a tradi¢do foi construida por meio de
simbolos permeados por estruturas de poder e dominio.

Uma das formas de entender a correlacdo entre a Memoria pessoal e a coletiva dentro da
comunidade religiosa do Candomblé € compreender o papel das mulheres como ‘“pedra
fundamental” dentro da organizagdo religiosa o qual sera discutido de forma concisa nesse

trabalho.
1.2 Os corpos femininos como sustentaculos religiosos

O corpo da escrava na América desempenhou muitas fun¢des além da fungdo sexual e
familiar. De acordo com Mary Karasch, o trabalho das mulheres nas fronteiras superou o
numero de tarefas desempenhadas pelas mulheres urbanas. Os trabalhos incluiam a tarefa da
procriagdo, manutencdo material e alimentar da familia.Outras mulheres eram forcadas a
participar do trabalho na agricultura enquanto outras participavam de expedi¢cdes as minas
de ouro ou implementavam as lavouras e a producdo de acticar. No relato de um viajante
inglés a uma fazenda', observou-se que as mulatas, as negras e as aborigenes faziam a
maiora do trabalho, além de explorar as reservas naturais das florestas, a procura de ervas,
especiarias, frutos e outros produtos da mata

Uma das tarefas mais dificeis para uma mulher era coletar e transportar grandes
quantidades de madeira. Alguns tinham também o conhecimento de como
manipular venenos naturais e narcéticos. Imagina-se quanto deste conhecimento
foi passado para as mulheres africanas que tornavam-se curandeiras e feiticeiras,

com a experiéncia para causar doencgas através do uso de ervas e outras plantas
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venenosas. Tanto as mulheres indigenas quanto as africanas trouxeram com elas

estas habilidades para a nova vida..." .

Algumas destas tarefas tornaram as pioneiras na organizagdo das praticas e rituais
das religides afro-brasileiras. Do exposto, entende-se que o ato de aprendizagem e
transmissdo dessa memdria tornou-se um passado normativo, reconstruido através destas
mulheres que foram silenciadas e reprimidas, em varios contextos sociais, pela intervencdo
pernciosa do Estado sob a ameaca constante da religido predominante. Como projeto de
modernizacdo da sociedade brasileira, iniciado a partir da segunda metade do século
dezenove, estas praticas culturais foram consideradas como manifestacdes de atraso. Hoje
como no passado, as mulheres continuam desempenhando um papel de destaque nos rituais
referentes as religides afro-brasileiras. Ao lado dos homens, elas autenticam e reestruturam o
passado, renegociando-o e recuperando-o, garantindo, desta maneira, a sobrevivéncia da
comunidade religiosa. Nesse caso, entendemos a Memodria como uma linguagem
comunicada, mediante atos sociais, pela convivéncia entre os sujeitos. Nossa principal tarefa
neste trabalho € a decodificacdo dessa Memoria como um leitor que tenta inferir fatos do
contexto e dele extrair a producdo de significados que determinardo novos sentidos.

Como a consciéncia, a linguagem e a personalidade, a Memdria tornou-se um
fendmeno social. Quando lembramos, ndo apenas descemos as profundeza de nossa vida
intima, mas também, introduzimos uma ordem, uma estrutura dentro da vida socialmente
condicionada que nos liga a esse mundo social.'?

Remetendo-nos a histéria das religides antigas e tribais, vemos que apenas os
periodos paleoliticos sdo marcados pela auséncia da figura paterna caracterizada pela
lideranga feminina. Essa cultura “patristica” era submetida a uma economia agricola com
pleno sentido de regeneracdo das préticas cotidianas. Eventualmente, foi superada por
culturas de dominio masculino indo-europeu aproximadamente quatro mil anos a.C.

Entretanto, em algumas regides do Mediterraneo, hd evidéncia de que esta cultura durou

' One of the most arduous forest labors was to collect and transport firewood, which often in the porterage
of heavy loads. Some also had knowledge of how manipulate natural poisons and narcotics. One wonders
how much of this knowledge they passed on to the African women who became healers and feiticeiras,
skilled in causing illness with natural herbs or poisons. Both Indian and African women brought their skills
of gatherers to their new lives... KARASCH, op .cit. p.90.
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The University of Chicago Press, 1984.



até o ano mil e quinhentos a.C. Tracos dela culturas persistiram através de representagcdes
miticas no Egito, Grécia, Roma, nas culturas celtas e bascas, como também entre os
paleo-indios que ocuparam a América do Norte e América do Sul’’.Os indo-europeus
eclipisaram o culto as deusas e os substituiram por deuses que representavam as suas
sociedades patriarcais e patrilineares, cujas crengas persistiram até os nossos dias na
maioria das religides. As tradi¢des matrilineares permaneceram de alguma forma através
do culto a deusas, como Isis para os egipcios, Diana e Minerva e Juno para os romanos,
Brigit e Laima nos Balticos e Kali para os Hindus. A tradicdo matrilinear persitiu em
algumas tribos que ocuparam a América do Norte e a Meso-América até mesmo entre
remanecentes da era cristd na Europa, os quais fundaram o culto & Virgem Maria'®.

Vale destacar a persisténcia da sobrevivéncia destes cultos dentro da sociedade
patriarcal e da sua antecedente. Na sociedade patriarcal, ao contrdrio matriarcal,
dificilmente a permanéncia da mulher foi assegurada como sacerdotisa no lugar
privilegiado dentro da sociedade, como por exemplo, na cultura Yorubd da qual se
derivou o culto aos orixds, inserido nas religidoes afro-brasileiras. De acordo com Samuel
Johson', a religido Yorub4 era paga. No final do século dezoito, e consolidou-se sob a
influéncia do Islamismo, organizando-se a partir da crenca na existéncia de um Deus
superior chamado Olorun, o Senhor dos céus, na existéncia de deuses intermedidrios
denominados de orixds. Na veneracdo dos mortos e na invocagdo de espiritos, como ‘e de
costume observar no Festival de Egiigum. Acredita-se também na doutrina da
mentepsicose € em um julgamento do futuro expresso pelo seguinte adagio: Whatever we
do on earth we shall give an account thereof at portals of heaven '°.

A participagdo das mulheres nos rituais africanos é predominantemente acessoria,
especialmente nos mais tradicionais, como o festival dos Egiiguns, institui¢do nacional
religiosa, suas celebra¢cdes mobilizam todas as comunidades. Os mistérios relacionados
com a celebracao dos mortos sdo considerados como sagrados e invioldveis embora

meninos de cinco ou seis anos de idade sdo frequentemente iniciados, mas “as mulheres

" CRANDAL, Barbara. “Ancient cultures and tribal religions”. In : Gender & Religion. South Carolina:
Book Surge, 2006.
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ndo é dado o conhecimento sobre os mistérios relacionados com a dor da morte'’. Cabe a
elas a realizacdo mais domesticada dos rituais, ou seja, o preparo dos alimentos. Os
Egiiguns sdo venerados com uma espécie de bolo feito de feijao e oléo de uma palmeira
chamada Olele, durante o més de fevereiro, depois da colheita do feijao feita em janeiro.
O festival é celebrado durante o més de maio ou junho. E considerado uma época de sorte
para os homens, enquanto as mulheres contentam-se com as possiveis bén¢aos oriundas
dos rituais. Elas gastam muito para celebrar a “vinda”dos parentes mortos, enquanto a
comida é consumida pelos homens no departamento de Alagbd. O nimero de bodes e
corujas mortos e consumidos nesse periodo é prodigioso'® [30].

Das breves informacdes aqui enumeradas, podem-se fazer-se as seguintes
inferéncias sobre a predominancia e permanéncia das mulheres dos cultos afro-
brasileiros: 1) A didspora africana e a passagem através do Atlantico, mediante o sistema
escravocrata alteraram ou significativamente a estrutura dos cultos religiosos africanos no
Brasil. 2) Como foi atestado por obras cldssicos brasileiras, como por exemplo, as de
Nina Rodrigues, Edson Carneiro e Arthur Ramos, os Yorubds tiveram uma participacao
essencial na organizacdo religiosa, criando um sistema cultural e religioso que recriou
um novo sentido de uma identidade afro-brasileira. 3) Com a desestruracdo do sistema
familiar africano, as afro-brasileiras criaram novas formas de negociacdo ante a uma nova
sociedade patriarcal que lhes permitia uma certa mobilidade ausente no repressivo
sistema patriarcal afro-islamico. 4) Como detentoras do sacerddcio, tornar-se Mae de
Santo garantia a mulher um papel de independéncia perante a comunidade afro-brasileira
e o direito a comunicagcdo com outros discursos hegemodnicos que lhes eram negados na
Africa. Dai a predomindncia de sacerdotisas entre o final do século dezenove e as
primeiras décadas do século vinte. Era isso um fendmeno atipico na histéria das religides.
O papel da Memdria foi crucial para transmissdo desse conhecimento, transformado em
tradicao como formas simbdlicas da memoria cultural.

A histéria do Candomblé na Bahia inicia-se com a fundagdo de trés terreiros que

dirfamos, foram organizados durante um movimento de ‘“desobediéncia feminina”, por

' “the mysteries connected with it are held sacred and inviolable, and although little boys of 5 or 6 years of

age initiated, yet no woman may know these mysteries on pain of death” the History of Yorubas
JOHNSON, Samuel. The Rev. The history of the Yorubas. Lagos, CSS Limited. 0. edition, 2006, p.29
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mulheres que entenderam a importancia da lideranca femina sobre as ordens tradiconais
africanas e cristds. Na metade do século dezenove, trés mulheres africanas livres: Iya
NassO, filha de uma escrava (voltou a Africa), Iyad Deta e Iyd Kal4, todas de Benin,
reuniram-se com um wassa, ‘“‘sacerdote” da mais alta hierarquia religiosa, e fundaram
uma casa de orixd, ou uma casa de candomblé, que denominaram Ilé 114 Nassé no
Engenho Velho. Com a ruptura de suas vidas coletivas e pessoais, a experiéncia religiosa
serviu como uma importante aprendizagem para os africanos e os seus descendentes na
negociacdo de espacgos e para a expressao de multiplas identidades. Iya Nasso tornou-se
Yalorixd, cujo ferreiro recebeu seu nome: Casa de Mae Nassd. Na metade so século
dezenove, sucedeu-lhe outra mulher chamada Marcelina. A sucessdo provocou uma
divisdo, de modo que uma nova casa de candomblé foi fundada: o Gantois do Rio
Vermelho. Essa nova casa também dividiu-se depois da sucessdo de Mae Ursulina, que
deu nome ao Axé de Opd Afonja. Assim, ao invés de representar a decadéncia da fé€, as
divisdes representaram a propagacdo da fé, com a conquista dos novos adeptos, como
uma tentativa de estabilizar a religido coletiva, caracterizada agora como a reunido de
certos elementos fundantes, para o entendimento da Natureza e existéncia humana em

relacdo ao universo'”.

1.2 A vida das coisas que permanecem, mesmo quando sao ocultadas

Os relatos modernos sobre os cultos afro-brasileiros possuem uma literatura
classica que se inicia no final do século dezenove e comec¢o do século vinte, notadamente
mediante os estudos de Nina Rodrigues, Nelson Carneiro e Arthur Ramos. Entre as
vozes femininas destaca-se o trabalho da antropdloga norte-americana Ruth Landes cujo

20 . . , .
texto” permaneceu marginalizado por quatro décadas por ser considerado pela
comunidade académica da época um livro que feria as bases cientificas da

. 21 . N . . .
Antropologia™. As leituras contemporaneas do livro (a partir de 1980) situam a obra

como um dos primeiros relatos etnograficos sobre raga e género na sociedade brasileira.

' MOURA, Roberto. Tia Ciata e a Pequena Africa no Rio de Janeiro. Rio de Janeiro: Funarte/MEC-
Divisdo de Miusica Popular, 1983 p. 20.

* LANDES, Ruth. The City of Women. “Introduction”. Albuquerque: University of New Mexico Press,
1994 .

! Veja-se The City of Women, introducio da edicao de 1994, feita por Sally Cole.



A pesquisa de Landes foi realizada durante o ano de 1938 e o livro foi publicado oito
anos depois. Descreve, de forma subjetiva, suas observagdes e experiéncias sobre os
rituais e cerimOnias dos cultos assim como a dignidade e vitalidade dos fiéis que
ajudaram a dar significado as vidas dos afro-brasileiros que viviam na pobreza e sob a
repressao militar em 1930. Em seu relato, Landes recusou-se a produzir um retrato
etnografico sobre o Candomblé e a cultura afro-brasileira, considerando-a como
homogeénica, integrada e estdtica, como era vista pelos pradroes da época. Ao contrério,
ela descreveu os conflitos internos, didlogos e contestacdes de significados em um
contexto de mudanca e fluidez, situando a cultura afro-brasileira no passado mediante a
histéria da colonizagdo, da escravidao no século dezenove, a da urbanizagdo e
proletarizacdo do Brasil. Todas estas caracteristicas colocaram, na época, o livro as
margens da Antropologia. Hoje, voltamos a obra por ela apontar direcionamentos
pertinentes discutidos no presente século. Nosso relato sobre a Meméria toma como
pontos de partida questdes pertinentes apontadas por Landes, especialmente no que se
refere aos conflitos internos e lacunas inerentes as politicas de raca e gé€nero e as
dinamicas religiosas internas dentro das inumeras historias sobre a Bahia religiosa de
1930. O trabalho € importante para nés porque junto a ele inicia-se a modernidade do
Candomblé baiano marcado pela sua multiplicidade de elementos e especialmente, pelo
crescimento com integracdo de novos fiéis fora da descendéncia de sangue, como até
entdo eram iniciadas as maes de santo tradicionais.

A Salvador da menina Isolina de Ataide,22 (esta nascida em 28 de fevereiro de
1920), espelhava-se ao seu modo as experiéncias metropolitanas, como as do Rio de
Janeiro e Sdo Paulo em sua busca da modernizagdo. Entretanto, a sua profunda geografia
colonial, diferente do Rio de Janeiro, possuia uma dinamica diferenciada e vital ao
desenvolvimento de Salvador e esta geografia ndo a deixava morrer e ser substituida por
uma Paris nos trépicos. Em oposicdo ao Rio, a vida religiosa na Bahia era a alma da
cidade, representada por suas igrejas centendrias e pelo Pelourinho como um espago vital

que se tornou a corporificagdo de uma cidade que guarda, ao mesmo tempo, o passado € o

> Todas as informacdes sobre dona Isolina Ataide de Aratjo foram prestados pelo seu sobrinho professor
Antoniel Ataide Bispo, secretdrio da Federagcdo Nacional do Culto Afro-Brasileiro e suas irmis Vanilde
Maria Ataide Bispo e Walmene Ataide Bispo em Salvador, junho de 2007.
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presente. Ela foi e continua sendo, a forma de expressao de afro-brasileiros que transitam,
moram e vivem suas vidas privadas em consonancia ao resto do pais.

Entre 1920 e 1942, a Bahia de todos os Santos, dos pais-de-santo e maes-de--
santo, era a mesma Bahia da menina Isolina, agora uma jovem de vinte e dois anos que
tentava conciliar sua vida pessoal com os valores da classe média e com os modelos
sociais da época, procurando, assim,“distanciar-se” dos preconceitos e da marginalizacao.
Nesse sentido, Isolina, uma negra de pele clara, belos olhos castanhos e jeito recatado,
como se esperava de uma jovem decente de classe média, tentava seguir a todo custo o
modelo de sua irma: estudar e integrar o resto da sociedade afro-brasileira, a qual
procurava, nas oportunidades que lhes eram oferecidas, integrar um patamar social menos
conflitante. A vida 14 fora corria pela Ladeira do Carmo, onde a familia Ataide Aratjo
possuia uma casa, enquanto a menina-moca prestava aten¢do a tudo em siléncio, desde a
voz dos cegos que pediam esmolas até o barulho dos bondes carregados de pingentes. Em
casa, como a maioria das meninas de sua idade, desempenhava as tarefas domésticas,
sobretudo cozinhando alimentos do dia-a-dia dos baianos, inclusive que incluia munguza
e mingau de puba. Depois lavava os apetrechos, como pratos, panelas e o ralo de
coco.Via a rua pela janela, via os ricos brancos transitar elegantes pela ladeira, pois
tinham negdcios no sul do Estado e trocavam seus contos de réis por uma variedade de
mercadorias que estavam 2 sua disposi¢do. A noite, ouvia as conversas dos vizinhos
sobre os fatos didrios e as histéria da Bahia mistica. Entre essas, ela ouvia com atenc¢ao as
histdrias de feiticos que faziam cumprir promessas de amor e casamentos. Assim, padres,
feiticeiros e juizes faziam parte de seu imagindrio feminino, no qual pensava em um dia
apaixonar-se e casar-se.

Em termos de religiosidade, a familia era ainda mais cautelosa, encontrando no
Kardecismo uma saida social, de certo modo mais compativel com as crengas ancestrais
praticadas pelos terreiros, que sofriam constante assédio, desconfianca e perseguicao

sistemdtica da policia, por ser considerados ‘“anti-cientifico” por praticas de cura

N £99

associadas a “exploracdo da boa-fé” e “charlatanismo”, legalmente inscritos pelo Estado.
Além disso, nenhum afro-brasileiro pertencente a classe média aspirante
demonstrava abertamente interesse com os aspectos da vida popular baiana, sobretudo as

manifestagdes relacionadas com a religdo afro-brasileira. As classes dominantes
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possuiam uma verdadeira averssdo “aquele atraso”, exceto um grupo de intelectuais
relacionados com a Universidade da Bahia, os quais se interessavam pelos estudos das
tradigdes populares. Durante o Estado Novo, a imagem dos intelectuais se encontra
profundamente comprometida pelas desconfiancas da ditadura de Vargas, enquanto os
terreiros eram considerados como lugares que davam guarida a criminosos comuns e
intelectuais subverssivos. Estavam, portanto, sempre na mira da policia secreta de
Vargas. Eles vigiaram Edson Carneiro e também Ruth Landes que se refere ao momento
em que esteve na Bahia:
...Eyes were everywhere tongues were everywhere, fear — yes fear was
everywhere. For occasionally word would come that a university acquaintance
had been hauled into jail near the city plaza, or that Candomblé had been raided
under suspicion of concealing a political enemy, and finally mysterious telephone

calls came ever for me?’.

Durante varios meses que precederam marco de 1942, a jovem Isolina Ataide, ao
contrdrio de sua irma, cuja vida social corria sem atropelos, demonstrou gradativamente
uma fragil condicdo de saide que a impedia de desempenhar as tarefas da vida
doméstica, especialmente, a freqiiéncia escolar. Os pais imensamente dedicados
procuraram o que havia de melhor na Medicina baiana para salvar a filha. Os médicos,
por sua vez, ndo encontraram explicacdes cientificas para diagnosticar o mal que
acometia a jovem. As pessoas que faziam parte do circulo de amizades dos Ataides
demonstravam a mesma preocupacdo e ansiedade dos pais, recomendando-lhes novos
médicos uma vez que a condi¢do de satude de Isolina se agrava a cada dia. Desesperados
os pais mudavam de médicos e, chegando a um udltimo, ndo puderam deixar de expressar
a sua angustia, quando surpresos ouviram do ultimo médico consultado dizer que
procurassem outros meios, pois a Medicina nada poderia fazer por ela. Na linguagem
coloquial baiana, “procurar outros meios”’significava ir a uma casa de candomblé em

busca de ajuda espiritual.

* Olhos e linguas estavam em todos os lugares. Medo estava em toda parte. Ocasionalmente chegava a
universidade a informa¢do de que um conhecido tinha sido preso, préximo a praga da cidade, ou que um
Candomblé tinha sido invadido sob suspeita de esconder um inimigo politico. Finalmente, recebi
misteriosos telefonemas. LANDES, Ruth. The City of Women, p.13.
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Os pais reagiram com um misto de perplexidade, medo e ansiedade. Tudo isso
naturalmente foi superado pelo desejo de salvar a filha, que foi levada ao Axé Opo
Afonj4, onde a doenca da jovem foi interpretada como um ‘“‘chamado espiritual”. Tal
relevacdo comprometeu o futuro esperado pelos pais, especialmente, em relacdo a
educacgdo de sua filha cagula. A partir de entdo, o seu pai guardou um siléncio de morte
sobre 0s passos a serem seguidos pela filha, que passou a ser considerada uma “estranha”
ao circulo familiar numa impressdo reinterada gradativamente por sua saida de casa e

dedicacdo a nova religido.

1. 3. Velhas lembrancas, Mae Zoz6 e 0 Axé Apo Afonja.

No ano de 2004, estive pela primeira vez no Axé Opd Afonja, levada por
professor Antoniel Bispo, sobrinho de Mae Zozd. As informacdes atropelavam-se em
minha mente, como devem ter atropelado a mente de Mae Zozd, que nao era filha natural
nem de sangue da comunidade. Olhava - como ela devia ter olhado - curiosa os espagos
que me fora permitido olhar. Eu era uma estranha, ela também ao entrar pela primeira vez
na comunidade. Eu fui para visitar, ela para ficar. Olhei com atengao todos os detalhes vi
como a comunidade se estendia sob as sombras de grandes arvores, onde os deuses t€ém
as suas casas proximas as casas dos fiéis. Diferente das outras Maes-de-Santo que foram
iniciadas ainda meninas, como foi o caso de Mae Aninha (ordenada aos sete anos)24, Mae
Z0z6 nao era filha de sangue nem fazia do circulo de amizades das fundadoras.

Os desentendimentos pessoais eram comuns na comunidade religiosa, como
ocorrem em qualquer outra comunidade especialmente em torno da sucessdo das
liderancas principais. No dia 2 de janeiro de 1938, Mae Aninha (Mae-de-Santo do Axé
Opd Afonja ) faleceu, mas ndo antes de nomear a sua sucessora Maria Bibiana do
Espirito Santo, Mae Senhora, “por direito de sangue, parente de principes e reis africanos
(...) [20] e m@e-de-santo que iniciou Mae Zoz0.

A insercdo dos cultos afro-brasileiros e seus personagens na cronica jornalistica

baiana nao era uma novidade nacional, no comec¢o do século vinte. Como género novo

% DOoS SANTOS, Deoscéredes Maximiliano, Mestre Didi. Histéria de um Terreiro Nagd. Sdo Paulo:
Carthago & Fonte, 1994
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da época, nem a cronica jornalistica nem a profissdo jornalismo eram regulamentados.
Ambos conseguiram aceitacdo gracas ao trabalho e “a persisténcia de Joao Paulo Emilio
Cristovao dos Santos Coelho Barreto, o Jodo do Rio, jornalista, escritor e editor, cuja
primeira obra, As religides no Rio (1904), obteve sucesso imediato.
“O sucesso destas reportagens foi tdo estrondoso que, antes mesmo do final do
ano, elas foram publicadas em volume da prestigiosa livraria Garnier,
tornando-se  imediatamente um best-seller que alcangou nos anos seguintes a
surpreendente edi¢do de dez mil exemplares!zs”.
“Mais importante, no entanto, sdo as cinco matérias pioneiras sobre os cultos-afro--
brasileiros. Os estudos do professor Nina Rodrigues, feitos na Bahia, tinham a circulacao
restrita e s6 foram publicados trinta anos depois de seu falecimento, em 1906, no volume
Africanos no Brasil”.[10]. Controvertidas pela propria ambigiiidade do género literdrio e
jornalistico a0 mesmo tempo, as cronicas geraram polémicas por parte de babalorixds que
chegaram a interpelar a direcao do jornal para obter o nome do informante do jornalista,
um personagem de ficgdo que reunia tragos de mais de uma pessoa real * De formacdo
positivista, Jodo do Rio observou os cultos com um olhar cientifico, determinado a
perspectiva do conteido da matéria publicada. Um outro fator importante, que explica o
interesse pelos cultos afro-brasileiros nas primeiras décadas do século vinte, deve-se as
influéncias do vanguardismo europeu e suas correntes: Primitivismo e Negrismo. Em
viagem a Europa, Oswald de Andrade, jornalista e escritor paulista, também um dos
articuladores da Semana de Arte Moderna (1922), proferiu uma conferéncia na Sorbonne

2 Nesse evento, selou

entitulada “L’ Effort Intellectuel du Brésil Contemporain.
definitivamente a importancia e o interesse dos intelectuais brasileiros pela a cultura
afro-brasileira e pelas suas representacdes mais significativas, dizendo: que: “se para o
europeu o negro nao passava de um elemento exético, para os brasileiros o negro é um

elemento realista.”®”

* Veja-se a apresentagio de Jodo Carlos Rodrigues, no livro As religides no Rio. José Olympio Editora,
Rio de Janeiro, 2006.

* Ibidem, p.10

DOS SANTOS, Deoscéredes Maximiliano, Mestre Didi. Histéria de um Terreiro Nagd. Sao Paulo:
Carthago & Fonte, 1994, p.

 Idem, p. 580.
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Todos estes aspectos levaram intelectuais baianos e estrangeiros, sobretudo
franceses e norte-americanos a Bahia, em busca da cultura afro-brasileira e seus
remanecentes africanos. As maes-de-santo, até entdo predominantes na dire¢dao dos cultos
afro-brasileiros, perceberam de forma perspicaz a chance de tornarem a religido menos
marginalizada e aliaram-se aos intelectuais em busca de aceita¢do social diante de uma
sociedade que guardava, em seu inconsciente coletivo, bem viva ainda a influéncia dos
discursos coloniais e discriminatérios contra os afro-brasileiros. Mde Aninha e Mae
Senhora perceberam de igual modo a necessidade de aliancgas entre a sua comunidade
religiosa e os intelectuais da época, os quais como autoridades letradas com acesso a
“sociedade branca” influenciavam a opinido publica.

No dia 3 de marco de 1942, Isolina Ataide Aradjo, tornou-se yalorixd do Axé
Opé Afonja®. Apesar das tentativas de integracdo, Mae Zoz6 continuava uma estranha
na comunidade onde fora iniciada, por Mae Senhora, vindo “desaparecer” por completo
de fontes escritas por membros do proprio terreiro. Esqueceram-na ou nao quiseram
lembré-la. Proveniente de uma outra formacdo social, Mae Zoz6 guardava consigo suas
proprias opinides sobre vdrios assuntos especialmente aqueles referentes ao
gerenciamento das questdes religiosas e de sua relacdo com o publico, especialmente com
intelectuais e politicos. Por estas e certamente outras razdes de ordem pessoal, Mae Zoz6
desligou-se do Axé Op6 Afonja e fundou a sua propria comunidade longe do assédio do
publico, das intrigas e ansiedades causadas pelo desejo de brilhos pessoais, para priorizar
os servigos religiosos e sociais destinados a uma vasta comunidade afro-brasileira que
ndo pertencia aos terreiros tradiconais. A sua estranheza perante a “hierarquia de sangue”
que servia de base a sucessdo das lideranacas, caracterizava a propria estranheza de toda
a comunidade diante de novas identidades que se criavam no Brasil, livre de
condicionamentos e lagos familiares com o passado africano. Diante da fragmentagao do
sistema social africano,os nigerianos em especial eram refugiados de guerras civis
causadas por reis déspotas e jihads islamicas no século dezenove™. A grande maioria que

chegou ao Brasil vivia um dilema existencial. Ndo aceitavam o Brasil por serem

* Informacdo coletada em documentos da Federacdo Nacional do Culto Afro-Brasileiro em Salvador, em
junho de 2007.

% Consulte-se Samuel Johnson, em The History of the Yorubas & Toyin Falola, The History of Negeria.
The Greenwood Press Wesport, CT. London, 1999.
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escravos e estrangeiros, enquanto a Africa representava um passado sem volta. Os afro-
brasileiros, ao contrério, consideravam-na a Africa um lugar imaginério cujas lembrangas
eram apenas fragmentos apreendidos através de relatos descontinuos. Nesse caso, a

religido teve um papel fundamental na criacio de uma Africa imaginada e idealizada.

O ultimo espaco sagrado de Mae Zoz6

A tarde em que visitei o terreiro Omi Natdsse, era uma tarde ensolarada como a
maioria das tardes na Bahia. O bairro residencial onde ele estd localizado empresta-lhe
um ar de domesticidade e tranqiiilidade. Longe de possuir a geografia suntuosa que
caracterizam os hectares de terras ainda pertencentes ao Axé Opd Afonjd, o Omi Natdsse,
localizado na rua 1°. De Janeiro no.15, na Cidade Nova, guardou para sempre os ultimos
anos discretos de sua Mae, que continuou dando assisténcia social a comunidade como
costumava fazer nos espacos anteriores distantes dos terreiros tradicionais. Apods
mudancas sucessivas de outros espacos geograficos maiores, Mae Zoz6 se instalou
modestamente de acordo com a vontade de seus santos. O passado estd inserido no
siléncio desse lugar — pensei. Enquanto me perguntava tentando entender como o lugar
tinha sido valorizado por Mae Zoz6 como um espago pessoal e um lugar a parte dedicado
a religido. A imensa arvore de Acocd plantada em frente da acolhedora casinha, de
arquitetura da primeira metade do século vinte, pintada de azul e branco, foi respondendo
vagarosamente minha pergunta, a medida que fui percorrendo os espagos. A dissonancia
entre a rua e o terreno da casa dava ainda mais descricdo ao local. Juntos falavam sobre a
personalidade de sua tdo querida Mae Zoz6. O passado flui no presente: e por um
momento, encontrei a moradora daquela residéncia através de alguns dos objetos que vi e
que lhe pertenceram; um pequeno jogo de porcela amarela, uma cdmoda de madeira
escura e uma pequena moringa de aluminio para vinho, embora ela ndo ingerisse alcool
nem tivesse o vicio do tabagismo. Ali, buscava eu uma constru¢do a parte e “nova” da
religido afro-brasileira que eu ainda ndo conhecia e que tinha sido omitida ou
simplemente desapercebida entre tantas outras histérias nao contadas.

Na Rua 1°. de Janeiro, definitivamente o passado abriu as suas portas a um futuro

desconhecido, entrevisto por Mae Zoz6 em seu siléncio o qual que eu agora encontrava e
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tentava entender. Consciente ou ndo ela deu continuidade a um projeto histérico, inscrito
pela Memoéria, mediante a producdo de um espago andonimo, longe das mdaquinas
fotograficas e aprovacdo dos discursos intelectuais . Ali, ela articulou o exercicio do seu
mandato espiritual, junto a uma nova forma de poder s6 ativado com o tempo que lhe
concedeu uma refracdo diferenciada e evocativa. Eu agora, passei a compartilhar essa

refracdo.
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