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Para todas as Thiffanys, Adeloyas, Alanas, Fernandas, Naomis, Vitdrias e Julianas...

Para as Xicas Manicongos e para as Gisbertas...

Sou o barro que molda e remolda,
nas maos de orixas que tudo enxergam,
sou forca de vento, sou &gua que danca,

sou esséncia que o tempo resguarda.

Em cada folha que Osanyn abencoa,
em cada raio que Xango0 lanca,
meu corpo é templo, caminho sagrado,

minha verdade, minha esperanga.

No terreiro, sou quem vim ser,
livre de nome, livre de amarras,
no toque do tambor, eu me revejo,

sou fé que nasce, sou luz que se ampara.

Epa Baba! Clamam por mim.
Sou lya e Ajé em unido,
sou a transmutacao do axé que pulsa,

sou transbordo, sou reencarnagao.

Exu me guia nos caminhos abertos,
Ogun me da a forca na jornada,
sou o que sou, filho de Orun e Aygé,

sou filho do Ori, da luta encantada.

No Candomblé, ndo ha estranheza,
sou acolhido por cada irmao,
pois aqui, minha identidade € pura,

minha travessia é celebracao.



AGRADECIMENTOS

Em cada linha desta jornada escrita, trago um coracdo repleto de gratiddo, como
oferenda aos Orix&s e aqueles que comigo caminharam, sustentando cada passo com forca,
amor e fé. A todos vocés, dedico este trabalho, tecido em preces e sonhos.

A Exu, senhor das encruzilhadas, que me abriu caminhos e ensinou a ver sabedoria
onde os olhos ndo alcangam; a Ogun, que forjou o ferro em minhas veias e me da forca quando
os dias pesam; a Osun, ventre sagrado que me trouxe ao mundo, esséncia que me nutre e aquece;
e a Oya, minha mée, que sempre me acolheu em seu colo invisivel, ensinando-me a coragem
que se levanta nos ventos.

Agradeco a minha mée, Amélia Maria, que moldou meu carater e nunca desistiu de
mim, mesmo nos momentos mais dificeis. E a0 meu pai, Jaime Baloni, que me ensinou a arte
da vida e a forca das oposicOes, o valor de ser homem entre dualidades e contrastes.

A professora Ménica Nogueira, sou eternamente grato pelas palavras que despertaram
em mim o chamado ancestral, lembrando-me de escutar Exu e de seguir sua voz. Seu incentivo
foi uma faisca que acendeu o desejo de ir além.

A amiga e companheira de curso, Andreia Valentim, minha sincera gratiddo pelo
abraco constante, pelo apoio em cada instante, por dividir comigo as dores e as alegrias deste
caminho. Sem vocé, este trajeto teria sido mais arduo.

As amigas e filhas pequenas, Ranna Mirtes de Oxum (Omi Toju) e Alessandra Lima
de Oxdssi (Odé Mire), minha imensa gratiddo por terem me incentivado e me apoiado desde a
construcdo do projeto de selecdo do mestrado. O carinho e apoio constante foram essenciais
para que eu pudesse seguir em frente.

A minha lalorixa, Regina Lucia de lemanj4, por tudo que ela representa para mim e
em minha vida espiritual, pelo acolhimento diario na Casa de Xango (11& Axé Opd Afonja- RJ).
A coordenacio do MESPT, as professoras Cristiane Portela e Stephanie Nasuti, e ao
meu orientador Wanderson Flor (Ud) que me acolheram na academia com generosidade e
incentivo, minha gratidao sincera por me fazerem sentir em casa na busca pelo conhecimento.

A Ekede Nubia de Osun, que plantou a primeira semente ao incentivar-me a submeter
este projeto. A vocé, que acreditou desde o inicio, meu mais profundo agradecimento.

Ao amigo e companheiro Anderson Carvalho, que me tomou pelas méos e caminhou
comigo até aqui, partilhando cada momento, cada descoberta e desafio. VVocé, que esteve ao

meu lado nas entrevistas e na vida, foi alicerce, apoio, e tornou meus dias mais leves.



Aos amigos e grandes pessoas que fazem parte do meu cotidiano: Flavio Satyro, Tulio
Augusto e lvone (Lodeji), que acreditaram em cada sonho e em cada passo, mesmo quando as
nuvens cobriam o céu. VVocés sao abrigo, presenca, e por isso agradeco imensamente.

A Deputada Erika Kokay pelo apoio e incentivo na luta pelas minorias.

A Senhora Pombagira Maria Molambo e ao Exu Jodo Caveira, que me ensinaram a ser
mais humano, na devocéo e no siléncio, mesmo sem o transe, mas sempre em sintonia. Minha
gratiddo é profunda e eterna.

Ao Mestre Jose Pelintra, que tantas vezes amparou minha familia, enchendo nossa
mesa e nossos coragdes. Foi ele, guardido generoso, que sustentou nosso pdo de cada dia e me
ergueu, plantando raizes firmes que hoje me mantém em pé.

Aos meus filhos de santo, que compreenderam minha auséncia e me deram espaco
para buscar este saber. A vocés, minha gratiddo pelo respeito e pela paciéncia em cada fase
desta jornada.

Ao Boiadeiro das Sete Montanhas, ancestralidade que me pulsa nas veias, por estar em
meu caminho, guiando-me com forca e raizes profundas.

A Xangd, senhor da justi¢a, Rei que honra meu axé e me ensina a lutar sem medo,
minha eterna reveréncia e gratid&o.

A Egbon Adeloya Ojubara e a Mae Fernanda de Oya, que abriram as portas para que
este sonho se tornasse realidade. Sem vocés, este trabalho nédo teria tomado forma.

A Mée Alana de Kissimbi, Mae Thiffany Odara, Mae Vitdria de Oya, Mde Naomi de
Oxum e a lyawo Juliana de Oxdssi, que me receberam com tanto respeito e apoio, abrindo o
coracao e partilhando saberes e momentos tdo especiais com histdrias que s6 o coracdo entende.
Minha gratiddo é imensuravel.

Ao Babalorixa Odé Tokan, ao Babalorixa Adailton de Ogun, a lalorixa Meninazinha
de Oxum, & lalorixa Angela de Oya e & Egbon Andressa de Oya, que nio s6 acreditaram na
pesquisa, mas me acolheram com bragos abertos. Suas casas foram recantos sagrados onde
encontrei abrigo e inspiracao.

A Olodumare e Orunmil&, minha reveréncia, pois, em cada desafio e batalha, encontro
o dom da vida e a forca para seguir adiante. E a vocés que dedico cada linha, cada conquista, e
todo 0 axé que carrego em meu peito.

Por fim, estendo minha gratiddo a todos que, direta ou indiretamente, contribuiram
para a concretizacao deste trabalho. Que esta dissertacéo reflita um pouco da dedicagéo e do

esforco conjunto de todos que me acompanharam ao longo desta jornada. Olorun Modupé!



Para agquele mestre de obras que me deu a vida: Meu Pai, Jaime Baloni

(in memoriam)

Com maos calejadas, ergueste meu futuro,
Cada tijolo teu foi um sonho seguro.

Hoje na saudade, teu legado é meu guia,
Pai, tua forca vive em minha alegria.



RESUMO

IGBAMIRAN AIYE: O ETHOS AFRO-BRASILEIRO E A TRANSGENERIDADE NA
RELIGIAO DOS ORIXAS.

Esta dissertacéo investiga a transgeneridade no Candomblé, com foco nas vivéncias e desafios
enfrentados por pessoas trans nas comunidades de terreiro, a partir do conceito de Ori na
cosmologia ioruba. Ori, entendido como o “orixa pessoal” e essencial para a formacao do
destino individual, fundamenta-se como um principio central para a aceitacdo das identidades
transgéneras, reconhecendo 0 género como uma expressdo sagrada e predestinada do ser. O
estudo busca compreender os processos de construcdo, aceitacdo e afirmacdo da identidade
trans dentro do terreiro, explorando questdes como a legitimidade da modificacdo corporal e
seus impactos na préatica religiosa, a escolha das vestimentas, e a possibilidade de ocupacéao de
cargos especificos no terreiro. A dissertacdo investiga ainda como o sistema binario de género
influencia as préticas religiosas e o acolhimento dessas identidades, assim como as limitacGes
impostas a participacdo e existéncia das pessoas trans dentro das atividades religiosas. O
trabalho revela que, para pessoas trans, os terreiros se configuram como espacos de negociagao
constante entre identidade e espiritualidade, onde as normas cis centradas ainda presentes em
algumas praticas religiosas desafiam ou reafirmam suas identidades de género. Além disso, a
pesquisa examina como a presenca trans no Candomblé, associada a interacdo com 0s orixas, é
mediada por dindmicas complexas de aceitacdo e inclusdo, proporcionando um refugio
espiritual capaz de atenuar os impactos da excluséo social e da violéncia vivenciada fora dos
terreiros. Ao explorar o papel do Candomblé como espago de acolhimento e valorizagdo da
diversidade de género, a dissertacdo reforca a importancia de uma pratica religiosa inclusiva e
decolonial, onde a multiplicidade de expressbes de género é entendida como parte fundamental
da esséncia sagrada do Ori.

Palavras-chave: Transgeneridade; Candomblé; Ori; Identidade de Género; Inclusdo Religiosa

ABSTRACT

IGBAMIRAN AIYE: THE AFRO-BRAZILIAN ETHOS AND TRANSGENDER
IDENTITY IN ORIXA RELIGION

This dissertation investigates transgender identity within Candomblé, focusing on the
experiences and challenges faced by transgender individuals in terreiro communities, through
the concept of Ori in Yoruba cosmology. Ori, often understood as the "personal orisha" and
essential in shaping an individual's destiny, serves as a central principle for the acceptance of
transgender identities, recognizing gender as a sacred and predestined expression of the self.
This study seeks to understand the processes of construction, acceptance, and affirmation of
transgender identity within the terreiro, exploring issues such as the legitimacy of gender-
affirming bodily modifications and their impact on religious practice, choice of attire, and the
ability to hold specific roles within the terreiro. The dissertation further examines how the
gender binary system influences religious practices and the acceptance of transgender identities,
as well as the limitations imposed on the participation of transgender individuals in religious
activities. The work reveals that, for transgender people, the terreiro becomes a space of
ongoing negotiation between identity and spirituality, where cis-centered norms embedded in
certain religious practices challenge or reaffirm transgender individuals' gender identities.



Furthermore, this research explores how the presence of transgender individuals in Candomblé,
alongside their interactions with orishas, is mediated by complex dynamics of acceptance and
inclusion, offering a spiritual refuge that mitigates the impacts of social exclusion and violence
faced outside the terreiro. By examining the role of Candomblé as a space that welcomes and
values gender diversity, the dissertation underscores the importance of an inclusive and
decolonial religious practice where the multiplicity of gender expressions is regarded as a
fundamental part of Ori's sacred essence.

Keywords: Transgender Identity; Candomblé; Ori; Gender Identity.
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W INTRODUCAO

Esti gbé, Esuigbé o, Eni s'ebo I’ore 0

Exu apoie-nos, 6 Exu, apoie aquele que

. fez 0 ebd bem feito.

"lle tutu, Esu tutu, ire Oranmila™ (Espiritos da Terra, Exu - 0 Mensageiro Divino

- e 0 Espirito do Destino estejam frescos e tragam boa sorte). Com estes versos peco licenga
a Exu, principio indiscutivel de tudo que se move e tem vida, Senhor da comunicacao e a
Orumila, Senhor do destino e da sabedoria, os olhos do segredo da vida e da morte, para que
nos conduzam ao entendimento deste processo que se inicia. Ressalto que, em iorubg, a
expressdo, presente nos versos “estar fresco” podem ser entendidos como claros, calmos,
compreensivel, inteligivel e cognoscivel para propiciar a comunicacao.

E, entdo, através da interlocucdo de Exu e da sabedoria de Orumila, que inicio este
estudo sobre o ethos afro-brasileiro e os corpos “transgéneros” dentro das comunidades de
terreiros. Nao escolho o termo “transexual” por entender que “transgénero” tem uma
amplitude mais abrangente. Essa compreensdo da diferenca entre as identidades de género
transgénero e transexual é fundamental para garantir a inclusdo e respeito das pessoas que se
identificam dessa maneira. Embora muitas vezes os termos sejam usados de forma
intercambiavel, eles tém significados distintos. O primeiro € um termo global/genérico, um
termo guarda-chuva?, que inclui todas as pessoas que se identificam com um género diferente
do sexo que lhes foi atribuido no nascimento. Isso pode incluir pessoas que se identificam como
transexuais, mas também pode incluir pessoas que se identificam como ndo-binérias,
genderqueer, agénero ou outras identidades que ndo se enquadram nas categorias binarias de
homem ou mulher. Ja o transexual se refere a pessoas que se identificam com um género

diferente do sexo que lhes foi atribuido no nascimento.

Entende-se que iniciar uma conversa sobre sexualidade e questdes de género pode ser
desafiador e ndo tdo harmonioso. Mesmo com 0s avangos politicos e sociais, individuos
LGBTQIAPN+, especialmente transgéneros, ainda sdo vitimas didrias de violéncia
cruel, incluindo violéncia fisica, moral e psicoldgica. Trazer essa discussdo para dentro das

comunidades de terreiro, como o restante da sociedade brasileira, pode ser ainda mais dificil,

L E uma expressdo usada para descrever um conceito amplo que abrange vérias subcategorias, topicos ou elementos
relacionados.
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considerando que essas comunidades e toda a sociedade foram influenciadas pelos saberes
hegemonicos da colonizagdo. Assim, torna-se evidente a necessidade de resgatar os ideais
epistemolodgicos de transgeneridade, a fim de libertar-se das amarras coloniais e acolher
melhor, dentro das comunidades de terreiro, a transgeneridade. E importante compreender os
processos de construcdo, afirmacdo e acolhimento (ou falta de acolhimento) da identidade
trans, bem como as apropria¢des do discurso como estratégia de intervencio e mudanca. E
fundamental entender como os membros das Comunidades de Terreiros articulam suas
identidades trans e afrodiasporicas, que sdo muitas vezes consideradas antagdnicas, e como se
relacionam com o discurso das tradigdes orais perpassadas pelas comunidades, que muitas
vezes determinam uma - "'suposta” - pureza em suas descendéncias.

A tedrica nigeriana Oyeronke Oyéwumi em sua abordagem & epistemologia de
género, no livro intitulado A Invencdo das Mulheres: Criando um Sentido Africano dos
Discursos de Género Ocidentais, publicado, em portugués, em 2021, critica as suposic¢oes
ocidentais sobre género e argumenta que a no¢do de género como uma construcdo social
universal ndo é aplicavel a todas as culturas, incluindo as culturas africanas. Examina as
sociedades pré-coloniais da Nigéria Ocidental e destaca que a divisdo binaria de género, com
base em caracteristicas biol6gicas, ndo era um aspecto central dessas sociedades. Ela
argumenta que a imposicao das categorias de género ocidentais nas culturas africanas, durante
o0 periodo colonial, distorceu a compreensao e a experiéncia local do género. Assim, se faz
necessario repensar sobre identidade de género dentro dos terreiros como um processo além
dos olhares colonizadores, questionando normas de género ocidentais e a valorizagdo da
diversidade cultural na compreenséo das identidades de género.

Talvez n&o exista uma relagdo direta entre a cosmogonia africana e a transgeneridade,
ja que a cosmogonia se refere as crengas e mitologias sobre a criagcdo do universo, enquanto a
transgeneridade € uma questdo de identidade de género experimentada por individuos. Contudo,
é necessario reconhecer que as culturas e tradi¢fes africanas tém uma rica diversidade de
identidades de género e expressdes de género que vao além das nogdes binérias ocidentais de
homem e mulher. Muitas sociedades africanas tradicionais tém reconhecido historica e
culturalmente a existéncia de pessoas que ndao se enquadram nas normas de género

estritamente binarias. Um exemplo disso é que, em algumas culturas africanas, existem
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individuos conhecidos entre os nigerianos como a figura do Yan Daudu?, entre os angolanos, a
figura dos Chibados®, entre os etiopes, os Sagodas*; no Suddo temos as figuras de Londo e
Tubele®, no Zanzibar, a figura do Mumemke®, Mashoga’ no Quénia, para citar apenas algumas
poucas figuras ndo cisgéneras no continente africano. Essas pessoas sdo muitas vezes
respeitadas e tém um lugar dentro de suas comunidades tradicionais. Discutiremos isso em um
capitulo especifico desta pesquisa.

No entanto, é importante ressaltar que o Brasil € um pais diverso e sua populacéo é
composta por individuos de diversas etnias e formacdes culturais e religiosas. Portanto, é
necessario compreender se a participagdo na Diversidade afrodiaspdrica impacta
significativamente o processo de construgédo das identidades dos membros das Comunidades
de Terreiros e quais relagdes de poder e hegemonia se estabelecem em seus discursos.

2 Os Yan Daudu sdo encontrados entre os Hausa no norte da Nigéria. Esses individuos, biologicamente masculinos,
assumem caracteristicas associadas ao género feminino, incluindo modos de fala, gestos e ocupacgdes
tradicionalmente femininas, como a culinéria e o entretenimento. Associados ao culto Bori, uma préatica espiritual
envolvendo possessdo e cura, 0s Yan Daudu desempenham papéis significativos em cerimdnias e festividades.
Apesar de enfrentarem marginalizacdo devido a sua expressao de género e associa¢fes com praticas homossexuais,
os Yan Daudu integram a estrutura social Hausa, operando em um espaco de ambiguidade cultural e religiosa, onde
frequentemente sdo tolerados e, em alguns casos, respeitados

3 Os Chibados eram registrados no antigo reino de Kongo e em Angola, descritos por exploradores portugueses e
missionarios. Esses homens assumiam vestimentas, comportamentos e papéis sociais femininos. Muitas vezes,
ocupavam posic¢des espirituais ou ritualisticas, sendo associados a praticas de mediacdo e lideranca espiritual. A
documentacdo colonial frequentemente estigmatizava essas praticas como "sodomitas" ou “contra a natureza”,
revelando uma tentativa de suprimir ou reinterpretar a diversidade sexual e de género africana através de um viés
moral ocidental.

4 O termo Sagodas refere-se a individuos que adotavam papéis de género ndo convencionais em sociedades
especificas da Africa Ocidental. Embora a documentacio seja escassa, 0s Sagodas representam um exemplo de
como a diversidade de género era reconhecida e incorporada em praticas sociais e culturais, muitas vezes ligadas
a rituais ou estruturas econdmicas. A ambiguidade em sua descricdo reflete a lacuna nos registros coloniais que
negligenciavam ou distorciam préticas culturais africanas relacionadas a diversidade de género.

5 Os termos Londo e Tubele designam individuos que ocupavam papéis de género alternativos em comunidades
africanas. Como os Chibados, Londo e Tubele frequentemente se apresentavam com trajes femininos e
desempenhavam tarefas e responsabilidades associadas ao trabalho e a vida doméstica feminina. Estes papéis
culturais frequentemente envolviam funcgdes espirituais, destacando a conexdo entre expressdes de género e
estruturas religiosas em varias sociedades africanas. O reconhecimento desses individuos em suas comunidades
demonstra a flexibilidade de normas culturais relacionadas ao género.

6 Embora menos documentado, Mumemke parece designar individuos que assumiam papéis de género que
desafiavam as normas binarias em certas sociedades da Africa Austral. O termo é frequentemente associado a
individuos que navegavam entre expressdes de masculinidade e feminilidade, sugerindo a existéncia de espagos
sociais que permitiam a transgressao de normas de género em contextos especificos, muitas vezes ritualisticos ou
espirituais.

7 Na costa suaili, particularmente em Mombasa, 0os Mashoga sdo homens que adotam tragos femininos e se
engajam em relagdes sexuais com outros homens, frequentemente com parceiros conhecidos como Basha. Esses
individuos também ocupam papéis especificos em festas e cerimonias, reforcando sua integracdo na estrutura
cultural local. Apesar de seu reconhecimento funcional, os Mashoga frequentemente enfrentam estigmatizacédo
devido a normas religiosas e sociais influenciadas pelo colonialismo e pelo islamismo. Historicamente, no entanto,
eles exemplificam como as identidades sexuais e de género eram diversificadas e socialmente reconhecidas antes
da imposi¢do de normas externas
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Assim, quando no inicio citei Exu e Orumila, foi por se tratar de duas divindades do
pantedo ioruba que representam o principio da comunicacdo/movimento e a sabedoria,
respectivamente.

A relacgdo entre Exu e Orumila é uma das mais importantes na religido ioruba. Esta
relacdo serd mais aprofundada e discutida em capitulo posterior. Ambos sdo considerados
divindades primordiais e desempenham papéis fundamentais na mitologia e no culto dessa
religido. Exu é considerado o mensageiro divino e o guardido dos caminhos, sendo
responsavel por abrir e fechar as portas dos destinos, responsavel por manter o equilibrio e a
harmonia entre os seres humanos e os deuses. Ele é visto como um intermediario entre os seres
humanos e os orixas, e é reverenciado por sua astlcia, inteligéncia e capacidade de provocar
mudangas. J& Orumila é considerado o detentor do conhecimento divino, sendo o patrono da
adivinhacdo e da sabedoria. Ele é o guardido dos segredos do universo e dos mistérios do
destino. Orumila é frequentemente representado como um homem idoso, com uma barba
longa e uma bolsa de adivinhacdo pendurada em seu ombro.

Em alguns mitos, Exu é visto como um mensageiro de Orumila, transmitindo-lhe
informac6es importantes sobre 0 mundo dos orixas e dos seres humanos. Em outros mitos, 0s
dois sdo vistos como iguais em poder e importancia, com cada um desempenhando um papel
fundamental no equilibrio do universo.

No culto ioruba, Exu e Orumila sdo frequentemente cultuados juntos. Esse ritual €
realizado para honrar os antepassados e pedir sua béncdo e protecdo. Exu é considerado o
guardido do ritual, enquanto Orumila é o patrono da adivinhacéo que é usada para determinar
a vontade dos antepassados. Além disso, na adivinhacdo iorubd, Exu é frequentemente
consultado antes de Orumila, para garantir que o caminho esteja livre de obstaculos e que as
informacdes recebidas sejam precisas. Esse processo é conhecido como "Esu laalu”, que
significa "Exu é o primeiro a ser servido™.

Um elemento mitico e ao mesmo tempo filoséfico que representa a multiforma de
Exu é a encruzilhada. Encruzilhada € um termo que pode ser compreendido de diversas
maneiras, a depender do contexto em que € utilizado. No senso comum, encruzilhada é vista
como o cruzamento de caminhos ou ruas. No entanto, na filosofia, a encruzilhada pode ser
interpretada como um momento crucial de escolha, em que diversas opgOes se apresentam e
se torna necessario decidir qual caminho seguir (Rufino,2019). Na histéria da filosofia, a
encruzilhada aparece como um simbolo importante na obra de Sdcrates, que a utilizava como

uma metafora para explicar o processo de busca pelo conhecimento. Segundo Sécrates, o
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filésofo (aqui entenderemos como pesquisador) deve se colocar em uma encruzilhada e
escolher o caminho que o levard ao conhecimento, mesmo que isso signifique abdicar de suas
crencas prévias e enfrentar as consequéncias de suas escolhas (Platdo, 2000). Alguns filésofos
contemporaneos, como Cornel West, utilizam a encruzilhada como uma metafora para
descrever a condicdo daqueles que se encontram em um momento de crise pessoal ou social,
em que é necessario tomar uma decisdo fundamental que pode ter consequéncias significativas
para suas vidas e para a sociedade em que estdo inseridos (West,2005). Nesse sentido, a
encruzilhada é vista como um momento de escolha e responsabilidade, em que a liberdade
humana é posta a prova. A encruzilhada também assume um papel importante como um espacgo
sagrado de conexdo com o divino. Na religido ioruba, por exemplo, as encruzilhadas sdo vistas
como lugares onde Exu, o deus da comunicacdo, do movimento e da transformacédo, se
manifesta. Assim, é diante de Exu que a encruzilhada pode ser compreendida como um
simbolo que representa 0 momento de escolha e responsabilidade humana diante de situagdes
dificeis ou cruciais. Em diferentes tradicdes filosoficas e religiosas, a encruzilhada é vista
como um espaco sagrado de conexdo com o divino e como um lugar de transformacéao pessoal
e social. Dentro de todas as transformacdes € o espaco que Exu habita, por isso recorro a ele,
junto a sabedoria de Orumild, para que me conduza nesse percurso a fim de desocidentalizar
ideias, atitudes e entendimentos ao tema proposto.

Esta dissertacdo tem como tema central a investigacdo das dinamicas de acolhimento,
construgéo e afirmacao das identidades transgéneras nas comunidades de terreiros, no contexto
das religides afro-brasileiras. Seu objetivo principal € compreender o lugar do corpo trans nos
rituais e praticas dessas comunidades, abordando questdes como o direito a modificacédo
corporal, as vestimentas rituais e a ocupacdo de cargos religiosos. Entre os objetivos
especificos, destacam-se a andlise das percepcdes das liderancas sobre as pessoas trans, as
praticas de inclusdo e os desafios enfrentados por essas pessoas. O trabalho também visa
propor diretrizes para fortalecer o acolhimento e fomentar o dialogo sobre a diversidade de
género nesses espagos religiosos, culminando na producéo de um documentario que ilustra a
vivéncia de pessoas trans nos terreiros.

A dissertacdo adota uma estrutura baseada em "Exuances”, um conceito que reflete a
fluidez e interconexdo do saber mediado pelo orixd Exu. Essa divisdo ndo convencional
organiza o texto em eixos teméticos, comecando pela introdugdo ao conceito de "Exuances™ e
a dindmica do conhecimento ancestral afro-brasileiro. Em seguida, aborda a cosmologia

ioruba com foco no conceito de Ori, explorando sua relevancia para a ética, a individualidade
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e a coletividade. A pesquisa discute ainda as relagGes entre género, transgeneridade e as teorias
contemporaneas, estabelecendo didlogos com a filosofia africana e questionando os
binarismos ocidentais. O método utilizado, intitulado "Orikisando™, conecta 0s saberes
académicos e ancestrais. Além disso, a dissertacdo inclui reflexdes sobre a interacdo entre as
vivéncias trans e as praticas religiosas nos terreiros, culminando na produgdo de um
documentério que articula os aspectos centrais do trabalho em um formato acessivel e sensivel.
Essa estrutura reflete 0 movimento e a pluralidade caracteristicos do saber oral e comunitario
das tradicdes afro-brasileiras.

Que a encruzilhada do saber e do entendimento se facam presentes como

possibilidades metodoldgicas e interpretativa para a pesquisa. Laroye! Iba Esu laalu!
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t_U EXUANCES 01: A cabeca pode ver muito mais profundamente do que os olhos.
Orf eni ni opa igbagbo,
Ori eni ni 0p6 idunna.
Ori mi, aitelori,
Orisa ti ko je ki n débi.
Ori, idi ayé mi,
Oloye alagbara.
Ori, mo be o,
Mé se fi mi sile.
Ori rere, 0l6go ti n ko mi,
Ori oto, ti fi ghé mi soke.
Ori, eleda mi,
Eni ti 6 toju mi.
Ori, a dupe,
A dipe fan aand re,
Ori, ma gha mi.

O Ori de uma pessoa € o bastéo de fé,
O Ori de uma pessoa é o pilar de alegria.
Meu Ori, que néo se curva,

O orixa que ndo me deixa cair.

Ori, a razdo da minha vida,

Chefe poderoso.

Ori, eu te peco,

Né&o me abandone.

Bom Ori, glorioso que me guia,

Ori Unico, que me eleva.

Ori, meu criador,

Aquele que cuida de mim.

Ori, agradego,

Agradeco pela sua misericordia,

Ori, ndo me desampare.

1.1.A dindmica do conhecimento ancestral mediado por Exu nas tradi¢fes afro-brasileiras
e 0 porqué de EXUANCES.

Como sacerdote de matriz africana, iniciado ha 36 anos na nacao Ketu, em 03 de abril
de 1988, homem cisgénero e filho de uma lalorixa, fui criado em meio as comunidades de
terreiros, vivenciando o legado de matriz africana. Nasci dentro de um terreiro, o que fez com
que minha formacgdo fosse profundamente marcada pela vivéncia continua e intensa das
tradicbes do candomblé. Crescer imerso nessa espiritualidade me proporcionou uma
compreensdo Unica dos ensinamentos ancestrais e da sabedoria transmitida através das
geragoes.

Essa experiéncia moldou profundamente minha compreensdo e apreciacdo das
tradicbes do candomblé. Minha vivéncia intensa e continua nesse universo espiritual
proporcionou-me uma perspectiva Unica sobre 0s ensinamentos ancestrais e a sabedoria que
permeia nossa cultura. Minhas exposicdes aqui partem de recordacdes cultivadas na memoria

que ora estdo muito vivas e ora encontram-se quase apagadas. Revisita-las no processo de
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escrita desta dissertacdo permitiu um encontro comigo mesmo nas diferentes situacdes de uma
trajetdria composta por idas e vindas diante do sagrado, do mégico, do religioso. Com isso, ndo
quero dizer que a escrita seja apenas uma recordacdo. Também ¢é! Contudo, é buscar na
oralidade de um povo, na sabedoria ancia e ancestral, a unido do conhecimento empirico com
o cientifico e, a partir dai, dar vida e valor as histdrias.

O conhecimento empirico adquirido e aprofundado junto as pessoas mais velhas de
uma religiosidade oralizada e, até mesmo, “quase” colonizada pelo novo mundo, proporcionou-
me uma visdo ampla e critica sobre o que € ser e pertencer ao candomblé enquanto expressao
religiosa no Brasil.

Considero que essas praticas espirituais representam um campo complexo e dindmico
de espiritualidade, originando-se nas tradi¢cbes africanas, mas transformando-se
significativamente ao serem transplantadas para o contexto brasileiro. Em comparacdo com as
religides tradicionais da Africa, que sdo praticadas em suas terras nativas e estio intimamente
ligadas a culturas e grupos étnicos especificos, 0 candomblé e a umbanda, por exemplo,
emergem de um processo histdrico de resisténcia e adaptacdo imposto pela diaspora africana
no Brasil.

Cito o termo “quase”, pois o candomblé, como pratica religiosa e cultural, se
estabelece em uma tensdo criativa entre mundos, resistindo as tentativas historicas de
apagamento promovidas pela colonizacgéo. Ele ndo é uma reliquia africana intocada no Brasil,
mas tampouco pode ser reduzido a um produto colonizado. E um espaco vivo e dindmico, onde
as marcas africanas sao preservadas, adaptadas e ressignificadas, resistindo a légica colonial
que tentou aniquilar suas raizes. Sua prépria existéncia, em meio a violéncia da diaspora e do
racismo estrutural, € um ato de resisténcia e de reconfiguracdo identitaria que desafia as
narrativas hegemonicas.

Defender que o candomblé foi totalmente colonizado seria subestimé-lo enquanto
pratica resistente. Tal afirmagdo ndo apenas cede ao discurso de que 0 racismo venceu, mas
também ignora as estratégias pelas quais o candomblé reconfigurou-se, mantendo suas bases
filosoficas e espirituais. Ele se reinventa nas "encruzilhadas" — um espaco simbdlico e literal de
troca e reconstrugcdo — unindo o sagrado africano as demandas da realidade brasileira. Essa
condicdo fronteirica ndo o enfraquece, mas o fortalece, pois nele residem possibilidades de
dialogo interno e com o mundo exterior para superar preconceitos, como a transfobia.

Conceitos centrais como Ori, Exu e Orumila, que fundamentam o ethos do candomblé,

séo exemplos do poder da tradicdo em questionar e transformar.
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Se o candomblé tivesse sido colonizado em sua esséncia, tais conceitos ndo seriam
capazes de oferecer as ferramentas para enfrentarmos questdes contemporaneas como a
transfobia. Ao invés disso, o candomblé nos permite resgatar esses elementos ancestrais para
repensar estruturas de exclusao e discriminagédo. Sua posicao “entremundos” revela sua forca,
e ndo sua fragilidade, reafirmando-o como um l6cus de resisténcia, aprendizado e
transformac@o social. Essa perspectiva defende que o candomblé, ao manter sua esséncia
ancestral em meio as adversidades historicas, tem potencial para continuar sendo um caminho
de emancipacéo e acolhimento.

Aqui chamarei o conhecimento empirico supracitado de "Exuances". Esse termo é uma
proposta que une "Exu”, o orixa mensageiro e guardido dos caminhos, com "ances", evocando
ancestralidade e conhecimentos ancestrais. Este neologismo encapsula a sabedoria transmitida
oralmente nos terreiros, guiada por Exu, em harmonia com as tradi¢cdes e a ancestralidade.

A proposta desse conceito pode ser compreendida como a fusdo da sabedoria ancestral
com a atuacdo de Exu, destacando-o como o mediador e condutor do conhecimento empirico
que € adquirido e transmitido através da comunicacao e da vivéncia pratica. Este termo reflete
a ideia de que o aprendizado é dindmico, fluido e enraizado na experiéncia direta, facilitado por
Exu através das trocas e interagdes nos terreiros.

A "Exuances" ndo s6 simboliza o conhecimento transmitido de geracdo em geracéo,
mas também captura a esséncia do processo continuo de aprendizagem caracteristico das
tradicOes afro-brasileiras, conforme a Figura 1 demonstra.

Alguns elementos constitutivos deste conceito séo:

1. Exu como Guardido do Conhecimento Oral: Exu é tradicionalmente visto como o
orix& que abre os caminhos e facilita a comunicagdo entre os mundos material e espiritual. Ele
desempenha um papel crucial na preservacao e transmissao do conhecimento. Exu garante que
as palavras, cantos, historias e ensinamentos fluam entre as geracOes, assegurando a
continuidade do saber ancestral.

2. Oralidade como meio de transmissdo: A oralidade é a principal forma de
transmisséo de conhecimento nas tradi¢des de matriz africana. Canticos, historias, rezas e mitos
sdo transmitidos verbalmente, com cada palavra carregada de significado profundo, que
transcende o simples conteddo informativo, envolvendo também emocdo, espiritualidade e
identidade cultural.

3. Ancestralidade e conhecimento empirico: "Exuances" reconhece que o0

conhecimento n4o é apenas tedrico, mas também pratico e experiencial. E um saber que emerge
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da experiéncia direta com os elementos da natureza, com o corpo, com 0s rituais e com a
comunidade. Esse conhecimento é validado e enriquecido pela préatica e pela vivéncia coletiva
nos terreiros, onde a ancestralidade desempenha um papel central.

4. Dindmica e Mutabilidade: Assim como Exu € dinamico e se move em diferentes
direcdes, 0 "Exuances" reconhece que o conhecimento é mutavel e adaptavel. Ele ndo é estatico,
mas se transforma e se reinventa conforme as necessidades da comunidade e as novas situagoes
que surgem. Isso reflete a capacidade de Exu de adaptar e renovar o saber diante dos desafios
e oportunidades.

5. Interconectividade e Pluralidade: "Exuances” também simboliza a interconexéo
entre diferentes saberes. Assim como Exu transita entre diferentes mundos, o conhecimento
empirico nos terreiros é composto por uma pluralidade de vozes e experiéncias. Cada individuo
traz sua contribuicéo, e o saber coletivo € construido a partir dessa multiplicidade, sempre em

dialogo e constante evolucao.
Figura 01- Aprendizado Ancestral
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As aplicacgdes do conceito de "Exuances" séo amplas:

- Educacdo Comunitéria: "Exuances” pode ser utilizado como um modelo pedagdgico
em contextos comunitarios, onde o aprendizado ocorre pela participagdo ativa em rituais,
festividades e préticas cotidianas. Ele valoriza o conhecimento derivado da experiéncia direta

e da pratica, promovendo a ideia de que todos sdo simultaneamente aprendizes e mestres.
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- Preservacdo Cultural: O conceito de "Exuances™ pode servir como uma base para
projetos de documentacao e transmisséo cultural, assegurando que o saber ancestral permaneca
Vivo e relevante para as novas geragoes.

- Resgate da Oralidade: Em um mundo cada vez mais digital e escrito, "Exuances”
oferece um contraponto, ressaltando a importancia da oralidade como forma de conexdo
profunda com a ancestralidade e com a dinamica cultural.

Assim, "Exuances" remete a ideia de que o conhecimento € vivenciado e
compartilhado através das praticas rituais e da comunicacdo, refletindo a importancia da
oralidade nos terreiros. Este conceito enfatiza o poder espiritual (axé) que permeia o
conhecimento empirico, conferindo-lhe uma forca que transcende o simples ato de aprender,
tornando-o parte vital da identidade e da cultura das comunidades. Representa, portanto, um
saber vivo, dindmico, que atravessa 0s tempos e espacos, ligando os praticantes a ancestralidade
e ao aprendizado continuo nos terreiros.

Nesta dissertacdo, optei por adotar uma estrutura ndo convencional para refletir a
natureza do conhecimento que estou explorando. Ao invés de dividir o texto em capitulos
tradicionais, utilizarei uma divisdo que chamei de "Exuances", numerados como Exuances 01,
Exuances 02, Exuances 03 e Exuances 04 etc., representando os caminhos das encruzilhadas de
Exu. Essa escolha metodoldgica e conceitual esta diretamente relacionada ao carater oral e
dindmico do saber que venho analisando, no qual Exu desempenha o papel central como
mediador e condutor do conhecimento. A partir dessa construcao conceitual, compreendo que
0 conhecimento abordado em minha pesquisa ndo é linear ou estatico, mas fluido, mutéavel e
interconectado, caracteristicas que se alinham perfeitamente a atuacédo de Exu.

A estrutura que proponho, baseada nos Exuances, reflete essa dindmica do saber. Cada
Exuance serd uma secdo que explora um aspecto especifico do conhecimento empirico que é
vivido e transmitido nos terreiros, sempre sob a media¢do de Exu. Dessa forma, ao invés de
simplesmente organizar o contetdo de forma compartimentada e rigida, como acontece com
capitulos tradicionais, a dissertacdo respeita e reflete 0 movimento e a pluralidade do
conhecimento oral nas tradi¢Ges afro-brasileiras.

A escolha de nomear as divisfes do texto também sublinha a dindmica e a mutabilidade
do saber. Isso reflete um aspecto importante da minha pesquisa: a compreenséo de que o saber
ancestral ndo é cristalizado no tempo, mas esta sempre em dialogo com o presente.

Além disso, ao nomear as divisbes como Exuances, evoco o carater plural e

interconectado desse saber. Cada Exuance sera, portanto, uma parte desse tecido coletivo, que
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se constroi a partir da comunhdo entre o saber dos mais velhos, a prética ritual e a vivéncia
comunitaria. Assim, ndo apenas investiga o0 conteudo desse saber, mas também busca
incorporar, em sua prépria forma, os principios que regem sua transmissao e transformacao.
Isso reforga a conexao entre contelido e estrutura, uma vez que a prépria organizacao da escrita
sera um reflexo da dindmica do conhecimento que Exu facilita e conduz ao longo das geragoes.
Enquanto as religies africanas tradicionais mantém rituais, mitologias e préaticas
conectadas as suas origens regionais, as expressdes religiosas desenvolvidas no Brasil
apresentam uma fusdo complexa de elementos culturais, incorporando influéncias indigenas e
catolicas. Esse sincretismo reflete a capacidade dessas praticas espirituais de se adaptarem e se
reinventarem em um ambiente marcado pela opressdo e marginalizagdo. Assim, as religioes
afro-brasileiras ndo apenas preservam o fundamental das crencas espirituais e a reveréncia aos
ancestrais, mas também demonstram uma resiliéncia cultural que lhes permite prosperar em
novas realidades sociais e culturais.

Dessa forma, ser parte dessas expressOes religiosas envolve a celebracdo de uma
identidade espiritual hibrida, que honra as raizes africanas ao mesmo tempo em que incorpora
e reinterpreta novas influéncias culturais do novo mundo. Esta caracteristica adaptativa e
sincrética distingue as religides afro-brasileiras das suas contrapartes africanas, sublinhando a
complexidade e a riqueza das praticas religiosas resultantes do encontro entre culturas diversas
no contexto da didspora africana no Brasil.

Essa jornada espiritual tracada até aqui, me revelou uma analise critica de diversos
conceitos e elementos religiosos. Contudo, 0 que mais chama a atencéo entre as "Exuances” ¢
a compreensdo do conceito de Ori e como ela torna-se o ser mais divino perante ao homem. Ori
é mais do que a cabega fisica; é a esséncia espiritual e o destino de cada individuo. Ela guia e
protege, moldando nossa trajetéria de vida e conectando-nos com as forgas espirituais do
universo. Esta visdo nos convida a reconhecer e honrar nosso proprio Ori, respeitando a jornada
Unica que cada um de nos percorre.

E, de certo, que a concepcao de Ori, expressa na maxima "OQri riran ju ojd lo - A cabeca
pode ver muito mais profundamente do que os olhos", transcende a mera manifestacéo fisica,
adentrando os dominios intrincados da individualidade e da existéncia humana. Este aforismo,
imbuido de sabedoria ancestral, delineia a profundidade da compreenséo afro diasporica acerca
da singularidade e complexidade do ser, com Ori emergindo como o guardidao primordial desse

tecido existencial.
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A riqueza do candombleé se revela ndo apenas em seus rituais e mitos, mas na maneira
como ele nos ensina a enxergar a profundidade de nosso ser e a importancia de cultivar uma
conexdo consciente com nosso proprio Ori. E através desse entendimento que podemos
verdadeiramente apreciar a singularidade e a complexidade da existéncia humana, como é
percebido e celebrado na tradigdo afro-brasileira.

Este capitulo propde-se a conduzir uma analise aprofundada da concepgéo de Ori como
orixa pessoal, explorando suas raizes na cultura afro diasporica e, simultaneamente,
examinando as implicacgdes intrinsecas desse entendimento na compreensdo contemporanea da
transgeneridade.

Ao desvendar as camadas conceituais e mitoldgicas que circundam Ori, pretendo
destacar ndo apenas sua posi¢do proeminente na cosmopercepcao® africana Oyéwumi (2021, p.
29), mas também sua capacidade de influenciar e orientar a trajetoria de vida de cada individuo.
Além disso, este capitulo buscara identificar paralelos e nuances que conectam o
antropomorfismo de tal elemento a compreensdo contemporanea da transgeneridade,
reconhecendo a riqueza cultural das tradicdes em terras africanas como um dialogo pertinente
para questdes de identidade de género.

Sob a premissa de que a compreensdao de Ori como entidade fundamental na
experiéncia humana ¢ ligada as crencas e valores iorubas®, busco aqui, contribuir para o dialogo
interdisciplinar sobre identidade de género, entrelacando o sagrado e o contemporaneo em uma

narrativa que transcende fronteiras temporais e culturais.

8 O conceito de cosmopercepgdo, desenvolvido pela filésofa nigeriana Oyéronke Oyéwumi, representa uma
importante alternativa epistemolégica ao termo "cosmovisdo" (Weltanschauung). Enquanto cosmovisdo privilegia
0 sentido da visdo como forma priméaria de compreensdo do mundo - refletindo um viés ocidental que prioriza o
visual - a cosmopercepgao reconhece a multiplicidade de formas sensoriais e corporais através das quais diferentes
culturas apreendem e interpretam a realidade. Esta mudanga conceitual é particularmente relevante para o estudo
de sociedades africanas e outras culturas ndo-ocidentais, onde o conhecimento e a experiéncia do mundo
frequentemente envolvem uma integragdo complexa de diferentes sentidos, incluindo audicdo, tato, olfato e
propriocepcao, além da dimensdo visual. Na cultura ioruba, por exemplo, o conhecimento é frequentemente
transmitido através de formas orais-aurais, ritmos corporais, € experiéncias sensoriais multiplas que ndo podem
ser reduzidas a visualidade.

% A inclusdo dos iorubas como referéncia nesta dissertacdo, se da devido a profunda influéncia que a cultura e as
tradigdes iorubas exercem sobre essa religido afro-brasileira. Ao trazer o pensamento de Oyeronke Oyewumi sobre
a concepgdo de género em Africa, a dissertacdo se beneficia de uma perspectiva critica que desafia as nogoes
ocidentais de género, mostrando como as sociedades iorubas possuem formas distintas de entender e organizar as
relagbes de género. Assim, os iorubds ndo sdo apenas uma referéncia histérica e cultural para entender o
Candomblé, mas também fornecem uma base tedrica e empirica rica para explorar como conceitos de género sdo
vividos e expressos em contextos afro-brasileiros através do culto de Ori e Iwéa Pelé (o bom carater).
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Entendo que, Ori enquanto principio, é a base fundamental Unica que guia cada
jornada, um reflexo da criacdo em que cada ser é moldado pela mio sabia de Ajala®. Ori
transcende a materialidade, permeando o individuo até post mortem.

Dentro deste arcabougo mitoldgico, percebo a transgeneridade como uma expressao
auténtica da identidade individual. Assim como Ori é forjado nas méos do divino, surge como
uma expressdo complexa e diversificada. E uma narrativa propria a complexidade da existéncia
humana, uma manifestacdo Unica na vasta gama de possibilidades existenciais do préprio
homem.

Consoante aos principios cosmoldgicos da tradicdo afro, Ori figura como o
primogénito orixa a ser reverenciado, delineando a manifestacdo singular da existéncia
individualizada de um ser humano. Configurando-se como guia e protetor desde pré-natal até
post-mortem, exercendo a influéncia sobre a trajetdria e facilita a realizagdo do destino pessoal.

1.2. Um estudo através da oralidade

Em nossa sociedade, é comum conceber que uma comunidade desprovida de registros
escritos estd fadada a uma auséncia de passado, historia e cultura. No entanto, essa perspectiva
é limitada e corre o risco de reduzir a riqueza cultural apenas ao que podemos encontrar como
"evidéncias" tangiveis. Frequentemente, essas "evidéncias" sdo associadas a elementos escritos
e documentados, privilegiando, assim, as culturas mais fortemente vinculadas a tradi¢ao escrita.
Isso, por sua vez, resulta na atribuicdo indevida de méritos a objetos e conhecimentos que nao
necessariamente tiveram origem exclusiva nessas culturas ou foram exclusivamente moldados
por elas. Essa abordagem tendenciosa pode ofuscar a contribuicdo valiosa de tradi¢des orais e
outros meios de preservacdo cultural que, embora ndo escritos, desempenham um papel
igualmente crucial na formacéo da identidade cultural e na transmissdo de conhecimento ao
longo das geracdes.

A célebre asseveracdo "Quando um idoso falece, € uma biblioteca que se extingue™,

atribuida ao escritor malinés Amadou Hampaté Ba*!, encapsula uma perspicaz reflexio sobre a

10 Ajal4 ou "Ajala Mopin" é a Divindade do pantedo ioruba incumbida por Olodumaré (Deus Supremo) da nobre
tarefa de "moldar" o Ori (Cabega) individual de cada pessoa. Apesar da habilidade incontestavel de Ajala na "arte
de esculpir cabecas"”, ocasionalmente, incorre em equivocos, resultando nos "Ori Buruku" — cabegas que, por assim
dizer, apresentam imperfeigdes.

11 Amadou Hampéaté Ba (1901-1991) foi um escritor, etnélogo e historiador malinés. Ele nasceu em Mali, na época
uma coldnia francesa, e dedicou sua vida ao estudo e preservagéo das tradi¢des culturais africanas. E conhecido
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relevancia dos ancidos e da tradicdo oral nas estruturas sociais. A metafora denota que, com o
6bito de um individuo mais velho, ha a perda de um vasto acervo de conhecimentos,
experiéncias e narrativas de valor proprio. Nesse contexto empregado, o termo "biblioteca™ nao
se refere a um repositdrio de volumes tangiveis, mas sim ao compéndio de saberes acumulado
ao longo da existéncia de um individuo. Cada ancido é percebido como um guardido de
conhecimentos transmitidos oralmente, abarcando narrativas que atravessam diversas geracoes,
desvelando sutilezas culturais, tradicdes e vivéncias pretéritas.

A expressdo sublinha a efemeridade da vida e a efémera natureza do conhecimento.
Com o falecimento de um idoso, uma parcela unica e irrecuperavel do patrimonio cultural se
extingue. As narrativas, potencialmente ricas em detalhes e sabedoria acumulada ao longo do
tempo, desaparecem juntamente com eles.

Esta reflex@o destaca, ainda, a preeminéncia da tradicdo oral em sociedades que a
enaltecem. Em culturas onde a transmissao do saber ocorre primordialmente por meio da
oralidade, os ancidos desempenham um papel de destaque como arautos vivos desse legado.
Eles configuram-se como bibliotecas ambulantes, perpetuando a narrativa coletiva e
transmitindo ndo apenas dados historicos, mas também valores, ética e a identidade cultural que
caracterizam uma comunidade.

Ademais, a assertiva conclama a apreciacdo da sabedoria acumulada pelos mais
velhos, ressaltando que, ao escutar suas historias e experiéncias, desvenda-se um valioso
compéndio de conhecimento que complementa e enriquece nossa compreensdao do mundo.
Portanto, o 6bito de um ancido ndo se configura apenas como uma perda individual, mas sim
como um decréscimo no patriménio cultural da coletividade.

Dessa forma, a maxima de Hampaté Ba nos recorda a responsabilidade de preservar e
valorizar as tradi¢des orais, reconhecendo a relevancia de cada ancido como uma "biblioteca”
viva que contribui para a continuidade e a opuléncia da heranca cultural.

No sistema de aprendizado em comunidades de terreiro, a transmissdao do
conhecimento ndo se limita a uma abordagem formal ou institucional. Pelo contrério, a
aprendizagem ocorre através da vivéncia, da participacdo ativa em rituais e celebracdes, bem
como da absor¢do gradual das narrativas compartilhadas pelos mais velhos. Os ancidos, ao

compartilharem suas experiéncias e sabedorias, desempenham um papel fundamental na

por seu trabalho em registrar a tradigdo oral dos povos africanos, preservando mitos, lendas, e historias transmitidas
oralmente de geracdo em geragéo.
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transmissdo do conhecimento. Assim, temos um chamado a valorizagdo e preservacao dessas
bibliotecas vivas nas comunidades de terreiro. O investimento na transmisséo intergeracional,
por meio da qual os ancidos compartilham suas experiéncias e conhecimentos, que ja foi
definido anteriormente como a “Exuances”, com os mais jovens, torna-Se uma estratégia vital
para garantir a preservacdo e a evolugdo consciente dessas tradicbes em constante
transformagéo.

Assim, como membro de terreiro que sou e como pesquisador, ressalto a importancia
do conhecimento oral para que possamos entender toda a diaspora na construcdo do saber. E
preciso entender que, como pensava Hampaté Ba, a habilidade oral nédo representa uma falta de
competéncia na escrita. Enfatiza-se a necessidade de reconhecer a autonomia e legitimidade de
ambas as modalidades de comunicacdo. A afirmacdo de que a competéncia na oralidade néo
constitui uma incapacidade na escrita implica na rejeicdo da avaliacdo de uma forma de
expressao com base na proficiéncia na outra. Individuos proficientes na transmissao oral ndo
devem ser automaticamente categorizados como ineptos na expressao escrita.

Essa abordagem desafia preconceitos culturais que historicamente conferiram
preferéncia a escrita em detrimento da oralidade. Ao longo da histdria, diversas sociedades
inclinaram-se a favorecer a comunicacdo escrita como indicativo de inteligéncia superior,
desconsiderando a riqueza e complexidade inerentes as tradi¢des orais.

A assertiva também sublinha a necessidade de uma avaliacdo mais inclusiva das
habilidades comunicativas. A preferéncia ou destaque em uma forma de expressao por parte de
determinados individuos ndo deve implicar inferioridade ou incapacidade em relagdo a outra.
A diversidade de habilidades comunicativas, seja por meio da oralidade ou da escrita, contribui
substancialmente para a pluralidade e riqueza do panorama cultural e intelectual humano.

De tal maneira, o continente africano, caracterizado por sua vastiddo e diversidade,
apresenta uma riqueza de culturas, linguas e tradi¢Ges que sdo intrinsecas a sua identidade. Ao
longo dos séculos, a tradi¢ao oral emergiu como o principal veiculo de preservacao da sabedoria
africana, desempenhando um papel crucial na retencdo de historias, mitos, conhecimentos e
valores. Naquela regido, bem como nas comunidades de terreiros aqui no Brasil, a tradicdo oral
constitui-se como a principal guardia da historia e identidade das comunidades. A transmissao
oral de contos delineia a trajetdria das comunidades, transmite a sabedoria dos ancidos e
enaltece os feitos dos herois. Estas narrativas desempenham um papel crucial na educagédo das
geracOes futuras sobre suas origens, estabelecendo uma conexao vital com a heranca cultural.

Segundo Chinua Achebe (2009), um proeminente autor nigeriano, "A tradi¢do oral € o livro
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que nunca envelhece, mantendo viva a chama da nossa identidade”. Além de preservar a
historia, a oralidade serve como um eficaz meio de transmisséo de conhecimento, abrangendo
desde técnicas agricolas até complexos sistemas filoséficos. Mitos, provérbios e narrativas
desempenham o papel de veiculos pelos quais a sabedoria acumulada ao longo das geracdes é
transmitida oralmente. Além do papel na transmisséo do conhecimento, a tradigdo oral assume
um papel crucial na preservacdo das linguas africanas, muitas das quais enfrentam ameagas
devido a globalizacdo e mudancas sociais. Cancdes, dancas e narrativas nao apenas vivificam
as linguas, mas também resistem a erosao cultural. Ademais, a oralidade é a forca propulsora
da expressao artistica africana, transmitindo ritmos, melodias e formas de expresséo Unicas que
permeiam as culturas locais.

Em periodos de colonizacéo e opressdo, a oralidade desempenhou um papel vital na
resisténcia e sobrevivéncia das comunidades africanas. Mitos e historias ndo apenas
transmitiram estratégias de resisténcia, mas também fomentaram uma consciéncia coletiva de
resisténcia cultural. Dessa forma, transcende a fungédo de arquivo de conhecimento, tornando-
se um escudo contra a perda da autonomia cultural, um componente vital na preservacao e
fortalecimento da identidade africana e na transmissdo do conhecimento de forma geral.

Assim, evoco, além da escrita, a compreensdo do conceito de Ori no ambito das
praticas espirituais do Candomblé que é enriquecida pela consideracdo da tradicdo oral como
um componente essencial. Ori, na cosmologia dessa religido afro-brasileira, representa a
singularidade espiritual de cada individuo, funcionando como um ponto de conexdo com 0
sagrado e como a raiz de sua identidade.

Ao contrario de abordagens escritas, a oralidade ou “Exuances” possibilita a
transmissdo de nuances, ritmos e simbolismos que permeiam as historias relacionadas a Ori.
Estas narrativas, transmitidas de uma geracgéo para outra, ndo se limitam a explicar a origem do
Ori, mas também oferecem insights preciosos sobre seu papel na esfera espiritual e cotidiana
dos praticantes do Candomblé.

A oralidade (Exuances) emerge como o veiculo primordial para a transmissédo de
conhecimentos especificos acerca da relacdo ndo so do culto de Ori, mas das divindades, assim
como a influéncia deles nas escolhas e destinos individuais. Através de contos, provérbios e
narrativas transmitidos oralmente, a sabedoria acumulada ao longo do tempo é partilhada,
proporcionando uma compreensdo holistica na cosmopercepcdo do Candomblé.
Adicionalmente, a oralidade (Exuances) desempenha um papel vital na preservacdo da

autenticidade e integridade de diversos conceitos. Os matizes emocionais e espirituais que
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permeiam as histdrias orais contribuem para uma compreensao mais profunda e significativa
na troca de saberes, transformando-se de um conceito abstrato para um a entidade viva e
dindmica dentro da experiéncia espiritual e cultural. Essa preservacao da autenticidade através
da tradicdo oral (Exuances) se consolida como um elemento enraizado na identidade do
praticante do Candomblé, transcendendo meramente uma dimensdo conceitual para se tornar

um componente vibrante e integral de sua experiéncia espiritual e cultural.
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1 EXUANCES 02: “Orikisando” 0 Método

Ogun
Ogun, Senhor da morada da Morte
Ogun nédo permita que a morte nos atinja
N&o nos desentenda com ninguém
Ninguém se desentenda conosco
Ogun, famoso em toda a Terra, lider dos imole
Ogun, possuidor de dois facGes
Comum ele corta
Com outro ele limpa os caminhos
No dia em que Ogun desceu do alto da montanha
Estava vestido de fogo
E usava roupas de sangue
Ogun, o dono da riqueza, o artesdo da fortuna
Ogun, o dono de inumeraveis casas no Céu [mundo espiritual]
Aquele que tem agua em casa, mas prefere banhar-se em sangue
A palavra de Ogun é tabu
A palavra de Ogun é sagrada
Ogun, seja 0 guia do meu caminho
E venha atras de mim, dando-me vossa protecao
Ogun, ndo permita que minha cabega veja as lutas do mundo
Né&o permita que minha cabeca veja sua luta
Ogun, o importante, Orixa superior
Pai e Senhor de minha Casa.

Vivas a Ogun, vivas a mim!

Axé o! Axé o! Axé o! luta pelo bem comum, pela justica social.

Ogun y&! Mo yé! Patakori Orisa! 12 Saddo este Orixa importante, para que meu
caminho esteja aberto e possa ter abertura para construir uma pesquisa livre das amarras e
obstaculos que possam surgir ao decorrer do percurso. Escolho Ogun, Orixa que me deu a vida,
para trazer-me o caminho, abrir as estradas e as portas que conduzirdo ao “método” aplicado, a
propositura metodoldgica que servird como conducédo ao alcance dos objetivos desta pesquisa.
Ogun é o Orixa reverenciado como o senhor da guerra, metalurgia, tecnologia, trabalho duro e
superacdo de obstaculos. Ao abordar a relacdo entre Ogun e o conceito de método, pode-se
fazer uma conex&o simbolica com sua natureza guerreira e sua habilidade de enfrentar desafios
de forma estratégica e determinada. Ogun é visto como um arquiteto e construtor que domina
a forja, simbolizando o uso adequado das ferramentas e técnicas para atingir um objetivo. Dessa
forma, Ogun pode ser associado ao conceito de método no sentido de utilizar uma abordagem
organizada, sistematica e disciplinada para superar obstaculos e alcancar metas. Assim como

um guerreiro prepara suas armas e planeja suas estratégias antes de entrar em batalha, Ogun

12 Ogun sobreviveu, esta vivo, eu estou vivo, eu sobrevivo! Orixa importante da cabeca! Faz referéncia a saudacéo
ao Orixa Ogun que se encontra presente nos awon odu itan — historias dos Odu. Sendo Odu, é a base da
comunicacdo de Orumila com as pessoas, ou seja, a linguagem falada por Orumila aos seus sacerdotes. No
candomblé temos um total de 16 Odu, os quais refletem a historia e a fala de Orumila sobre a criacdo mitica dos
Orixas e de tudo aquilo que emana Axé.
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representa a necessidade de planejamento, estruturacdo e agdo metddica para alcangar sucesso
em empreendimentos e desafios na vida cotidiana.

No ambito das estratégias, Ogun é conhecido por sua astlcia, determinacdo e
habilidade, principalmente nas quebras de protocolos e paradigmas. Ele é considerado um
estrategista habil, capaz de planejar e executar acfes com precisdo e eficiéncia.

Em termos de método e estratégia metodoldgicas, podemos dizer que o Orixa Ogun se

destaca por:

W Planejamento: Assim como Ogun é conhecido como um arquiteto e construtor, é
importante estabelecer metas claras e desenvolver um plano estratégico para alcanca-las. Isso
envolve identificar os desafios, avaliar os recursos disponiveis e determinar acdes especificas
para alcancar os objetivos desejados.

W Foco e determinacdo: Ogun é associado a determinacdo e ao trabalho arduo.
Portanto, € importante manter o foco nas metas estabelecidas, ser persistente e ndo desistir
diante dos desafios. A energia de Ogun pode ser invocada para fortalecer a determinacdo e a
resiliéncia.

W Adaptacio e flexibilidade: Ogun também é conhecido por sua capacidade de se
adaptar a diferentes situac@es e utilizar recursos disponiveis de forma eficaz. Em momentos de
adversidade, é importante ser flexivel e buscar solugdes criativas para superar os obstaculos.

W Utilizagdo adequada de recursos: Ogun é associado & metalurgia e ao uso de
ferramentas. Assim como ele utiliza suas ferramentas de forma habilidosa, é importante utilizar
0s recursos disponiveis de maneira eficiente e estratégica para alcangar os objetivos.

Dessa forma, diante dos atributos desse Orixa, cabe entender o que significaria o
método como ponto de partida nesta pesquisa. Para filésofo e professor austro-britanico Karl
Popper 0 metodo é o conjunto de procedimentos e técnicas que nos permitem avancar no
conhecimento de forma sistematica e confiavel. Ao buscar a etimologia da palavra, "método™
tem sua origem no termo grego "methodos", que é composto por "meta" (além de) e "hodos"
(caminho). Essa combinacdo de palavras sugere a ideia de ir além do caminho comum, ou seja,
seguir uma abordagem organizada e sistematica para alcancar um objetivo. Na sua esséncia,
"metodo” refere-se a um conjunto de procedimentos, técnicas ou abordagens que sdo seguidos
para atingir um determinado fim ou resultado. E uma forma de organizar e estruturar a maneira
como se realiza uma tarefa, estudo ou investigagéo.

Assim, é pertinente invocar Ogun como figura simbdlica e protetora para a conducéo

deste trabalho, pois ele representa a energia da transformacéo, da superacdo de barreiras e do
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movimento, bem como vai além do caminho e das constru¢des epistemoldgicas. A ideia de
forca e a capacidade de desbravar caminhos sdo caracteristicas que dialogam diretamente com
a trajetoria de vida das pessoas trans, que enfrentam desafios e barreiras sociais e culturais em
busca de reconhecimento e identidade

Além disso, Ogun, como divindade associada a tecnologia e ao conhecimento prético,
reflete a necessidade de construir uma pesquisa que ndo apenas observe, mas também interaja
e dialogue com as experiéncias das pessoas trans, valorizando seus saberes e contribuindo para
a construcdo de uma metodologia que seja inclusiva e respeitosa Essa perspectiva metodolégica
esta em sintonia com a ideia de pesquisa decolonial, que visa questionar e superar as estruturas
de poder gue historicamente excluiram vozes subalternizadas (Quijano, 2000).

Tanto Ogun quanto Exu estdo interligados na construcdo do caminho e do método.
Faco esse adendo, para que entendamos que a as comunidades de terreiro tém seus proprios
sistemas de crencas, rituais e praticas, incluindo métodos especificos de comunicagdo, que
assim, também ha de ter suas proprias metodologias no saber fazer e na construcdo do
conhecimento que emana do magico, do sagrado. Ogun pela estratégia e planejamento. Exu
pela audacia e habilidade de transformar a encruzilhada em caminhos. A relacdo de Ogun e Exu

pelo método destaco:

Tabela 1: Orikisando o método

“ORIKISANDO”%3: A CONSTRUGCAO DO CAMINHO E DO METODO

Assim

como Exu é considerado um mensageiro entre 0s mundos,
o percurso metodoldgico estd associado a Exu, pois
enfatiza a transgressdo de fronteiras e a abertura de
novos caminhos de conhecimento. Essa abordagem
envolve a busca por perspectivas ndo convencionais, a
quebra de paradigmas estabelecidos e a exploragdo de
novas formas de conhecimento, principalmente em
entender a epistemologia de género dentro dos conceitos
afrodiasporicos.

Ogun é conhecido por sua determinagdo, coragem e foco
na conquista de objetivos. Aqui, através desse principio,
destaco um planejamento cuidadoso, da definicdo clara
dos objetivos e da perseveranca durante o processo de
pesquisa. Essa abordagem envolve a defini¢éo precisa das
etapas, a estipulagdo de metas alcangaveis e o
comprometimento com o trabalho arduo necessario para
atingir resultados.

13 Neologismo oriundo do termo ioruba “Oriki”. Oriki é uma forma de poesia ou cantico tradicional utilizado nas
culturas ioruba para louvar, exaltar e invocar os Orixas, ancestrais, linhagens e individuos. Os Orikis
desempenham um papel importante na transmissao de conhecimento e ensinamentos. Através de suas palavras,
as geracdes mais jovens aprendem sobre seus antepassados, as historias de sua comunidade e as virtudes a serem
cultivadas.
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Exu é conhecido por sua habilidade de comunicacdo e
mediagdo. Assim, essa metodologia valoriza o didlogo e a
interacdo com o0s participantes da pesquisa, promovendo
a escuta ativa, o respeito as diferentes vozes e a construcdo
conjunta do conhecimento. Essa abordagem envolve
entrevistas abertas, grupos de discussdo e outros métodos
que priorizem a troca de ideias e experiéncias.

Exu também esta associado a transformagao e a mudanca
constante. Dessa forma, o percurso metodoldgico abraga a
ideia de que o conhecimento é fluido e estd sempre em
movimento, incentivando a adaptacdo e a flexibilidade
durante o processo de pesquisa. Essa abordagem envolve

a revisdo constante dos resultados, a reavaliagdo das
questbes de pesquisa e a disposicdo para se adaptar a
novas perspectivas e descobertas.

Exu desafia estereGtipos e padres estabelecidos.
Portanto, a intencdo é desconstruir preconceitos e
estigmas, especialmente no que diz respeito a tematicas
marginalizadas. Essa abordagem envolve a analise critica
das narrativas dominantes, a valorizacdo de perspectivas
subalternas e a promogdo de uma pesquisa inclusiva e
emancipatoria.

Ogun é um orixa mediador, que busca solucdes e promove
o didlogo, mas ndo tolera o siléncio. Aqui ha valorizacdo
a escuta ativa e a promocgao de espacos de didlogo nos
terreiros. 1sso envolve a realizacdo de entrevistas
individuais e em grupo, permitindo que as pessoas trans
compartilhnem suas experiéncias, desafios e percepgdes
sobre a espiritualidade e a vivéncia nos terreiros.

Ogun é conhecido por sua resiliéncia e capacidade de se
adaptar a diferentes situacfes. Aqui, abrago a ideia de que
a pesquisa pode enfrentar desafios e obstaculos, e a
resiliéncia é fundamental para superé-los. Essa abordagem
envolve a flexibilidade para ajustar os métodos e
abordagens de pesquisa, caso necessario, e a capacidade de
se adaptar a mudancas inesperadas durante o processo.

Ogun é considerado um guerreiro e protetor,
especializado na resolugdo de problemas. Portanto, hé
uma abordagem sistematica para lidar com desafios, a
busca de solugbes criativas e a capacidade de superar
obstaculos. Essa abordagem envolve a anélise critica das
questbes de pesquisa, a identificacdo de lacunas no
conhecimento existente e a aplicacdo de abordagens
inovadoras para encontrar respostas, precisamente nos
conflitos de acolhimento a diversidade de géneros fora do
binarismo.

Fonte: Elaborado pelo autor

Indubitavelmente, os estudos em Comunidades de Terreiro sempre foram abarcados
de técnicas proveniente de academicismo, regras que tem caminhos divergentes com 0s
métodos de aprendizagem do nosso povo. Contudo, o sistema de aprendizado e ensino dentro
dos terreiros sempre foram especificos e peculiares de cada comunidade, tendo seu sistema se
entrelacado a organizacdo cultural e a epistemologia propria de cada terreiro, associada ao
empirismo como saber proveniente das experiéncias e expertises ancestrais que construiram
saberes proprios.

Os saberes tradicionais compreendem um corpo de saberes, modos de agir e criar, que
sdo transmitidos verbalmente entre os participantes de um determinado grupo por geragdes e
que representam ndo apenas o trabalho dessas comunidades, mas também faz parte de sua
cultura, costumes e praticas. O conhecimento tradicional existe sem 0 uso de meios
metodoldgicos cientificamente definidos. No entanto, eles tém poder suficiente para se manter,
se estabelecer e identificar comunidades que derivam sua identidade de um processo de
autodeterminacdo.

O filosofo da ciéncia Thomas Kuhn em sua obra classica "A Estrutura das RevolucGes

Cientificas”, populariza o termo “paradigma dominante” para descrever um conjunto de
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crengas, valores, métodos e praticas que orientam a pesquisa cientifica e estabelecem uma base
comum de entendimento dentro de uma determinada comunidade cientifica em um determinado
periodo de tempo (Kuhn, 2017).

Kuhn argumenta que os paradigmas dominantes sdo estabelecidos quando uma teoria
cientifica ou modelo explicativo é amplamente aceito e adotado por uma comunidade cientifica
como a forma correta de abordar um determinado campo de estudo. Esses paradigmas fornecem
um conjunto de pressupostos compartilhados que moldam a maneira como o0s cientistas
formulam perguntas, conduzem pesquisas, interpretam dados e estabelecem consensos.
Enfatiza-se através do pensamento de Kuhn que os paradigmas dominantes sdo essenciais para
0 progresso cientifico, pois fornecem uma base estavel e coerente para a construcdo de
conhecimento. No entanto, Kuhn também argumenta que os paradigmas dominantes podem se
tornar limitadores, pois tendem a desencorajar a exploracéo de ideias e abordagens alternativas
que possam desafiar as premissas estabelecidas.

Segundo Kuhn, a mudanca de paradigma ocorre quando surgem anomalias,
contradi¢bes ou evidéncias que ndao podem ser explicadas ou acomodadas pelo paradigma
dominante. Essas crises levam a um periodo de revolucdo cientifica, no qual um novo
paradigma emerge e substitui o antigo. A mudanca de paradigma n&o ocorre apenas com base
em evidéncias empiricas, mas também envolve mudancas culturais, sociais e politicas dentro
da comunidade cientifica.

Contudo, como lidar com a producdo de conhecimento quando essa producdo é
derivada de comunidades subalternas, de povos tradicionais ou emergentes? Seria essa
producdo invalidada por ndo seguir a 6tica do paradigma dominante na visdo de fazer ciéncia e
produzir conhecimento?

Uma das criticas ao paradigma dominante pode ser encontrada no trabalho do
socidlogo francés Pierre Bourdieu. Bourdieu argumenta que o paradigma dominante, seja na
ciéncia, na cultura ou em outras esferas sociais, tende a criar um campo de poder onde 0s
detentores desse conhecimento estabelecido exercem uma posicao privilegiada. Essa posicéo
de poder permite que eles definam quais conhecimentos sdo validos, relegando outras
perspectivas e saberes a uma posic¢do inferior ou marginalizada. Sugestiona que essa dinamica
cria uma reproducdo do poder e da desigualdade social, perpetuando um sistema em que 0S

saberes dominantes séo valorizados e perpetuados, enquanto outros saberes sédo desvalorizados
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e excluidos. Ele chama essa dindmica de "violéncia simbodlica"!4, onde a imposicdo de uma
Unica visdo de mundo é internalizada pelas pessoas, tornando-se uma forma de controle e
dominacdo. E necessario reconhecer e valorizar os diferentes saberes e perspectivas existentes
na sociedade, promovendo uma abertura para a diversidade de conhecimentos e questionando
as estruturas de poder que perpetuam a excluséo e a marginalizacéo.

Ao destacar a importéancia de desafiar o paradigma dominante, Bourdieu contribui para
uma critica fundamentada nas relacdes de poder e nas desigualdades sociais, enfatizando a
necessidade de promover a valorizagdo e o respeito pelos saberes que historicamente tém sido
excluidos ou subjugados. Sua abordagem socioldgica oferece insights relevantes para entender
a dindmica da monocultura de saberes e os efeitos negativos que ela pode ter na producao de
conhecimento e na reproducdo da desigualdade social.

E, entdo com o filésofo canadense Charles Taylor que se exploram as questdes da
identidade e da ética em um mundo moderno e diversificado. Taylor argumenta que o
paradigma dominante de conhecimento e acdo em sociedades ocidentais modernas tende a ser
influenciado por uma abordagem utilitarista e individualista, onde a busca do interesse préprio
é valorizada em detrimento das preocupacdes comunitarias e éticas mais amplas. Esse
paradigma promove uma Vvisdo de sucesso e bem-estar baseada em métricas externas, como
riqueza material e prestigio social. Ele defende a importancia de reconhecer a complexidade e
a pluralidade dos valores humanos, e a necessidade de considerar as dimensdes morais e éticas
em nossas agdes e escolhas. Um conhecimento prudente leva em conta as dimens@es sociais,
culturais e historicas que moldam nossas identidades e valores. Enfatiza-se a importancia de
compreender as diferentes perspectivas e formas de vida existentes em uma sociedade, e de
promover um dialogo entre elas para alcangar um senso compartilhado de justica e bem-estar.

Essa abordagem prudente também inclui uma reflexdo critica sobre nossas proprias
conviccdes e valores, buscando uma compreensdo mais profunda de nossas motivacdes e
aspiracoes.

Assim, Taylor oferece uma critica ao paradigma dominante de conhecimento e agéo,
e propde um enfoque mais amplo e reflexivo, que valoriza a pluralidade de perspectivas e busca

um conhecimento prudente para uma vida decente, baseada em valores morais e éticos.

14 Forma de violéncia que ndo se manifesta fisicamente, mas atua por meio de simbolos, discursos e praticas que
legitimam e reproduzem relagdes de poder desiguais. Diferente da violéncia fisica, que é imediatamente
perceptivel, a violéncia simbdlica opera de maneira sutil e invisivel, muitas vezes sendo internalizada pelas pessoas
que a sofrem (Bourdieu, 1989)
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Dessa forma, entende-se que na ciéncia moderna, existe a opinido de que quanto mais
especifico o conhecimento, melhor a pesquisa e mais explorado é o seu objeto. No entanto, tal
conhecimento € discriminatorio e torna o cientista um leigo (ignorante) especializado.

Como contraponto ao paradigma dominante, o fisico Fritjof Capra (Capra, 2012) traz
0 conceito de paradigma emergente, que representaria uma mudanca fundamental de
perspectiva no entendimento e abordagem dos problemas enfrentados pela sociedade
contemporanea. Em contraposicdo ao paradigma dominante, caracterizado por uma Vviséo
fragmentada e reducionista, o paradigma emergente adota uma abordagem holistica e sistémica,
reconhecendo as interconexfes complexas que permeiam a realidade. Baseia-se na
compreensdo de que a realidade é caracterizada por redes interligadas de relacbes e
interdependéncias. O paradigma emergente reconhece a natureza sistémica e dindmica dos
sistemas Vivos.

Capra argumenta que o paradigma emergente é essencial para enfrentar os desafios
contemporaneos, como a crise ambiental, a desigualdade social e a fragmentacdo do
conhecimento. Ele destaca que os problemas globais sdo interligados e exigem uma abordagem
integrada, que leve em consideracdo as mdltiplas dimensdes envolvidas. Nesse sentido, o
paradigma emergente oferece uma estrutura conceitual que permite compreender e agir em
sistemas complexos, reconhecendo as intera¢fes entre 0s componentes e as consequéncias de
longo prazo de nossas acoes.

O conhecimento no paradigma emergente, elemento esse que causa uma crise no
paradigma dominante, é holistico e, como um todo, também local, porque é Util aos individuos
de uma dada comunidade. Como local, também é total porque resgata projetos de conhecimento
local, ou seja, leva-os a mover-se para outros locais cognitivos. Portanto, o conhecimento de
um paradigma emergente, se for holistico, ndo € deterministico, e se for local, ndo € descritivo.
Além disso, ndo se segue um método cientifico, mas se utiliza a diversidade metodologica (no
paradigma dominante, o que é considerado uma violacdo metodoldgica).

A desvalorizagdo dos saberes pertencentes a povos e comunidades tradicionais
ocasiona praticas de violéncia epistémica e racial. Essas relacGes assimétricas de poder,
iniciando-se no processo de colonizacgéo, persistem até os dias atuais, reverberando nas formas
de ensino-aprendizagem. Com isso, as ciéncias dos povos tradicionais emergem de suas
proprias culturas contextualizadas em seus territdrios necessitando de um dialogo
intercientifico pautado pelo respeito ao conhecimento ancestral, seus ritos, significados e

compreensdo da natureza. Essa dialdgica de saberes nos leva a concepcéo de Little (2010) como
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as formas de interagcdo entre os sistemas de conhecimentos tradicionais e o sistema da
ciéncia moderna:

a intercientificidade é entendida como as formas de interacdo entre os sistemas de
conhecimento tradicional e o sistema da ciéncia moderna. Assim como 0s
relacionamentos entre distintas culturas produz formas de interculturalidade, a
interrelagdo entre distintos sistemas de conhecimento cientifico produz formas de
intercientificidade (Little, 2010, p.20).

Para tanto, Vandana Shiva, fisica, filésofa e ativista ambiental indiana tem
questionado e resistido a l6gica do paradigma dominante e da monocultura de saberes?®, que
privilegia um Unico paradigma de conhecimento em detrimento de outros. Ela argumenta que
essa monocultura, muitas vezes centrada no conhecimento cientifico ocidental, resulta em
desigualdades sociais e ambientais, ameacando a biodiversidade e as formas de vida
tradicionais. Shiva enfatiza a necessidade de reconhecer e valorizar 0s conhecimentos
indigenas, tradicionais e locais, que sdo frequentemente marginalizados ou ignorados pela
monocultura de saberes.

[...] a experiéncia historica de culturas ndo ocidentais sugere que 0s sistemas
ocidentais de saber é que sdo cegos a alternativas. O rétulo de “cientifico” atribui uma
espécie de sacralidade ou imunidade social ao sistema ocidental. Ao se elevar acima
da sociedade e de outros sistemas de saber e simultaneamente excluir outros sistemas
de saber da esfera do saber fidedigno e sistematico, o sistema dominante cria seu
monopdlio exclusivo (Shiva, 2002, p.24).

A valorizacao da diversidade epistémica proposta por Shiva implica em romper com
a ideia de hierarquia do conhecimento, reconhecendo que diferentes formas de conhecimento
sdo igualmente validas e relevantes. Ela argumenta que a monocultura de saberes oculta e
silencia outras perspectivas, perpetuando desigualdades e limitando nossa compreensao dos
desafios e solugdes socioambientais. Ao promover a diversidade de saberes, Shiva prope
uma abordagem mais inclusiva e participativa, onde as vozes marginalizadas e o0s
conhecimentos locais s&o valorizados.

A intelectualidade e visdo de Shiva sobre a monocultura de saberes é convidativa a
repensar e questionar o paradigma dominante que privilegia um tnico modo de conhecimento.
Lembra-nos da importancia da diversidade epistémica para enfrentar os desafios

socioambientais e promover a justica social. Valorizar os conhecimentos indigenas,

15 monocultura de saberes é um conceito utilizado para descrever a predominancia de uma Unica forma de
conhecimento ou paradigma, em detrimento da diversidade e pluralidade de saberes existentes em uma
determinada sociedade. Nesse contexto, ocorre uma concentracdo de poder e influéncia em torno de uma viséo
hegemdnica do conhecimento, que tende a excluir, marginalizar ou desvalorizar outras formas de conhecimento
que ndo se enquadram nesse paradigma dominante.
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tradicionais e locais € fundamental para preservar a biodiversidade, fortalecer a resiliéncia das
comunidades e construir um mundo mais equitativo. H4 uma importancia impar em ampliar o
diadlogo entre diferentes saberes, promover a inclusdo de vozes marginalizadas e desafiar as
estruturas de poder que sustentam a monocultura de saberes. Somente assim poderemos
construir sociedades mais justas, sustentaveis e respeitosas com a diversidade.

Com isso, o trabalho de pesquisa em Comunidades de Terreiros, se entrelaga aos
pensamentos de Capra e Shiva naquilo que valoriza os saberes tradicionais (paradigmas
emergentes), sendo este alicercado em projetos cognitivos locais. Avia-se, também, com o
conceito de intercientificidade de Little, j& que a conjectura dos dois saberes precisa de
interacdo para um saber mais amplo e completo.

Na pesquisa, Ighamiran Aiyé'®: O ethos afro-brasileiro e a transgeneridade na religi&o
dos orixas, ha um diadlogo com as questdes religiosas (saberes tradicionais) e com as questdes
de géneros (saber cientifico).

A produgdo do conhecimento através das Comunidades de Terreiro é constituida de
um sistema de aprendizado e métodos de producdo de saberes proprios. As préaticas culturais
e rituais desempenham um papel fundamental na producdo de conhecimento dessas
comunidades. Por meio dessas préticas, eles preservam e reforcam suas tradi¢Ges, valores e
crencas, que sao intrinsecamente ligados ao conhecimento tradicional. As praticas culturais
sdo um veiculo para a transmissdo do conhecimento, bem como para a criacdo de um senso de
identidade coletiva e de pertencimento a uma determinada comunidade. Além disso, a
cosmopercepc¢do desses povos, frequentemente baseada em uma visdo espiritual do mundo,
influencia sua relagdo com a natureza e molda seu conhecimento.

Uma breve analise ao estruturalismo de Lévi-Strauss (1990) cita-se que é possivel
associar o espaco exterior ao espaco interior do homem, tratando de forma imanente o sensivel
e o inteligivel. Isso devido a uma estrutura socioldgica que permeia as formagdes sociais e que,
de fato, “a humanidade nao evolui num sentido Gnico”. Nesse contexto, as comunidades de
terreiro ndo deveriam ser vistas como sistemas formados, mas como um grande processo de
saberes proprios que convergem para diversos sentidos, associando 0 espaco interior e exterior
das comunidades e de quem as compde como elementos integrativos nesses processos de

formacéo do conhecimento.

16 [gbamiran Aiyé termo ioruba que designa “Outro tempo na terra”.
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Além disso, o candomblé ndo representa tdo somente um complexo sistema de crengas
alimentador do comportamento religioso deseus membros. Ele constitui, na esséncia,
uma comunidade detentora de uma diversificada heranca cultural africana que pela
sua dindmica interna é geradora permanente de valores éticos e comportamentais que
enriquecem, particularizam e imprimem sua marca no patriménio cultural do pais. E,
diferentemente de outras formacdes religiosas, o candomblé é uma fonte permanente
de gestagdo de valores e de promogdo socio-cultural que se sobrepbe a dimensdo
cultural religiosa strictu sensu, plasmando os contornos da identidade do negro no
Brasil. Neste sentido, o candomblé deve ser entendido como um conjunto mais amplo
que envolve, para além dos compromissos religiosos, uma filosofia de vida, uma
maneira especial de interacdo do homem consigo mesmo e com o0s elementos
essenciais da natureza, essa Ultima, na concepcdo dos afro-brasileiros, uma expressao
da sacralidade que envolve e toma conta de todas as coisas. (Braga, 1992)

Sdo, atraveés dessas inferéncias, que a pesquisa se constitui na criacdo e determinacao
da sua propositura metodoldgica. Ndo convém, de acordo com o que ja foi sintetizado acima,
validar uma pesquisa apenas em metodologias consuetudinarias da ciéncia, mas recorrer a
intercientificidade, a intersecdo de saberes tradicional(ancestral) /cientifico para usufruir de
metodologia apropriada quando se trata de comunidades e saberes tradicionais/ancestrais. Para

isso, Simas e Rufino relatam:

Se o colonialismo edificou a cruz como égide de seu projeto de dominagdo, aqui n6s
reinventamos o mundo transformando a cruz em encruzilhada e praticando-a como
campo de possibilidades. (Simas; Rufino, 2018, p. 35-36).

Compreender a encruzilhada como possibilidades é entender que o encontro das

diferencas gera um conflito que ndo é entendido como obstaculo, mas como abertura de
caminhos, lugar de movimento e mudanca. Essa transformacdo de cruz em encruzilhada,
dialoga com a imagem ressignificada do pesquisador, que aqui chamarei de pesquisador Igha
Keta 1" . Essa titulacdo atribuida ao Orixa Exu é a compreensdo de que ele (Exu) é o
comunicador, o pesquisador nato das vontades humanas. Exu é aquele que viola as regras com
a certeza do acerto, que “matou um passaro ontem com uma pedra que s6 jogou hoje”, que
ndo se limita ao binario (macho e fémea, amor e ddio, alegria e tristeza, dia e noite). Luiz

Simas em um de seus contos relata:

Exu foi desafiado a escolher, entre duas cabacas, qual delas levaria em uma viagem
ao mercado de Ifé. Uma continha bem, a outra continha o mal. Uma era remédio, a
outra era veneno. Uma era corpo, a outra era espirito. Uma era o que se V&, a outra era
0 que ndo se enxerga. Uma era palavra, a outra era 0 que nunca sera dito. Exu pediu
imediatamente uma terceira cabaga. Abriu as trés e misturou o p6 das duas primeiras
na terceira. Balangou bem. Desde este dia, remédio pode ser veneno e veneno pode
curar, 0 bem pode ser 0 mal, a alma pode ser o corpo, o visivel pode ser o invisivel e 0
que ndo se vé pode ser presenca, o dito pode ndo dizer e o ndo dito pode fazer discursos
vigorosos. Exu virou assim o Igha Keta: Senhor da Terceira Cabaca. E com ela que
ele caminha pelo mercado, com o passo gingado, o fila, o cachimbo e o flautim. Vez

17 1gba Keta - é um dos titulos de Exu que confere a ele a condicdo de o Senhor da terceira cabaca, podendo ser
também conhecido como o Senhor da encruzilhada de trés caminhos.
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por outra, Exu retira um pouco do po da cabaga, sopra entre as mulheres e os homens
e sempre nos desafia a serpentear com coragem, como a cobra coral de trés cores que
Ihe pertence, as entranhas devastadas e incertas do mundo para o desafio da beleza.
(Simas; Rufino, 2018, p.128)

O pesquisador Igha Keta, assim como aquele que se vale da terceira cabaca, é quem
atravessa desafios, lidando com a complexidade das questbes de género estudadas. Em um
mundo profundamente influenciado por uma viséo colonizadora que impde o binarismo entre
masculino e feminino, surge a figura do “terceiro género” como uma ruptura nesse paradigma.
Esse pesquisador, inspirado em Exu e seu movimento dindmico, atua entre a epistemologia
afrodiasporica e o conhecimento ocidental. Ele se despe de pressupostos prévios que possam
distorcer ou deslegitimar os saberes tradicionais, permitindo que os dados e as experiéncias
falem por si.

Esse papel, além de exigir uma postura participativa e consciente, requer que 0
pesquisador seja simultaneamente sujeito e observador, integrando-se nos saberes tradicionais
que estuda. Ele ndo busca apenas respostas fixas, mas explora a desconstrugéo e reconstrugao
continuas da investigacdo, valorizando o processo de aprendizado muatuo entre pesquisador,
colaborador e teoria. Ao invés de objetivos rigidos, seu foco estd no didlogo, na interpretacédo
e no entendimento colaborativo, onde os caminhos da investigacdo se entrelacam e se
complementam.

Assim como Exu, que é conhecido por sua proximidade com o0s seres humanos e por
entender suas complexidades e sentimentos, o pesquisador Igha Keté incorpora essa mesma
abordagem. Ele reconhece que o crescimento e a expansao sao principios fundamentais da
vida, e que o conhecimento humano deve ser visto como um processo dindmico e vital. Neste
sentido, a linguagem se torna 0 meio de mediacdo entre o sujeito e o pesquisador, criando
pontes de interpretagdo e compreensdo. A palavra, como veiculo de significa¢éo, possibilita
que diferentes fendmenos e conceitos sejam explicados, estabelecendo uma conexao entre 0s
interlocutores envolvidos no dialogo.

Igha Ketd, portanto, é o pesquisador que lida com a incompletude, o inacabado, e
abraca o papel de mediador entre diferentes formas de saber. Ele € aquele que combate a -
“supressdo epistémica” - a marginalizacdo e o apagamento de saberes ancestrais. Ao resistir
a essa forma de violéncia intelectual, ele ndo apenas preserva, mas também valoriza a riqueza
dos conhecimentos tradicionais, permitindo que continuem a dialogar com o mundo
contemporaneo

A aplicacdo de métodos formalmente convencionados pela antropologia, sociologia

ou outras ciéncias sociais na analise dos saberes das comunidades de terreiros pode, de fato,
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desconsiderar as nuances e especificidades do sistema de ensino-aprendizagem que é proprio
e inerente a essas comunidades. Esses métodos, desenvolvidos em contextos ocidentais e
muitas vezes baseados em paradigmas eurocéntricos, tendem a estruturar os fenémenos
observados de maneira que ndo correspondem a ldgica prépria das praticas culturais dessas
comunidades, correndo o risco de reduzir a complexidade dos saberes que ali circulam.

E importante reconhecer que os terreiros ndo apenas abrigam tradigdes religiosas,
mas tambem funcionam como espacos de educacéo integral, onde saberes sao transmitidos de
forma simbdlica, experiencial e pratica. Como afirmam Nascimento e Botelho (2020), os
terreiros sdo espacos educativos, de circulagdo de conhecimentos, saberes e memoria, onde se
afirmam identidades e se constroem lacos de pertencimento e parentesco. Esse contexto sugere
que a pedagogia dos terreiros esta profundamente entrelacada com a vivéncia e a participacdo
ritualistica, o que desafia métodos de investigacédo tradicionais que se baseiam na objetividade
e na separagéo entre pesquisador e objeto de estudo.

Dado que essas comunidades possuem sistemas proprios de ensino e aprendizagem,
faz sentido que desenvolvam também seus proprios métodos de investigacdo e analise dos
fendmenos. Métodos ocidentais, ao serem aplicados de forma rigida, podem pormenorizar e
desconsiderar as sutilezas dessas praticas. A criacdo de métodos de pesquisa que emergem de
dentro dos préprios terreiros — embasados em seus valores, cosmologias e préaticas cotidianas
— permitiria uma leitura mais fidedigna e respeitosa dos saberes e das experiéncias ali
presentes. Essa abordagem também se alinha ao movimento decolonial que busca valorizar
epistemologias ndo hegemonicas e resistir & imposicdo de moldes eurocéntricos sobre culturas
e sistemas de conhecimento de povos historicamente marginalizados.

Por isso, a reivindicacdo de métodos proprios de investigacdo nos terreiros ndo se
trata apenas de uma adequacdo metodoldgica, mas de uma afirmacdo politica e
epistemoldgica. E um reconhecimento de que o saber que emerge desses espagos possuli
legitimidade prépria, e que suas formas de organizacdo, transmissdo e producdo de
conhecimento sdo tdo validas quanto qualquer sistema académico formal. As ferramentas
investigativas, portanto, precisam ser sensiveis a natureza relacional, espiritual e comunitaria
dos terreiros, permitindo que esses saberes fluam sem as amarras das convencdes
metodoldgicas ocidentais.

A ideia de “pensamento enterreirado” proposta por Nascimento (2020) articula um
modo de pensar que vai além da simples anélise de objetos isolados, deslocando o foco para a

compreensdo de “processos”. Dentro dos terreiros, tudo é constituido por sistemas processuais
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interconectados, e esse pensamento busca explorar as dindmicas relacionais que formam a
esséncia dessas praticas culturais e religiosas. O pensamento enterreirado se preocupa, portanto,
em observar como os elementos se combinam, se relacionam e se transformam, o que reflete
diretamente na concepcao de axé.

Essa abordagem, que Vvé os terreiros como sistemas vivos e dindmicos, encontra
paralelos na prépria constituicao do “ax€”, que ndo ¢ algo dado de maneira isolada, mas um
produto de jungdes complexas, miticas e simbdlicas. Para que 0 axé exista, € necessario um
conjunto de procedimentos e rituais que integram elementos diversos, todos conectados em um
ciclo continuo de reforco e reconstituicdo. O axé, entendido como a “forga vital” e existencial
que permeia toda a vida dentro do terreiro, ndo é apenas uma energia passiva, mas uma entidade
dindmica que age e influencia 0 mundo ao mesmo tempo que é moldada por ele.

Essa forca magica e vital movimenta tanto a vida quanto a morte, sendo a ligacéo
fundamental entre o Orun, o0 mundo mitico dos ancestrais, e 0 Ayé, o mundo terreno dos
homens. O axé flui através dos rituais, das relacbes entre os membros da comunidade, dos
sacrificios, da oferenda e da comunicacdo com os orixas, estabelecendo uma ponte continua e
necessaria entre esses dois mundos. Ele representa o sistema complexo que alimenta a
vitalidade do terreiro, permitindo que ele se mantenha em equilibrio e conectado aos poderes
cosmicos que o sustentam.

Assim, o pensamento enterreirado de Nascimento enfatiza a importancia de se
entender as “rela¢des interdependentes” € 0S “processos” que constituem a existéncia do axé e,
por consequéncia, o funcionamento de toda a comunidade de terreiro. Esse pensamento € critico
e autocritico porque reflete sobre o proprio fazer e ser dentro do terreiro, reconhecendo que
cada ato ritualistico é uma parte de um processo maior, sempre em transformacéo. Ao focar nos
processos, 0 pensamento enterreirado se alinha com a esséncia do axé, que é constituido pela
soma de forgas, saberes e praticas que, em conjunto, movem a vida comunitaria, espiritual e
cosmoldgica dos terreiros.

Assim:

Um pensamento enterreirado é um modo de pensar que emerge no terreiro e do
terreiro, desde seus objetivos de resisténcia. Toma em consideraco os eixos desde 0s
quais a resisténcia se faz necessaria, evitando a opressdao e assumindo um
compromisso com a comunidade desde a qual se pensa.

[...] ndo se apoia em binarismos em sua estrutura de funcionamento, ndo dividindo o
mundo em certo e errado, bem e mal, homens e mulheres, mente e corpo, natureza e
cultura e tantos outros pares opositores que foram utilizados na histéria do
pensamento ocidental para aprisionar poténcias de ser, embora o terreiro reconhega a
possibilidade da existéncia de pares. (Nascimento, 2020, p.203).
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A concepcdo de uma “pesquisa enterreirada”, em sinergia com a figura do
pesquisador Igbé Keta, propde um modelo de investigacdo que vai além da simples coleta de
dados ou da observacao externa. Neste contexto, a comunidade pesquisada torna-se a primeira
avaliadora da pesquisa, sendo parte ativa do processo, e ndo meramente objeto de estudo. Esse
envolvimento respeita profundamente os modos de compreensédo que circulam na comunidade
do terreiro, oferecendo a propria comunidade uma visao clara sobre 0 que a pesquisa procura,
quais sdo seus objetivos e qual é sua natureza. O principio aqui é avaliar para ser avaliado, ou
seja, garantir que a pesquisa faca sentido para os membros da comunidade e que eles nao sejam
surpreendidos pelos resultados ou pelas abordagens adotadas pelo pesquisador. Esse tipo de
pesquisa ultrapassa o simples protagonismo do pesquisador e se alinha & comunidade em um
processo colaborativo.

Em termos metodoldgicos, tratamos de uma pesquisa qualitativa, com um carater
essencialmente interpretativo. Este enfoque é apropriado para a investigacdo das praticas
litirgicas do candomblé e suas intersec¢cdes com a identidade de género, temas que demandam
uma abordagem que capte a riqueza simbdlica e os significados subjetivos que permeiam essas
praticas. A pesquisa qualitativa, segundo Van Maanen (1979), admite uma diversidade de
significados nas ciéncias sociais, sendo composta por uma combinacdo de técnicas
interpretativas que visam descrever e decodificar os componentes de um sistema complexo de
significados. O foco aqui € interpretar e expressar o sentido dos fen6menos do mundo social,
buscando reduzir a distancia entre indicador e indicado, entre teoria e dados, entre contexto e
acao.

Em pesquisas que envolvem comunidades de terreiro, é particularmente importante
adotar essa perspectiva interpretativa, ja que os fendbmenos observados estdo imersos em
camadas profundas de significados miticos, sociais e espirituais. A ldgica do empirismo
cientifico, que pode ser util para fenbmenos claramente definidos, muitas vezes se revela
insuficiente para captar a complexidade e a ambivaléncia dos fendmenos religiosos e culturais
presentes nesses contextos. André (1995) reforca que a pesquisa qualitativa é frequentemente
realizada no meio natural, o que a aproxima da chamada “pesquisa naturalistica”, onde 0s dados
sdo coletados em seu ambiente de origem, respeitando a integridade do contexto estudado.

Neste tipo de pesquisa, 0 pesquisador entra no campo com uma postura
fenomenoldgica, buscando compreender os significados a partir das perspectivas dos proprios

membros da comunidade. O objetivo ndo € apenas descrever o que acontece, mas interpretar os
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sentidos que emergem dessas experiéncias, sempre em didlogo com a comunidade que, como
ja mencionado, avalia e se coloca como parte ativa do processo de investigacao.

Ao adotar a pesquisa enterreirada e os principios que norteiam o pesquisador Igha
Ketd, garantimos que a pesquisa ndo apenas retrate fielmente os saberes e as praticas da
comunidade, mas também que essas mesmas praticas e saberes sejam respeitados e valorizados,
participando diretamente do processo de constru¢do do conhecimento.

Para garantir maior robustez e validade aos resultados, mitigando vieses e limitac6es
associados ao uso de um unico método ou fonte de dados, adotaremos a triangulacdo
metodoldgica. Assim como Exu simboliza a encruzilhada, oferecendo mdaltiplas possibilidades
de caminhos em vez de uma unica dire¢do hegemonica, a triangulacdo proporciona uma
complementaridade e convergéncia de evidéncias, oferecendo uma visdo mais ampla e
confiavel do objeto de estudo. Esta abordagem de pesquisa envolve a utilizacdo de maltiplos
métodos, fontes de dados ou perspectivas tedricas para explorar uma questdo, com o intuito de
aumentar tanto a confiabilidade quanto a validade dos resultados. Ao combinar diferentes
abordagens, ela assegura a convergéncia e complementaridade das evidéncias.

Segundo Denzin e Lincoln (2005), a triangulacdo € a combinacdo de metodologias
distintas para analisar um fendmeno, com o objetivo de fortalecer a construcdo de teorias
sociais. Para os autores, trata-se de uma alternativa qualitativa a validacdo da pesquisa,
permitindo uma compreensdo mais profunda do fendmeno investigado por meio do uso de
multiplos métodos.

Cada método de pesquisa possui suas vantagens e limitacbes, e a triangulacdo
metodoldgica permite explorar as fortalezas de cada abordagem, ao mesmo tempo que mitiga
suas fraquezas. Por exemplo, a combinacdo de métodos quantitativos e qualitativos pode
oferecer uma andlise mais rica e abrangente de fendmenos complexos. Essa complementaridade
aumenta a confiabilidade dos resultados, pois diferentes métodos oferecem diferentes
perspectivas e evidéncias que se reforcam mutuamente.

Assim, em consonancia com o conceito de "enterreiramento” e a figura do pesquisador
igba ketd, sera utilizada a pesquisa narrativa, com o uso da “conversa” como um elemento
fundamental da metodologia. Conversar permite enxergar no caos uma poténcia de criacao.
(Santos, 2020).

A conversa, enquanto metodologia de pesquisa sobre os cotidianos, especialmente em
contextos onde os saberes sdo transmitidos de forma oral e subjetiva, configura-se como uma

linha de fuga das regras e normas cientificas estabelecidas na modernidade. Essas normas,
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sustentadas pela busca de verdades absolutas e pela tentativa de apreender a realidade de
maneira estatica, sdo desafiadas por essa abordagem dialdgica. A conversa nos permite refletir
sobre nossa formacao e prética, e, assim, (trans)formar o caminho que trilhamos no cotidiano.
Ela abre espaco para uma autotransformacdo de pensamentos e ideias, promovendo um
processo continuo de (re)pensar.

Essa abordagem pode ser entendida como uma cinesia que emerge de dentro para
dentro, em que todos os sentidos corporeos se colocam em posicao de abertura para captar a
dinamicidade das relacdes cotidianas, especialmente as que séo tecidas nos terreiros. Através
dessa abertura, a conversa se torna um método vivo, capaz de captar as nuances das interagdes

humanas e culturais, transformando tanto o pesquisador quanto o objeto de estudo.

O ato de conversar é comum, faz parte da vida das pessoas; ndo é algo rigido, mas
fluido e aberto ao acaso. Pensando nessa agdo espontanea, pesquisa por meio de
conversacdo conduz a desconstrucdo e reconstrugdo da prépria investigacdo, em que
a busca por respostas ndo é o mais importante. Ao reconhecer e assumir a conversa
como metodologia de pesquisa, significa assumir também que a investigacao nao tem
objetivos fechados, mas sim interesses, o pensar e aprender junto (Costa, Oliveira,
Farias, 2021, p. 222)

A conversa €, por natureza, imprevisivel. Ao compartilharmos nossas experiéncias e
memorias, nos fundimos com o outro, transformando-o em coautor na construcdo da narrativa
do mundo (Serpa, 2018). Nesse sentido, a conversa se posiciona como uma préatica contra-
hegeménica, desafiando estruturas de poder que tendem a hierarquizar saberes'®. A proposta
metodoldgica da conversa possibilita um encontro entre diferentes formas de conhecimento,
rompendo com a l6gica dominante de verdades absolutas e promovendo uma construcao plural
e inclusiva de saberes.

Metodologicamente, a conversa ndo € apenas um intercambio de palavras, mas um
processo estruturado de didlogo que visa a produgdo conjunta de conhecimento por meio da
interacdo entre os participantes. A riqueza dessa abordagem reside na possibilidade de explorar
multiplas perspectivas e de fomentar a analise critica, sempre ancorada em um espago de
interagdo genuina. A escuta ativa, aqui, é essencial'®. Mais do que ouvir, trata-se de estar

completamente presente, demonstrando um interesse auténtico pelas contribuigdes dos outros.

18 A prética da conversa como metodologia contra-hegemdnica se alinha as criticas pds-modernas que questionam
as grandes narrativas e verdades absolutas defendidas pelo pensamento cientifico tradicional. Autores como
Michel Foucault e Jacques Derrida também contribuiram para essas discussdes, propondo a desconstrugdo das
hierarquias de saber e poder na construgdo do conhecimento.

19 A escuta ativa ¢ um conceito amplamente estudado na comunicacéo interpessoal, destacando-se nos trabalhos
de Carl Rogers e Richard E. Farson, que a definem como uma pratica de total engajamento e compreensao empatica
durante a interacdo, permitindo a formag&o de um dialogo genuino e transformador.
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Isso cria um ambiente de confianga e empatia, onde as ideias circulam de forma aberta e
respeitosa, promovendo a profundidade na compreenséo.

A utilizacdo de perguntas abertas é outro ponto crucial nessa metodologia. Essas
perguntas ndo buscam respostas definitivas, mas reflexdes profundas que incentivam o0s
participantes a compartilharem suas vivéncias e conhecimentos. E essa abertura que torna o
didlogo verdadeiramente transformador, gerando novas ideias e perspectivas, e permitindo que
0s envolvidos (re)construam suas compreensdes sobre 0s temas em questdo. Esse processo
dialégico ndo se limita a uma troca de informacbes, mas possibilita verdadeiras
(trans)formacdes, tanto individuais quanto coletivas.

Mikhail Bakhtin, renomado fil6sofo russo, destacou que a comunicacdo humana é
intrinsecamente dialdgica. Para ele, o dialogo ndo é um simples ato de transmissdo de
informacdes, mas um processo continuo de interacdo entre vozes diversas, que se cruzam e se
influenciam mutuamente. Nenhuma palavra ou ideia esté isolada; tudo est4 imerso em um
contexto social, histérico e cultural, o que significa que a compreensdo plena de qualquer
discurso depende da consideracdo dessas mdltiplas vozes e do ambiente em que elas se
manifestam.

Em sua concepcdo de polifonia, Bakhtin (2016) propde que toda comunicagdo é
marcada pela coexisténcia de varias vozes, cada uma trazendo uma perspectiva Unica. Essa
diversidade é fundamental para a analise critica de problemas complexos, pois enriquece o
entendimento, permitindo que se acesse diferentes angulos de um mesmo fenémeno. A
linguagem, nesse contexto, € vista como um espaco dinamico, sempre em transformacéo, onde
os discursos interagem e evoluem continuamente®.

Ao aplicar a metodologia da conversa, é crucial reconhecer e acolher as vozes
dissonantes e os conflitos. Longe de serem vistos como obstaculos, esses embates de
perspectivas fornecem o terreno fértil para uma andlise critica mais profunda. A pluralidade de
vozes, ao invés de fragmentar o dialogo, o fortalece, oferecendo uma compreensdo mais
completa e multifacetada dos temas em discussao.

Além disso, Bakhtin ressalta a importancia do dialogo auténtico, em que a alteridade

— a capacidade de se abrir ao outro — € central. Escutar e responder ao outro com atencao e

20 A polifonia bakhtiniana é essencial na analise de discursos sociais, sendo fundamental também para os estudos
literarios e culturais. Em Problemas da Poética de Dostoiévski (1981), Bakhtin explora como multiplas vozes
coexistem de forma igualitaria em uma obra literaria, sem que uma anule ou sobreponha a outra, conceito que ele
estende ao campo da comunicag¢do humana e das interacGes sociais.
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respeito ndo é apenas um gesto de cortesia, mas uma pratica metodolégica que busca a
construcdo coletiva de significados. Nesse processo, as vozes ndo Sdo apenas ouvidas, mas
engajadas em um movimento constante de co-criacdo, onde todos o0s participantes se

transformam e transformam o espaco dialdgico em que estdo inseridos.

O homem fala - essa ¢ a sua propriedade basica. No entanto, ele fala e age de maneira
inteiramente diferente dependendo das circunstancias, de seus companheiros, do
interlocutor, da posicdo do ouvinte e, finalmente, dependendo das mudancas que ele
sofre no decorrer da comunicacdo. Ele estd comprometido em uma espécie de jogo
dialégico. Cada palavra do homem é pronunciada em resposta e antecipacdo a palavra
do outro. Seu discurso € construido como um elo numa cadeia ininterrupta de
discursos. (Bakhtin, 2016, p.123)

A documentacdo adequada da conversa é uma etapa crucial no processo metodologico.
Durante a pesquisa, foram realizadas gravacdes que, posteriormente, serdo utilizadas na
construcdo de um documentario, além de transcricbes completas de todas as narrativas das
pessoas abordadas e registros fotograficos para capturar os momentos e contextos do dialogo.
Esses recursos sdo fundamentais para preservar as ideias e 0s argumentos apresentados,
fornecendo uma base sélida para analises posteriores e para a consolidacdo do conhecimento
gerado durante o0 processo.

A pesquisa narrativa é uma abordagem metodolégica que se baseia na coleta e analise
de narrativas pessoais, com o objetivo de compreender experiéncias individuais ou coletivas,
histdrias de vida ou eventos significativos. Essa metodologia tem se mostrado extremamente
valiosa em diversas areas de estudo, como psicologia, sociologia, educacio e saude?, pois
permite aos pesquisadores explorarem a complexidade e a subjetividade das experiéncias
humanas.

Uma das principais caracteristicas da pesquisa narrativa ¢ seu foco nas historias
individuais e na construcdo de significados a partir dessas narrativas. Os pesquisadores utilizam
entrevistas, diarios, cartas e outras formas de relato pessoal para captar as experiéncias vividas
pelos participantes e entender as narrativas que constroem sobre si mesmos e sobre o0 mundo
que 0s cerca.

Essa abordagem valoriza a subjetividade e a singularidade de cada narrativa,
reconhecendo que cada individuo possui sua propria perspectiva e interpretacdo dos eventos.

Nesse sentido, os pesquisadores assumem o papel de "ouvintes atentos”, procurando

2L A pesquisa narrativa tem sido amplamente utilizada em estudos qualitativos por permitir uma visdo mais
profunda das subjetividades individuais, destacando-se nos trabalhos de Clandinin e Connelly (2000), que
consideram as narrativas como formas fundamentais de construir significados sobre experiéncias pessoais e
sociais. Essa metodologia permite uma abordagem mais humanizada e contextualizada na analise de dados.
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compreender as experiéncias a partir da perspectiva dos participantes, respeitando suas vozes e
visdes de mundo. Para o pesquisador Michael Bamberg, a narrativa representa ndo apenas um
meio de comunicacdo, mas também uma forma de construcéo de identidade e de entendimento
das experiéncias vividas. “Narrativas sdo muito mais do que meras historias; elas sdo janelas
para compreender como as pessoas ddo sentido as suas experiéncias e constroem suas
identidades” (Bamberg, 2006).

A pesquisa narrativa oferece uma poderosa ferramenta para explorar temas complexos,
como identidade, cultura, relacdes sociais e processos de mudanca??. Ao analisar narrativas
individuais e coletivas, busca-se identificar padrdes, temas recorrentes, contradicdes e
transformacdes ao longo do tempo. Essa abordagem permite a identificacdo de elementos
fundamentais, como arcos narrativos, personagens-chave, momentos criticos e outras
caracteristicas que ajudam a compreender melhor o fenbmeno em estudo.

Uma das grandes vantagens da pesquisa narrativa € o envolvimento ativo dos
participantes no processo de investigagdo, o que lhes permite expressar suas vozes e
compartilhar suas experiéncias de forma auténtica. Isso promove um didlogo aberto e
respeitoso, em que o0s participantes ndo sdo apenas objetos de estudo, mas coautores na
construcdo do conhecimento. Essa abordagem também é particularmente eficaz para explorar
questbes sensiveis ou estigmatizadas, oferecendo uma plataforma segura para que as pessoas
compartilhem suas histdrias e sejam ouvidas com atencao.

No entanto, a pesquisa narrativa também apresenta desafios metodologicos. A
interpretagdo das narrativas pode ser influenciada pelas perspectivas subjetivas dos
pesquisadores, 0 que exige uma abordagem cuidadosa para evitar distor¢cdes. Além disso, a
questdo da representatividade dos participantes e a dificuldade de generalizar os resultados
merecem atencdo. A pesquisa narrativa privilegia a singularidade das experiéncias individuais
e ndo busca a representatividade estatistica, 0 que pode limitar a extrapolagdo dos resultados
para contextos mais amplos.

Como parte de um esforco para desocidentalizar o pensamento académico e
metodoldgico, é pertinente considerar o conceito de Oriki, uma forma poética e significativa de

expressdao na cultura ioruba. O Oriki desempenha um papel crucial na preservacdo da

22 A pesquisa narrativa, ao se concentrar em narrativas individuais e coletivas, reflete um movimento mais amplo
na pesquisa qualitativa que busca valorizar a subjetividade e a singularidade das experiéncias humanas. Conforme
defendido por Clandinin e Connelly (2000), essa abordagem permite aos pesquisadores explorar os significados
atribuidos pelos participantes aos eventos e processos que moldam suas vidas, promovendo uma compreensao
mais profunda e contextualizada dos fendmenos sociais.
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identidade, na transmissdo da historia e na construcdo de lacos comunitarios. Essa pratica
estabelece uma conex&o profunda com a ancestralidade, fortalecendo a identidade cultural e
transmitindo conhecimentos e valores essenciais. Mais do que uma forma artistica, o Oriki
exerce uma funcdo vital na preservacdo e promocdo da heranca cultural, influenciando

diretamente a vida cotidiana e refor¢ando a coeséo social dentro da comunidade.

A maioria dos outros géneros [literarios] sao feitos a partir dos orikis, ainda que oriki
seja um género em si mesmo. Todas as coisas da vida ioruba tém seu préprio oriki,
que, em certo sentido, é uma definicdo ampliada da coisa; o oriki abarca a esséncia.
Apresentar o oriki de uma pessoa é nomear, renomear e acumular mais nomes. Oriki,
de maneira simples, é o chamado do nome no sentido mais literal do termo.
(Oy&wumi, 2016, p.15)

O Oriki serve como um caminho da palavra viva, trazendo a tona as memdrias e

cosmovisdes africanas. Frequentemente recitado em rituais e cerimonias, ele estabelece uma
conexao espiritual com os ancestrais e divindades, funcionando como um canal de comunicagéo
com o divino. Por meio do Oriki, busca-se protegdo, béngdos e orientagdo. Ao “orikisar” a
metodologia, traca-se um caminho através dos itans?® — narrativas tradicionais iorubas — e se
comparam essas histdrias com as narrativas dos interlocutores. Esse processo permite dar mais
clareza e significado aos ideais das comunidades de terreiro, facilitando a aplicacdo da

triangulagdo de métodos e interpretagdes.

declamar o oriki de um sujeito é, portanto, um processo de empoderamento. As
qualidades latentes do sujeito sdo ativadas e aprimoradas. 1sso vale para todos os
sujeitos. Um ser humano vivo tratado pelo oriki experimentara uma gratificacéo
intensa. Ele ou ela foi associada/o ao oriki desde a mais tenra infancia, com afeicéo,
aprovacao e um senso de pertencimento ao grupo... O receptor de uma declamacéao de
oriki é profundamente comovido e extasiado... Para descrever a experiéncia, as
pessoas dizem Ori mi wii: “Minha cabega se expandiu” — uma expresséo usada para
descrever a emogdo e o choque de um encontro com o sobrenatural, por exemplo, se
vocé encontrar um espirito em um caminho solitario. Os orikis despertam as
qualidades adormecidas nas pessoas e as trazem a sua plena realizagdo. (Barber apud
Oyéwumi, 2016, p. 69)

A compreensdo da consciéncia s € possivel em referéncia a um objeto. No cerne

desta pesquisa, os sujeitos estdo divididos em trés grupos:
e Grupo I: Pessoas trans frequentadoras de espacos de religides de matriz africana;
e Grupo IlI: Dirigentes e/ou egbons (pessoas mais velhas do culto) de quatro casas
matrizes: Casa Branca do Engenho Velho — 1€ lya Nassd Okéa, Axé Opb Afonja, Gantois
e Casa de Oxumare. Caso haja resisténcia ou silenciamento por parte das casas matrizes

em se manifestar sobre o tema, a pesquisa seguird com 0s outros dois grupos;

2 Itan é um termo em ioruba que se refere a historias e narrativas tradicionais transmitidas oralmente. Essas
histérias tém um papel fundamental na transmisséo de conhecimento, valores, crencas e tradi¢des ancestrais.
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e Grupo IlI: Sacerdotes que tém pessoas trans em suas comunidades religiosas.

Essa diversidade de sujeitos é essencial para uma analise epistemoldgica
abrangente, envolvendo tanto os que acolhem (ou ndo) pessoas trans quanto os proprios
individuos trans, que transitam por espagos diversos. Essas pessoas, devido & sua condicdo
marginalizada em uma sociedade e espaco social heteronormativo, sdo frequentemente
excluidas de certas praticas, conforme uma visdo colonial judaico-cristd. O estudo busca
entender as relagbes entre formas dissidentes de género e sexualidade e a inser¢do dessas
pessoas na fé e nas préaticas sagradas das religides afro-brasileiras. O objetivo é investigar como
elas permanecem nesses espacos e qual é sua relacdo com o sagrado, considerando as limitacGes
impostas por uma visdo colonialista que define praticas de género de maneira binéria, atrelada
ao sexo bioldgico.

Para conduzir essa investigacao, perguntas norteadoras serdo formuladas para cada
grupo de estudo. No entanto, essas perguntas permanecerdo em sigilo com o pesquisador e ndo
serdo feitas diretamente aos participantes. Através de suas narrativas e conversas espontaneas,
sera possivel responder a essas questdes de forma indireta, extraindo informacGes que possam
estar implicitas em suas falas. Essa abordagem permitira uma coleta mais auténtica e organica
de dados, evitando qualquer constrangimento e revelando nuances que poderiam ser ocultadas
em respostas diretas.

As perguntas norteadoras incluem:

e Grupo |
1. Como tem sido a aceitacdo, acolhimento e interacdo sacro-religiosa da
comunidade em relacdo a sua identidade trans?
2. Como ocorre sua interacdo com praticas religiosas vinculadas a um sistema

binario de género?

e Grupo Il
1. Qual é a visdo sobre o acolhimento de pessoas trans dentro da comunidade de
terreiro e nas fungdes sagradas? Como € aceita a decisdo individual tomada por “Ori” (a
cabeca/consciéncia individual), sendo Ori o principio fundamental e o primeiro elemento a ser
cultuado nas comunidades de matriz africana?
2. Como ¢ possivel adaptar esse acolhimento em uma sociedade estruturada por

um sistema binario de género?
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e Grupo Il
1. Como se deu a insercdo e empatia (ou ndo) da comunidade religiosa e territorial
em relacdo ao acolhimento da pessoa trans?
2. Existem atividades em que a pessoa trans enfrenta limitacGes em sua execucao
e participacdo? Se sim, como ocorre a interacdo nesse contexto?

A pesquisa se organiza em torno de quatro dimensdes: o papel do corpo no terreiro e
suas dinamicas ritualisticas; o "direito™ a modificacéo corporal e os impactos dessa modificacao
na rotina da pessoa dentro do terreiro; as vestimentas no cotidiano do terreiro; e, por fim, quem
pode ocupar determinados cargos ou funcdes dentro desse espago sagrado. Para garantir uma
visdo abrangente e sensivel, serdo realizadas revisfes bibliograficas e documentais sobre
género, sexo, sexualidade e religido, além de estudos da epistemologia de género nas sociedades
africanas. A pesquisa também abordara a importancia de Ori (cabeca/consciéncia), visto como
o principal elemento do culto e Orixa primario da existéncia individualizada, associado a lwéa
Pelé (bom caréter), que é um principio norteador das praticas afro-religiosas?,

A pesquisa também pretende abrir um didlogo decolonial sobre as praticas do
candomblé em relacdo a cultura judaico-crista, promovendo uma reflexdo sobre a violéncia de
género nos espacos sagrados, frequentemente limitada a questdo das vestimentas e ao sexo
biolégico, sem considerar os principios religiosos fundamentais, como Ori e lwa Pelé?®.

Em relacdo a analise dos dados, sera adotado o paradigma hermenéutico proposto por
Silveira (2014), que visa dar voz as culturas africanas e afrodescendentes, superando a opressao
histérica do racismo, eurocentrismo e cristianocentrismo. Silveira propde o conceito de
"Exunéutica”, que combina a figura da divindade ioruba Exu com a hermenéutica. Ele explora
as semelhancgas teoldgicas entre Exu e o deus grego Hermes, ambos mensageiros divinos e
intermediarios entre 0 mundo espiritual e 0 humano. A Exunéutica, assim, busca ressignificar

o didlogo interpretativo entre tradi¢Ges africanas e ocidentais.

A criagdo desse neologismo vai ao encontro do reconhecimento da autonomia da
diversidade cultural mundial, mas sobretudo do reconhecimento da legitimidade das

24 Ori representa o principio fundamental de cada ser na tradicéo afro-religiosa. Ele é visto como a consciéncia e
fonte de individualidade, sendo cultuado antes de qualquer outro Orixa. Associado a Iwa Pelé, ou "bom carater"”,
Ori orienta as préaticas e decisdes dentro dos terreiros de candomblé, sendo essencial para compreender as
dinamicas religiosas afro-brasileiras.

2 A abordagem decolonial nas religides de matriz africana visa romper com as imposicdes de visdes coloniais e
judaico-cristas, que frequentemente reprimem expressdes de género e sexualidade que ndo se enquadram nos
binarismos tradicionais. Esta abordagem procura resgatar as tradicfes e epistemologias africanas, que
historicamente valorizam a pluralidade e a diversidade.
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religides de matriz africana diante de outras tradicGes religiosas colocando-as lado a
lado como formas legitimas de busca humana ao seu Criador. (Silveira, 2012, p.2).

Ao analisar e interpretar os dados coletados pela Exunéutica, uma proposta
hermenéutica que ressignifica e valoriza as epistemologias africanas, especialmente as tradigdes
religiosas de matriz africana, colocando a divindade Exu como o centro do processo
interpretativo, busco romper com as estruturas coloniais, eurocéntricas e cristianocéntricas
impostas historicamente, promovendo uma nova leitura das realidades afro-religiosas. Essa
abordagem ndo apenas visa dar voz as cosmovisdes africanas, mas também oferecer uma
interpretacdo genuina dos dados que reflita as experiéncias culturais e espirituais das
comunidades afrodescendentes.

De acordo com Thompson (2010), a hermenéutica tradicional € entendida como a arte
e a ciéncia da interpretacdo de textos e discursos. A Exunéutica, no entanto, reformula essa
abordagem ao integrar a figura de Exu, 0 mensageiro e mediador entre 0s seres humanos e 0s
Orixas, na tradicdo ioruba. Exu, por sua vez, € fundamental para compreender as relacfes entre
diferentes mundos e dimens@es, servindo de metafora para a interpretacdo de dados que
envolvem mudltiplos significados e camadas simbolicas (Silveira, 2012). Assim, a Exunéutica
oferece uma ponte entre as epistemologias africanas e 0 pensamento interpretativo ocidental,
permitindo uma analise dialdgica e transcultural das narrativas coletadas.

Esse meio de interpretacdo sera aplicado como metodologia central para interpretar as
narrativas e historias de vida das pessoas trans nas comunidades religiosas de matriz africana,
buscando compreender suas experiéncias de forma integral e contextualizada. Através dessa
abordagem, pretende-se traduzir as interacdes e discursos dos participantes a luz dos simbolos,
rituais e praticas sagradas das religides afro-brasileiras. Segundo Hall (1997), é essencial que
qualquer interpretacdo considere as especificidades culturais e sociais dos sujeitos envolvidos,
respeitando a singularidade de suas tradi¢cdes. A Exunéutica, nesse sentido, atua como uma
ferramenta para decodificar essas experiéncias ricas e complexas, reconhecendo as
ambivaléncias e as contradigdes inerentes a vivéncia trans em um contexto religioso afro-
brasileiro?.

Exu, conhecido como o guardido dos caminhos e das encruzilhadas, lida com as
ambiguidades da vida, e a Exunéutica reflete essa capacidade de interpretar as ambivaléncias e

complexidades presentes nas narrativas. Como Exu facilita a transig&o entre mundos diferentes,

2 De acordo com Hall (1997), as identidades culturais e sociais estdo em constante construgéo e negociagao, e é
essencial que qualquer metodologia interpretativa respeite essa fluidez, especialmente ao lidar com temas sensiveis
como género e religido.
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a Exunéutica permite que o pesquisador transite entre as diversas vozes e perspectivas dos

sujeitos de pesquisa, identificando as tensdes entre as vivéncias trans e as praticas religiosas

binarias (Silveira, 2012; Moore, 2013). A metodologia busca, portanto, uma leitura inclusiva e

plural das experiéncias, sem se limitar a categorias rigidas e normativas.

O processo Exunéutico reconhece que os significados emergem das interagdes e das
relacdes entre os individuos e seus contextos, e que as narrativas nunca sdo fixas ou estaticas
(Bakhtin, 2016). Assim, a Exunéutica lida com a multiplicidade de sentidos, abrindo espaco
para a coexisténcia de diferentes verdades e interpretacbes que podem ser aparentemente
contraditérias, mas que, na verdade, refletem a complexidade da experiéncia humana.

Etapas do Uso da Exunéutica na Interpretacédo dos Dados:

1. Coleta e Compilacdo de Narrativas: O primeiro passo na aplicacdo da Exunéutica sera a
coleta das narrativas dos trés grupos participantes. Segundo Clandinin e Connelly (2000), a
coleta de historias de vida e experiéncias pessoais € uma metodologia eficaz para captar as
vozes individuais e as interagdes culturais. A presenca de Exu nesse processo se reflete na
fluidez com que as narrativas sdo articuladas, permitindo que o pesquisador explore
diferentes pontos de vista e formas de expressao.

2. ldentificacdo de Padrdes e Contradigdes: Assim como Exu lida com a encruzilhada, a
Exunéutica identifica e acolhe as contradigdes nas narrativas. Como afirmado por Hall
(1996), as identidades sdo variadas e estdo em constante negociacdo. A pesquisa procurara
identificar tensGes entre as praticas religiosas binarias e a fluidez de género dos participantes
trans, sem tentar eliminar essas contradi¢cGes, mas buscando compreendé-las dentro de um
contexto mais amplo.

3. Ressignificacdo dos Conceitos de Género e Corpo: De acordo com Lugones (2007), a
colonialidade do género impbs uma divisdo binéria e rigida sobre as identidades de género
nas sociedades colonizadas. A Exunéutica oferecera uma alternativa a essa Vviséo
colonialista, ressignificando o corpo e o género dentro das tradi¢bes afro-religiosas. Com
Exu como guia, a metodologia permitird a desconstrugdo de categorias ocidentais fixas e a
compreensédo do corpo como um elemento dindmico e espiritual, moldado pelo Ori e suas
interagdes com o sagrado?®’.

4. Diadlogo com a Decolonialidade: Segundo Quijano (2000), a decolonialidade desafia as

27 Lugones (2007) discute como a colonialidade do género impds uma visdo binaria e fixa sobre as identidades de
género nas sociedades colonizadas, o que reforca a importancia da Exunéutica para ressignificar essas categorias
no contexto das tradi¢cdes africanas.
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estruturas impostas pela modernidade/colonialidade, propondo novas formas de pensar e
interpretar as realidades culturais. A Exunéutica se alinha diretamente com essa proposta,
rompendo com os paradigmas eurocéntricos e cristianocéntricos. Ao valorizar as tradices
orais e espirituais das comunidades afrodescendentes, a metodologia promove uma
interpretacéo que reflete a riqgueza e complexidade da cosmologia africana (Mignolo, 2003).
5. Anadlise Dialdgica e Coletiva: A analise Exunéutica é dialégica, no sentido proposto por
Bakhtin (1981), em que os significados emergem do encontro entre diferentes vozes. As
respostas as perguntas norteadoras ndo serdo extraidas de maneira direta, mas sim através
das narrativas e conversas espontaneas, captando nuances sutis e informagdes que possam
estar implicitas nas falas dos participantes. Assim, a Exunéutica busca uma interpretacéo
rica e aprofundada, que va além do explicito para considerar o ndo-dito e o subentendido.
Por fim, a visdo aqui € construir um trabalho a partir do saber ancestral desenvolvido
nas comunidades de terreiro, mostrar 0 quanto o saber hegemonico, em relacdo a género, é
relacionado & cisgeneridade, além das ideias coloniais existentes dentro das comunidades de

terreiro.

Figura 2 - Exunéutica

COLETAE
COMPILAGAO DAS

NARRATIVAS

PADROES E

IDENTIFICACAO DE
CONTRADIGOES

3 RESSIGNIFICACAO DOS
CONCEITOS DE GENERO E
CORPO

DECOLONIALIDADE

" ") ANALISE DIALOGICA E
L/ COLETIVA

Fonte: elaborada pelo autor

DIALOGO COM A J

Esse aporte metodoldgico opera com 0s seguintes principios:
e Oralidade e Narrativa: O método privilegia a narrativa oral, entendendo que a palavra falada
é carregada de Axé e, portanto, possui uma autoridade e forca préprias na interpretacdo da

realidade.

e Relacdo com o sagrado e com o corpo: A Exunéutica valoriza a compreensao das praticas
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corporais e das expressdes do sagrado, entendendo que a corporeidade € um elemento
fundamental na experiéncia religiosa afro-brasileira. Dessa forma, a pesquisa visa compreender
como o corpo trans é vivenciado e ritualizado no contexto do Candomblé?,

e Contextualizacdo e Historicidade: A Exunéutica também considera o contexto historico e
social em que os sujeitos estdo inseridos, reconhecendo as influéncias e pressoes externas que
afetam a vivéncia de género e religiosidade das pessoas trans no Candomblé.

Adicionaremos, também, como coleta de dados a Escuta Reflexiva: A Escuta Social
sera incorporada a analise, permitindo que as vozes dos participantes sejam ouvidas em sua
totalidade e complexidade. A abordagem reflexiva permitira que a interpretacdo seja conduzida
de forma colaborativa, reconhecendo a experiéncia dos sujeitos como centrais para a construcéo
do conhecimento.

A triangulacdo de dados serd utilizada para validar as informac@es coletadas, cruzando
as entrevistas, observacdes e documentos analisados. A Escuta Social assegurara que as vozes
dos participantes sejam consideradas em sua totalidade e que a interpretacdo seja auténtica e
fiel as experiéncias vivenciadas.

Os principios éticos da pesquisa serdo cuidadosamente seguidos, garantindo o
anonimato e a confidencialidade dos participantes quando por eles solicitado. O uso da Escuta
Social e da Exunéutica assegura que a pesquisa sera conduzida de forma respeitosa, valorizando

as experiéncias e saberes dos sujeitos envolvidos.

28 A relagdo entre o corpo e o sagrado é um aspecto crucial no Candomblé, uma vez que a experiéncia religiosa é
vivenciada de maneira profundamente corporal, conforme ressaltado por Botas (1996) em seus estudos sobre
espiritualidade dos Orixas.

55



I.IJ EXUANCES 03: Ori, Exu e lyami na cosmopercep¢ao ioruba e sua relevancia na
compreensdo da individualidade e coletividade
Esii ’ona koro ti 6 gbé éniyan dé ibi ire,
Esu Olorun ni, alagbara 1606to,
Ori mi, elejekere, ti 7 s’ekan ire,
Ori ti i se asdyé aseyori,
Esu ati Ori, e ma je ki n seyin,
E méje ki nyapeld onaire.
Exu é o guardido do caminho que conduz & boa fortuna,
Exu, o mensageiro divino, poderoso de verdade,
Meu Ori, téo sutil e cheio de graga, que traz prosperidade,
Ori que realiza os feitos de sucesso,
Exu e Ori, ndo permitam que eu fique para trés,
N&o deixem que eu me desvie do caminho da prosperidade.”

Traducdo do Autor

O termo "Ori" na lingua ioruba encerra multiplas conota¢des, com sua acepcao literal

aludindo a cabeca fisica, enquanto simbolicamente abrange a "cabeca interior" (Ori Inu) e, no

contexto espiritual, representa o apice do corpo humano, consagrado como o proprio Ori. Este

ente sacro, identificado como orixa pessoal de cada individuo, destaca-se inequivocamente por

seu profundo envolvimento na consecucdo e bem-estar de cada ser humano, transcendendo
outros orixas em sua ligacao intrinseca com a experiéncia humana.

As crencas arraigadas na cultura ioruba reverberam nos versos de oriki (composi¢oes
liricas que elucidam as caracteristicas e func@es dos orixas), iluminando a relacdo especial entre
Ori e o individuo. O oriki proclama a habilidade de Ori como criador e catalisador, apto a
modelar a trajetéria humana e direciona-la rumo ao potencial pleno. Como explicitado em uma
das invocagdes, Ori é reconhecido como aquele que orquestra as metamorfoses e as mudancas
pessoais, evidenciando uma influéncia profunda na jornada de vida.

No oriki abaixo, Ori é identificado como a fonte de toda a criagdo e a origem de cada
individuo. Ele é o ponto de partida, o aspecto primordial que define a existéncia de cada pessoa.
“E aquele quem faz tudo acontecer, antes da vida iniciar”. Ou seja, Ori é responsavel pela
determinagéo do destino de cada individuo antes mesmo de nascerem. E visto como o arquiteto
do destino humano. Tem o poder transformador e a capacidade de influenciar e moldar a vida
das pessoas. Quando se cita "Orisa lo pa nida" — "Ninguém consegue mudar Orixa" —, entende-
se que o destino pessoal, representado por Ori, é algo imutavel e que esta além do controle

humano. E uma afirmac&o da natureza divina e inalteravel do proprio Ori, refletindo a crenca
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na importancia de aceitar, respeitar e viver de acordo com o destino pessoal. Contudo, essa é
apenas uma das dimens@es — embora importantissima — da existéncia.

Por um lado, ha essa predisposicdo em Ori, mas, por outro, lwa fala das escolhas e
determinacfes que a propria conduta faz, ndo tornando esse destino pessoal algo rigido ou
cristalizado. A expressao "Aye ma pa temi da" — "Aye, ndo mude o meu destino” — é uma
suplica para que o mundo terreno, ou "Aye", ndo altere o destino definido pelo Ori. Isso
reconhece a dimensdo da transformacdo e a possibilidade de interferéncia nas trajetorias
individuais.

A mesma ldgica se aplica ao conceito de Ebo. Se tudo fosse absolutamente imutével,
ndo faria sentido realizar eb6s pedindo que uma situagdo se modificasse ou que o orixa
intercedesse em determinada questao. Essa dimensao de transformacao aparece no proprio oriki
mencionado, sugerindo uma discussao sobre o que é possivel manter e 0 que € possivel mudar
no que chamamaos de "destino™.

Assim, os iorubéds parecem concordar que o que Ori e Odu determinam é uma
"predisposicdo”, e ndo uma determinacdo absolutamente incontornavel e inalteravel. Embora
haja uma dimensao ja dada em Ori sobre o destino pessoal, as ideias de Iwa e de Eb6 mostram
que esse destino ndo é totalmente fixo, permitindo espago para escolhas pessoais e intervencoes
espirituais. Portanto, apesar da natureza divina do Ori, a cultura ioruba integra tanto a
predisposicdo divina quanto a capacidade humana de influenciar e transformar aspectos de sua
propria existéncia, evitando uma visdo puramente determinista que inviabilizaria as praticas e
valores culturais como Iwé e Ebd.

Em sua totalidade, o oriki manifesta uma reveréncia profunda pelo conceito de Ori e
demonstra uma compreensdo apurada da significancia do destino individual na existéncia
humana, aliada a imperativa necessidade de preservacdo e deferéncia a este. Ademais, ele
ressalta a convicgdo na intervencdo divina e na potencialidade de metamorfose, embora
simultaneamente reconheca a invariabilidade do destino delimitado por Ori.

1.0ri lo nda eni

2.Esi ondaye Orisa lo npa eni da
3.0 npa Orisa da

4.0risa lo pa nida

5.Bi isu won sun

6.Aye ma pa temi da

7.Ki Ori mi ma se Ori
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8.Ki Ori mi ma gba abodi

1.0ri é o criador de todas as coisas®®
2.0ri é aquele quem faz tudo acontecer,
antes da vida iniciar

3.E 0 Orixa que pode mudar o homem
4.Ninguém consegue mudar Orixa
5.Ele (Orixa) que muda a vida do
homem como inhame assado

6.Aye’, ndo mude o0 meu destino
7.Para que o meu Ori ndo deixe que as
pessoas me desrespeitem

8.Meu Ori, néo aceite o mal.”

No contexto da cosmopercepcao iorubd, o destino é concebido como uma entidade
inalteravel, predestinada no plano celestial. Embora sua mutabilidade seja inexistente, é factivel
a sua protecdo mediante a execucdo de rituais de oferendas direcionadas aos Ancestrais
GuardiBes. Aspectos do destino, como riqueza, sexualidade, nucleo familiar, propriedades,
titulos, reputacdo e longevidade, sdo objeto de solicitacdes a Olorum, permeadas de humildade
e respeito, através de Ori (Santos, O. 2016).

A esséncia da natureza humana compreende uma intrincada interconexdo de
elementos®!, cada qual desempenhando um papel crucial na vivéncia individual. O corpo fisico,
conhecido como "Ara", é concebido como o receptaculo ou santuario que abriga os demais
componentes. O "Ojiji" é conceituado como o "duplo” humano, uma manifestacéo tangivel da
dimenséo espiritual. A entidade corporea ou tellrica, designada em outras correntes filosoficas
como "sombra” ou "corpo astral”, representa uma réplica precisa de nosso invélucro fisico. Esta
entidade absorve e internaliza todo o nosso acervo de conhecimento, incorporando nossos
costumes, habitos e vicios. Sua subsisténcia decorre da assimilacdo dos fluidos exalados pelos
alimentos e bebidas que ingerimos, adotando, desse modo, nossas preferéncias alimentares. Ela

€ uma emanacao provida pela Terra e desempenha o papel de guardid de nosso organismo fisico.

2 Tradugdo do autor

30 Aye neste caso néo se refere apenas ao mundo terreno, fisico. Mas, a um conjunto de forcas do bem e do mal
que ¢é provedor de “testar” o destino humano.

31 Para os lorubas o ser humano é descrito como constituido dos seguintes elementos: Ara, Ojiji, Okan, Emi e Ori.
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Permanece existente mesmo ap0s a morte, persistindo até que o corpo fisico seja
completamente decomposto e retornado a Terra, a fonte primordial de toda a matéria de sua
formago. Apds a morte do corpo fisico, é como "Egun"3? que o Ojiji se manifesta. Além desses
dois elementos temos "Okan", que representa o coragéo fisico, sendo a sede da inteligéncia, do
pensamento, da ac¢do e dos sentimentos individuais. O conceito de Okan transcende a simples
andlise anatdbmica do coracdo, abarcando uma profundidade significativa nos dominios
espirituais, culturais e sociais. Ele é concebido como o epicentro das emocdes, pensamentos,
moralidade e, de modo particular, como o vinculo espiritual que liga o individuo as forcas
divinas. Este é percebido como o receptaculo sagrado onde a divindade, denominada "Ori Inu"
ou "Espirito Interior", também faz conexdo. A dimensdo espiritual do Okan é vital, pois é
atraves dela que se estabelece a conexdo intima entre os individuos e o divino. A crenca
subjacente é que o Okan constitui a fonte da intuicao, orientando as decisdes e a¢bes de acordo
com principios éticos e espirituais.

A compreensdo ioruba ressalta a importancia de manter um Okan equilibrado para
preservar a paz interior e contribuir para a harmonia na comunidade. Nessa perspectiva mais
abrangente, virtudes como empatia, compaixd e respeito sdo cultivadas, exercendo um
impacto direto nas relagdes interpessoais. Conseguinte, temos o "Emi" que esta intrinsecamente
associado a respiracdo, sendo o sopro divino que, ao deixar o corpo, marca o término da vida
individual. “Emi” designa a esséncia espiritual ou alma, constituindo uma entidade vital que
transcende a dimenséo fisica do corpo humano. Este conceito desempenha um papel primordial
na cosmologia iorubd, sendo essencial para a compreensao da existéncia humana no contexto
cultural e espiritual dessa comunidade. Ele é concebido como uma manifestacdo divina, uma
centelha do sagrado que reside individualmente em cada ser humano. Esta faceta imortal e
espiritual conecta o individuo ao divino, refletindo a singularidade fundamental de cada pessoa.
A integridade do "Emi" é considerada vital para a jornada espiritual e para a busca de um
equilibrio harmdnico na vida. Localizada nos pulmdes e associada ao espirito e a vitalidade que
impulsiona nossas acdes e movimentos, Emi é personificada por Exu Bara®, o Exu do corpo,

durante um periodo especifico, visto que, ao dissipar-se, marca o término da existéncia humana.

32 Egum, em lingua ioruba, tem como traducéo literal a palavra "Osso". No entanto, seu significado é mais
abrangente, estendendo-se a interpretacdo de "alma de pessoa falecida”. Dessa forma, "Egum" representa o espirito
de um individuo que ja faleceu. Devido a essa natureza, ndo é abordado da mesma maneira que um Orixa,
distinguindo-se na forma como é reverenciado e tratado nas praticas culturais e religiosas.

33 Para a cultura loruba tudo que tem vida, tem Exu. O epiteto “Bara” esta associado aos aspectos ligados ao corpo
humano, a vitalidade e ao ciclo da vida. Simboliza a forga da vida, o impulso sexual e a energia fisica.
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Emi é concebida como a forca motriz nos processos criativos que geram todas as formas de
vida no Universo, simbolizando a continuidade por meio das transi¢cdes entre morte, nascimento
e renascimento.

No contexto ioruba, a afirmativa "eda ni eniyan" ressalta que 0 homem € mais do que
simplesmente uma criacdo, sendo ele escolhido para um proposito especifico ou manifestando-
se como uma emanacao da entidade divina, de onde todos os seres tém sua origem. A acéo de
respirar evidencia a presenca do "Emi" no individuo, agindo como o catalisador da respiracao,
transformando-se no "respirador” que vitaliza o ser humano. A respiracdo, por sua vez, é
identificada como "Emi" - a esséncia que é inspirada e expirada. Quando uma pessoa falece, a
expressao ioruba "Emi re ti lo" indica que seu "Emi" se dissipou. Além disso, o termo "Emi" é
utilizado para representar a "vida", compreendida como o simples fato da existéncia animada.
Estudiosos concordam que a compreenséo do ser humano transcende o corpo (“ara") e o "Emi",
estendendo-se a uma terceira dimensdo denominada "Ori". Este Gltimo é considerado uma parte
crucial do ser humano pelos iorubas, sugerindo que a pessoa possui uma individualidade pré-
natal e uma vida espiritual, conferindo-lhe o direito inerente de existir (Oduwole, 2010). O
"Ori" é adquirido antes do nascimento, marcando o inicio da vida e da identidade individuais.

E 0 "Ori" que representa o Orixa pessoal em toda a sua plenitude e grandiosidade. Ele
é a primeira entidade a ser venerada, uma representacao singular da existéncia individualizada,
guiando, acompanhando e auxiliando desde antes do nascimento até apos a morte, direcionando
a jornada e contribuindo para o cumprimento do destino.

O termo "Ori" possui diversas camadas de significado no idioma loruba. Literalmente,
refere-se a cabeca fisica, mas, espiritualmente, simboliza o ponto mais elevado do corpo
humano, representando a esséncia verdadeira do ser. Como Orixa pessoal, o Ori demonstra
interesse na realizacdo e felicidade de cada individuo, compreendendo profundamente suas
necessidades ao longo da vida. Para o professor Sikiru Salami®*, Ori é quem determina o que
cada um de nos é e sera na vida. E 0 nosso DNA espiritual, a nossa genética. E o orixa agha®,
o0 responsavel pela evolugdo (Salami, 2018). Ainda, de acordo com o referido professor, é Ori

a origem, o motivo, a razdo, existéncia e a predestinacdo, podendo ser chamado por outros

34 Mestre e Doutor em Ciéncias Sociais (Sociologia) pela Universidade de Sao Paulo. Docente e pesquisador da
area de Ciéncias Humanas e Sociais, especializado em Sociologia da Africa Negra.
3 Ancido, mais velho
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nomes como Atélé Elédaa®, Ayanmo® e Eléda®. Ele determina o que cada um sera na vida,
sendo dotado da singular propriedade de controle. Para além de orientar a trajetoria da vida, ele
comanda todas as atividades, sejam elas fisicas ou metafisicas. E neste reservatorio tnico que
repousam todas as informacdes cruciais para a existéncia humana, sendo o detentor do Axé, a
forga vital que molda a personalidade de cada individuo, influenciando seus pensamentos e
acOes de maneira unica. No cerne do Ori residem as chaves para o sucesso na vida do homem,
tais como inteligéncia, pensamentos positivos e memoria. Essas sdo qualidades intrinsecas ao
ser humano e estdo integradas ao Ori. Desempenha a vital fungdo de gestar o Axé do homem,
amadurecendo todos os pensamentos e refinando cada ideia que atravessa seus dominios.
Embora independente do corpo fisico, exercendo comando sobre todas as outras funcdes.

Ori foi agraciado com trés elementos cruciais para sua existéncia: o preparo para a vida
na Ayé (terra), a preparacao para a Iku (morte) e a preparacdo para a vida no Orum (céu). Essa
triade possibilita a sinergia de Ori + Ara (corpo + cabeca) enquanto na Ayé. No entanto, € de
suma importancia observar que, mesmo diante da inevitabilidade da morte, o Ori mantém sua
imperecibilidade, transcendendo os limites temporais da existéncia humana.

A importancia de Ori pode ser percebida na narrativa de alguns itans 3 que sio
contados e traduzidos seja pela oralidade (Exuances) nas comunidades de terreiros ou mesmo

pelos Odus de 1f4*. Vejamos um primeiro itan que revela sua importancia destacada como a

3 Aquele que acompanha o ser incondicionalmente, companheiro fiel do ser humano

37 Predestinagéo (escolhas, inclinagGes, personalidade etc.)

38 Criador do ser humano e do que acontece em sua vida, esséncia vital do homem

39 Termo ioruba que se refere a histdrias, mitos ou lendas transmitidas oralmente dentro da tradicdo cultural
daquele povo. Essas narrativas sdo essenciais para a preservacdo e transmissdo da mitologia, cultura e
conhecimento ancestral. Os "Itan" ndo sdo apenas contos mitoldgicos, mas também contém licGes morais, éticas e
filosdficas. Eles desempenham um papel fundamental na formacéo da identidade cultural, na transmisséo de
valores e na orientacdo espiritual dos praticantes das religides afro-brasileiras. Por meio dessas narrativas, as
comunidades conseguem manter viva a rica heranga cultural iorubd e as tradi¢cdes religiosas associadas. Muitos
rituais do Candomblé sdo baseados em eventos descritos nos "Itan". Essas histdrias justificam e explicam a
realizacdo de certos rituais, estabelecendo uma ligagdo entre os eventos mitoldgicos e as préaticas religiosas
contemporaneas.

40 Os "Odus" sdo elementos fundamentais na tradicdo divinatéria ioruba, especialmente no contexto das religides
africanas, como o Ifa e o Candomblé. Os Odus sdo utilizados em praticas divinatdrias para fornecer orientacao
espiritual, previsdes e insights sobre a vida dos individuos. Eles sdo consultados através de métodos divinatorios
especificos, como o jogo de bdzios ou outros sistemas de adivinhagdo. Cada Odu possui um corpo literario
associado conhecido como "Ese Ifa" ou simplesmente "Ifa" e, também, aos itan. Esses textos contém historias,
mitos, parabolas e ensinamentos associados a cada Odu especifico. Eles sdo um conjunto de signos que tem 16
principais, que sao lidos de um modo na préatica do opele e dos ikins (exclusivos de 1fa) e de outra no merindilogun
(que é consultado também pelos cultuadores de outros Orixas e pelo candomblé), e que, independentemente de
como seja a leitura, se articulam entre si, formando 256 signos. Isso ajuda a entender porque ha alguns odus “meji”,
que sdo os odus agbas e os omodus, em nimero de 240.
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forca que esta presente desde o nascimento até a morte de uma pessoa, e € ela quem pode
verdadeiramente acompanhar alguém em sua jornada sem se afastar, sendo a divindade que
abencoa o devoto antes de qualquer outra divindade ou até mesmo Deus (Olodumare). A
devocdo a Ori é expressa como uma expressao de gratidao por todas as béncédos na vida e como
uma forca essencial para a existéncia humana. Abaixo segue um itan do Odu Oglinda-Méji*!
que relata que Ori é singular, é Gnico®.

Em um certo dia, If4, a divindade, percebeu que em um determinado local deveria
existir uma porta individual. Isso o levou a questionar: qual divindade seria capaz de
acompanhar seu filho em uma longa jornada sobre mares e terras sem retornar? Ifa entdo
empreendeu a consulta a cada uma das divindades.

Xangb, o primeiro Orixa consultado, afirmou positivamente. Contudo, ao ser
questionado sobre como reagiria ao retornar para sua casa ap0s uma longa caminhada e receber
ofertas, Xangb admitiu que, apos estar satisfeito, voltaria para casa, revelando que nao poderia
realizar a jornada sem retorno.

If4, persistente, repetiu a pergunta para todas as divindades, incluindo Oya, que, ao
responder positivamente, revelou a mesma limitacdo ao admitir que retornaria apds estar
saciada.

A fragilidade de cada Orixa em realizar a jornada sem retorno foi evidente, até que
Orumild tomou a palavra. Ele afirmou poder acompanhar seu devoto em uma longa viagem
através dos mares sem voltar. No entanto, ao ser questionado sobre como reagiria ao retornar
para sua casa apoés a jornada, Orumila respondeu de maneira similar aos outros, indicando que,
mesmo ele, ndo seria capaz de realizar a jornada sem retorno.

O Babalawo, que estava acompanhando Ifa nas perguntas, ficou perplexo e admitiu
sua falta de compreensdo das parabolas divinas. Ele se dirigiu a Ifa em busca de sabedoria e
expressou sua impoténcia.

If4, ignorando as palavras do Babalawo, continuou a questionar sobre qual divindade
poderia realizar a longa jornada sem retorno. Finalmente, Ifa respondeu ao enigma, indicando
que apenas Ori, a cabeca, seria capaz de acompanhar seu proprio devoto em uma longa viagem

sem retornar.

41 Odu Ogunda Méji, muitas vezes referido apenas como Ogunda, é um dos 256 odus no sistema divinatdrio If,
que € parte integrante da tradicdo religiosa ioruba
42 Este itan tem uma adaptacdo minha para melhor compreensdo dos termos utilizados.
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Orumila, entendendo a parabola, acrescentou uma pergunta: desde que a humanidade
morre, a cabeca, Ori, é separada antes do enterro? Ifa confirmou que, de fato, é Ori, e apenas
Ori, que pode acompanhar o devoto em uma longa jornada pelos mares sem retornar.

O itan conclui destacando a importancia de Ori, reconhecendo-a como a principal fonte
de béncdos e influéncia na vida do devoto, superando até mesmo as divindades e Deus
(Olodumare). Enquanto todos retornam de uma longa jornada, Ori é a divindade que persiste e
acompanha seu devoto, inclusive, apds a morte. Ori é considerado a sede da individualidade,
destino e potencial de cada pessoa. Enquanto outras divindades possuem suas proprias
limitacGes ou compromissos que as impedem de realizar uma jornada sem retorno, Ori,
representando a esséncia Unica de cada individuo, é a Unica que pode verdadeiramente
acompanha-lo nessa jornada. Essa interpretagdo também pode sugerir que, em certos aspectos
da vida ou jornadas espirituais, é a autenticidade e a conexao pessoal, simbolizadas por Ori, que
sdo cruciais. As outras divindades, por mais poderosas que sejam em seus dominios especificos,
podem ndo ter a capacidade precipua de realizar uma jornada tdo pessoal e Unica quanto a
representada no itan.

Outro itan, repassado nas comunidades de terreiro (Exuances), destaca a importancia
do Ori, como o detentor de todos os poderes, inclusive o de manipular o destino, Vejamos:

Em um dado momento, Olorum convocou todos os Irumolés com a finalidade de
transmitir o Axé correspondente ao destino individual de cada entidade divina. Manifestando o
anseio pelo Axé, todos os Orixas procuraram a orientacdo de seus adivinhos a fim de adquirir
essa forca transcendental. Foi entdo preconizado que, ao amanhecer, antes do Sol despontar no
horizonte, cada Orixa deveria realizar um ritual consistindo na oferta de um Obi, seguido por
um processo divinatorio. Ori destacou-se como o Unico capaz de despertar antes do alvorecer,
aderindo integralmente as instrucdes prescritas. Os demais Orixas somente lograram despertar
apos o surgimento do Sol, enquanto Ori ja se encontrava perante Olorum, imerso no
aprendizado da manipulacédo do destino.

Inconformados, os demais Orixas procuraram Olodumare, que consentiu em
transmitir o0 mesmo Axé a eles. Subsequentemente, convocaram Ori, e conjuntamente,
transmitiram o Axé aos Orixads. Xang6 adquiriu dominio sobre raios e ventos, Oya sobre
tempestades, raios e ventanias, Oxum sobre fertilidade, aguas e riquezas, e Ogun sobre guerras,
caga, metais e caminhos, entre outros dominios.

Dessa maneira, Ori, como unico detentor de todos os poderes, incluindo a faculdade

de manipular o destino, emergiu como o Orixa preeminente entre todos os Orixas. Ori
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subsequente transmitiu o Axé as cabecas de cada Imonle®, que, a partir desse momento,
passaram a ser cultuados como Orixas, uma tradi¢do que perdura até os dias atuais.

Este itan revela a concepc¢éo de que cada ser criado por Olodumare € dotado de um Ori
e, por conseguinte, de um destino individual, comparavel a impressao digital singular de cada
entidade. O Ori detém o poder prévio a manifestacdo do Ser, sendo preponderante desde o
instante do nascimento e persistindo mesmo apds o término da existéncia terrena.

As Leis Primordiais do Ori, enunciadas como axiomas fundamentais, delineiam a
influéncia determinante deste sobre a vida do individuo. Estas leis enfatizam que a vontade do
Ori é imperativa, determinando a eficacia da assisténcia recebida, a aceitacéo de oferendas e a
trilha a ser percorrida. Nesse contexto, o Ori assume um papel de extrema relevancia, sendo
venerado como o primeiro a ser cultuado. Consequentemente, diariamente, ao alvorecer,
sugere-se que o individuo, em reveréncia, segure sua propria cabeca e recomende ao Ori,
solicitando permissdo para concretizar seus anseios mais profundos.

Por fim, um terceiro itan revela que Ori é personificado como um elemento
fundamental na jornada de cada individuo, com caracteristicas Unicas e influéncias especificas
em sua vida. Enfatiza a sua importancia como um elemento central na tradi¢do, destacando sua
individualidade, a necessidade de respeitar orienta¢des divinas e a complexidade da jornada de
cada ser na terra. Segue o itan:

Trés amigos, nomeadamente Oriseku, filho de Ogun, Orileemere, filho de Ifa, e
Afowapé, também filho de OrGnmil4, coabitavam no Orun (celestial). Em determinado
momento, deparando-se com infortinios e desafios, os trés decidiram consultar seus adivinhos,
uma vez que a negatividade permeava suas vidas. Desejando migrar para o Aiyé (mundo
terreno), buscaram orientacéo sobre como escolher seus destinos na morada de Ajal, o forjador
de destinos e cabecas (Ori).

Os adivinhos instruiram que, ao se dirigirem a casa de Ajala, evitassem parar nas
residéncias de seus pais. Durante a jornada, encontraram um senhor, ocupado a socar inhame

com agulhas, a quem indagaram sobre a localizag&o da casa de Ajala. O senhor, imerso em seu

430 termo "lrunmalé" (ou sua elisdo Imolé) é utilizado para descrever tanto as divindades primordiais cuja
existéncia remonta aos primordios do universo, e cujos dominios e poderes foram diretamente concedidos por
Olodumaré, quanto os ancestrais, espiritos de seres humanos. Essas entidades sdo categorizadas de acordo com
sua afinidade a direita ou a esquerda, assim como tudo no universo, e sua quantidade varia de acordo com diferentes
fontes, embora comumente estimada em seiscentos. Os quatrocentos Irinmalé da direita sdo identificados como
Orixa, enquanto os duzentos da esquerda sdo chamados de ebora. “Irun, Mo ¢” lle «. Irun significa seres celestes,
conhecimento “Mo” e “Ile” significa a Terra.
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trabalho, adiou a explicacdo até sua conclusdo. Orileemere, filho de Ifa, ofereceu-se para
auxilia-lo, a fim de evitar uma espera de trés dias. Apos o término do trabalho, o senhor indicou
que deveriam encontrar Onibodg, o porteiro da casa de Ajala.

No decorrer do trajeto, Oriseku, ao escutar o som de uma forja, ansiou visita-la por ser
filho de Ogun, mas foi desencorajado pelos outros dois, lembrando-lhe das orientacfes dos
adivinhos. Orileemere, proximo a casa de seu pai, sentiu a tentacdo de visita-lo, mas resistiu. A
medida que se aproximavam da casa de Orumila, seu filho, ouvindo o toque de um sino,
desconsiderou os conselhos dos adivinhos e visitou seu pai, enquanto os outros dois amigos
prosseguiram para a casa de Ajala, aspirando escolher os melhores Oris antes do filho de
Orumila.

Ao chegarem a casa de Ajald, depararam-se com sua auséncia, pois ele estava em
viagem. Ao comunicarem seus propdsitos, os dois amigos escolheram os Oris mais atrativos e
volumosos. Entretanto, durante a jornada entre os dois mundos, uma intensa chuva deteriorou
os Oris, resultando em uma chegada a terra acompanhada de arduo trabalho e insucesso na
prosperidade.

Enquanto isso, na casa de Orumild, seu filho confessou ter desrespeitado os conselhos
dos adivinhos ao desejar se despedir de seu pai. Orumila convocou os adivinhos para realizar
um Ebo em favor do seu filho, recebendo a recomendacéo de levar duas coisas cruciais, sal e
blzios, a casa de Ajala, conselho que foi acatado.

Em sua jornada, Afawapé, filho de Orumild, parou em um local onde encontrou um
Olobe, fazedor de facas, temperando sua comida com cinzas. Intrigado, adicionou uma pitada
de sal, alterando o sabor. Em agradecimento, o Olobe indicou como chegar a casa de Onibode,
parada essencial. Cumprindo as instrugdes, Afuwapeé indagou por Ajala a Onibode, descobrindo
que Ajala se escondia no teto devido a cobradores presentes para exigir um pagamento, o qual
Ajala nédo podia saldar.

Afuwapé interveio, perguntando pela divida, e ao saldar a quantia de 16 Kaurins
(Buzios), os cobradores partiram. Ajala reapareceu, sendo informado de que Afuwapé, ao
visita-lo para escolher seu Ori, quitara a divida. Ajald, munido de sua bengala de ferro,
acompanhou Afuwapé na selecdo, quebrando os Oris ao bater neles. Em um especifico, que
resistiu, Ajala concedeu a Afuwapé, que retornou a terra e encontrou seus amigos. Questionados
sobre onde haviam escolhido seus Oris, Afuwapé explicou que fora no mesmo lugar, mas o que

os diferenciava era o Kadara (destino do homem), Gnico para cada um.
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A lenda, de maneira elucidativa, enfatiza a impossibilidade de aplicar uma receita
uniforme para adquirir um bom Ori. Cada preceito para os Oris é distinto, sendo o Bori (dar
comida a cabeca) aparentemente semelhante, mas ndo idéntico entre eles. Cada ser humano
possui seu Ayamimo (destino fixado), passivel de tratamento, mas ndo de mudanca. Os
elementos simbdlicos presentes na narrativa, destacam o significado da escolha dos Oris na

casa de Ajalé e as implicacOes dessa escolha na compreensdo da vida terrena. A chuva que
estraga os destinos escolhidos simboliza a incerteza e imprevisibilidade inerentes a existéncia
humana. Esse evento climatico adverso representa as dificuldades e desafios inesperados que
podem surgir ao longo da jornada terrena, demonstrando que, por mais cuidadosa que seja a
escolha, a vida esta sujeita a reviravoltas imprevisiveis. Assim, a intervencdo de Orumiléd e a
escolha de Afuwapé sdo destacadas como elementos que ressaltam a complexidade e
individualidade dos destinos de cada ser. A resisténcia do Ori de Afuwapé ao teste de Ajala
sugere que, mesmo diante de desafios e adversidades, cada individuo possui uma singularidade
inata que pode influenciar seu destino de maneira Unica. Isso enfatiza a ideia de que a trajetoria
de vida é complexa e esta sujeita a variaveis individuais que transcendem padrdes previsiveis.

O episodio com Onibode e a resolucdo da divida de Ajala destacam a importancia de
auxilio mutuo e gratiddo na jornada de vida. A colaboracdo entre Afuwapé e Onibode, bem
como o ato de Afuwapé quitar a divida de Ajala, sublinha a necessidade de solidariedade e
reconhecimento na superacdo de obstaculos. Esse aspecto reforca a ideia de que as relacdes
interpessoais e a reciprocidade desempenham um papel fundamental na construcdo e
enfrentamento dos desafios individuais.

O destaque ao Kadara (destino do homem) enfatiza a compreensédo de que cada Ori é
unico, possuindo caracteristicas e destinos especificos. Essa énfase sublinha a individualidade
de cada ser humano, ressaltando que ndo existe uma receita Unica ou um caminho predefinido
para alcancar um bom destino. A compreensdo do Kadara sugere a aceitacdo da singularidade
de cada trajetoria de vida, reconhecendo que as experiéncias e desafios sdo moldados de
maneira Unica para cada individuo.

No culto de Orixa e em todo protagonismo a que se refere a estudo sobre Ori,
entendemos que mesmo antes de nossa chegada ao Aye (Terra), tomamos decisdes cruciais
sobre nosso destino enquanto ainda estamos no Orun (uma dimensao semelhante ao céu). De
maneira concisa, podemos descrever essa sele¢do, ocorrida diante da Divindade Ajald, em trés
fases distintas, a saber: "Akunleyan" (a escolha enquanto ajoelhado), "Akunlegba” (o

recebimento enquanto ajoelhado) e "Ayanmo" (aquilo que é fixado de forma imutével). Para
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tanto a pratica de Akunléyan, seria um pedido especifico para a vivéncia na terra, incluindo a
duracdo desejada da vida, os sucessos almejados e a composicdo desejada da familia.

Em contrapartida, Akunlegba se refere as circunstancias providenciadas para ajudar
na realizacdo desses anseios. Um exemplo seria a manifestacdo de condigdes favoraveis ou
desfavoraveis que influenciam o curso da vida, como nascer durante uma epidemia para garantir
a concretizacdo do desejo de morrer na infancia. Por conseguinte, Ayanmo, representa
elementos do destino que permanecem imutaveis, como o género e a familia de nascimento.
Ambos, Akunleyan e Akunlegba, sdo suscetiveis a alteracdes, para melhor ou pior, dependendo
das circunstancias.

Em sua obra, Salami (2008) registrou um orin (canto) dedicado a Ori, destacando sua

responsabilidade pelo destino individual de cada ser.

.Oril6 dami

. Eéyan ko6 o

. Olérun ni

.Oril6 dami

. Ori Agbe 16 dagbe; 16 dagbe
. Atari aluko 16 si daliko

. Eniyan k6

. Elédaa mi 16 da mi

© 00 N O o A W DN P

. Eéyan ké o

10. Eledaa mi 16 da mi

. Foi meu Ori que me criou

. Nd&o foi um ser humano

. Foi Olédumare

. Foi meu Ori que me criou

. O Ori de Agbe criou o passaro Agbe

. O Ori de Aluko criou o passaro Aluko

. Ele ndo é um ser humano

o N o O B~ WDN B

. Ele € meu criador, que me féz
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9. Ele realmente ndo é uma criacdo
humana
10. Ele é o meu criador, que me criou

Entende-se que ndo haveria ser divino mais importante para decidir sobre o destino do
préprio homem que o seu Ori. Essa forca que define a estrada a ser percorrida € a Divindade
que transmite béncdo e permite que o ser seja abengoado por qualquer outra deidade. Uma
analogia que faco aqui da sua importancia é o nascimento do ser humano. Quando chegamos a
este mundo, somos, normalmente, retirados pela cabeca na hora do parto. A explicacdo
filosofica para o fato de os seres humanos serem geralmente retirados pela cabeca durante o
nascimento pode envolver reflexdes sobre a simbologia, o significado metaférico e questdes
mais amplas relacionadas a experiéncia humana. Para tanto, a cabeca é frequentemente
associada ao inicio, ao pensamento e a consciéncia. Isso simboliza o inicio da vida consciente,
da jornada individual e do processo de tornar-se luz da existéncia consciente, sugerindo a
passagem da escuriddo do Utero para a luz da consciéncia, isso porque ndo seria 0s pés quem
conduz o homem, mas as decisdes provocadas por seu Ori e, sendo este, uma parte vulneravel
do corpo humano, isso representaria a vulnerabilidade inerente a entrada no mundo exterior.
Esse ato destaca a fragilidade da vida que estd comecando e a necessidade de protecédo e
cuidado. Ao mesmo tempo afirma que desde o0 momento do nascimento, Ori esta presente,
desempenhando um papel central na orientacdo do individuo ao longo de sua jornada como o
Asiwaji*,

Em contextos iorubas e em tradi¢des africanas, € comum de dividir o Ori em "Ori Inu"
e "Ori Ode" os quais referem-se a conceitos relacionados a espiritualidade, destino e identidade
individual.

Ori Inu pode ser traduzido como "“cabeca interior" ou “consciéncia interna". Ele €
considerado o centro espiritual e o guardido da individualidade de uma pessoa. Ele representa
a conexdo intima entre a alma e o destino de um individuo. E visto como o guia interno,
influenciando a tomada de decisdes, a orientacio espiritual e o desenvolvimento pessoal. E
associado a sabedoria interior e a compreensdo intuitiva. Conquanto, o Ori Ode (também
conhecida como igbéa-ori) pode ser traduzido como "cabeca exterior” ou "manifestacdo fisica

da cabeca™ que abriga o cérebro (opolo). Refere-se ao aspecto fisico da cabeca, que é a parte do

4 Aquele que vem na frente, aquele que lidera, o desbravador.
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corpo mais elevada e frequentemente vista como a sede da individualidade e do destino. E a
expressdo tangivel de Ori Inu no mundo fisico. E a parte visivel que conecta a pessoa ao mundo
exterior, representando a identidade e a presenca fisica de um individuo. A relacédo entre Ori
Inu e Ori Ode destaca a interconexdo entre a espiritualidade, a consciéncia interna e a
manifestacdo fisica. Ori Inu é muitas vezes considerado como a "mente superior”" ou a
"consciéncia interior", enquanto Ori Ode € a expressao externa dessa consciéncia no corpo
fisico (Jagun, 2015; Santos,2008).

Como mencionado, o termo Opolo, na tradicdo iorubd, refere-se ao cérebro humano.
De acordo com essa tradicdo, o Opolo desempenha um papel fundamental na coleta e
arquivamento de aprendizados e experiéncias ao longo da vida de uma pessoa. Esses registros
séo essenciais para o desenvolvimento do Ori, a esséncia individual de cada ser humano, e sdo
fundamentais para a ampliacdo da compreenséo, do entendimento e do conhecimento. Esses
aspectos sao considerados cruciais para o aprimoramento e a evolucdo dimensional do homem,
representando uma busca constante por crescimento intelectual e espiritual. Ja Ipako, é
equiparado ao cerebelo humano. Ele tem a capacidade de influenciar parte do corpo fisico,
conhecido como Ara. Nem sempre Ipako atua em conjunto com Opolo, 0 que pode resultar na
perda de controle sobre as a¢fes da pessoa, pois seu pensamento é dominado por algo que ndo
é 0 Ori. Abibo, por sua vez, é um Orixa que faz parte do Ori. Este Orixa é creditado por ensinar
o0s seres humanos a trabalhar e a usar seus membros de forma eficaz. Abibo é associado ao
Ipako e é composto por duas partes distintas: Akinkin Otun Olo Orun Abibo - que corresponde
ao hemisfério direito cerebral e Osin Olo Orun Abibo Gongo Orun - que corresponde ao
hemisfério esquerdo cerebral.

Reiterando o conceito de Ori Inu, entendemos que ele representa a dimenséo espiritual
do Ori, sua parte interna que engloba o espirito individual de cada ser humano, sua consciéncia
intima e Unica. Esta dimensao é o que confere independéncia e singularidade a cada individuo
em sua forma de ser. Pode-se também interpreta-la como a consciéncia humana individual. A
incorporacdo de Ori Inu na cabeca representa, no contexto da filosofia iorub4, a integracdo da
dimensédo espiritual do ser humano com suas func¢bes cognitivas, simbolizadas pelos dois
hemisférios cerebrais. Ori Inu € a esséncia espiritual interna, a consciéncia Unica e individual
que confere singularidade e independéncia a cada pessoa. Ao ser incorporado na cabega, Ori
Inu assume metaforicamente o controle dos hemisférios cerebrais, sugerindo uma

harmonizacdo entre as faculdades racionais e intuitivas do individuo.
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Essa integracdo implica que o Ori Inu governa e equilibra as atividades cerebrais,
orientando o individuo em seu caminho de acordo com seu destino escolhido antes do
nascimento. A influéncia dos componentes de Ara (o corpo fisico) sobre o Ori Inu indica que
as experiéncias terrenas podem afetar essa consciéncia interna, exigindo um constante
alinhamento entre o espiritual e o material.

O Odu Irosun Meji ilustra esse conceito através da narrativa do encontro entre Irosun
Meji e Elenini®®, a divindade do infort(inio. Elenini representa os obstaculos e desafios que
testam o carater e a determinacdo humana, funcionando como um contraponto que estimula o
exercicio do livre-arbitrio e o fortalecimento do iwa (caréter).

Na historia, lrosun Meji é advertido a realizar sacrificios para Elenini e outras
divindades, mas recusa-se inicialmente, o que resulta em dificuldades e pobreza em sua vida
terrestre. Esse comportamento simboliza a negligéncia em alinhar-se com as exigéncias
espirituais que garantem a harmonia entre o Ori Inu e o destino escolhido. Ao perceber seu erro,
Irosun Meji realiza os sacrificios prescritos e busca renovar seus desejos terrestres diante de
Olodumare, o Criador.

Durante sua jornada ao céu, Irosun Meji encontra Elenini e, através de astlcia e
preparagdo, consegue satisfazer suas demandas imediatas, permitindo-lhe fazer seus pedidos a
Olodumare. No entanto, Elenini, sentindo-se enganada, persegue Irosun Meji de volta a terra.
Incapaz de alcancéa-lo, ela lanca uma marca em suas costas representada pela medula espinhal
nos seres humanos. Essa marca simboliza o esquecimento do caminho celestial ao receber o
Ori Inu, indicando que os seres humanos perdem a memoria de suas escolhas divinas ao nascer
e precisam enfrentar adversidades para realinhar-se com seu destino.

A necessidade de realizar ebd (sacrificios) para superar 0s obstaculos impostos por

Elenini reflete o esforco consciente de equilibrar o Ori Inu com as experiéncias terrenas,

45 Nas tradigdes iorubas, ndo existe a concepcdo de um ser maligno equivalente ao diabo das tradigdes judaico-
cristds, cuja finalidade exclusiva seria destruir a criacdo divina e prejudicar a humanidade. Em vez disso,
reconhece-se uma divindade chamada Elenini, associada a geracdo de obstaculos e dificuldades que impedem a
realiza¢do do destino humano. Também conhecida como “Ido Boo” e, ocasionalmente, referida como Yeyemuwo
("Mée da Desgraca™), Elenini personifica uma energia negativa produzida e mantida pela prépria natureza humana,
especialmente por meio de pensamentos e comportamentos nocivos. Esse conceito é similar ao "karma" nas
tradicBes budistas, acumulando-se como um fardo que exerce impactos negativos sobre o individuo que o carrega.
Elenini é vista como um adversario constante, o "Senhor dos Obstaculos", atuando tanto no plano fisico quanto no
metafisico, habitando o interior do ser e influenciando agBes e pensamentos de maneira destrutiva. Embora
invisivel, seus efeitos se manifestam nas adversidades que provoca. Elenini contrapde-se a Ori, a dimensdo divina
que orienta o destino pessoal. Para superar a influéncia dela, é essencial reverenciar Ori e praticar o bom carater,
conhecido como Iwa Rere.
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governando adequadamente os hemisférios cerebrais. O controle dos hemisférios pelo Ori Inu
sugere que a integracdo da consciéncia espiritual com as funcgdes cognitivas é essencial para
navegar pelos desafios da vida, mantendo o alinhamento com o destino pré-estabelecido.

Assim, o encontro de Irosun Meji com Elenini explica a importancia de reconhecer e
incorporar 0 Ori Inu na cabeca como forma de governar e equilibrar os dois hemisférios
cerebrais. A narrativa enfatiza que, apesar das influéncias externas e dos obstaculos
enfrentados, a conexdo com a esséncia espiritual interna permite superar as adversidades e
seguir o caminho destinado. A historia serve como uma alegoria para a condi¢do humana, na
qual a consciéncia espiritual deve orientar as acdes e decisdes, garantindo a harmonia entre o
ser interior e as manifestacdes externas da vida.

No Odu Ogbe Di, é mencionado que quando Ori Inu é incorporado em Ori, a pessoa
se encontra em posicdo fetal, simbolizando a escolha do caminho de vida e o inicio dos
obstaculos que surgem para impedir o alcance do destino positivo. Esse contexto ressalta a
importancia dos rituais e praticas espirituais para superar esses obstaculos e alcancar uma vida

harmoniosa e bem-sucedida.

Figura 03 — Ori Odé

ori-odé atarf

iwaju-ori

otun-ori R
osi-ori

ipakoé-ori

Fonte: Elaborada pelo autor

Enquanto ori-odé temos:
e Iwaju-Ori: Representa a fonte de poder espiritual a frente. O termo iwaju-ori, comumente
traduzido como "frente", transcende seu significado - prefixo Iwa (carater) e sufixo ju
(superior), indica que o centro de axeé posicionado a frente é a fonte de inspiracdo divina
relacionada ao desenvolvimento do carater. Nesse contexto, iwaju-ori é considerado um centro

de percepcdo espiritual, intuicdo e insight interior. O Iwaju-ori é o ponto de acesso entre a
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consciéncia do mundo exterior e a consciéncia individual, possibilitando a experiéncia de visoes
misticas que oferecem orientacdo profética para empreendimentos humanos.

e Atari: A Fonte do Poder Espiritual na Parte Superior da Cabeca. Anatomicamente
poderiamos considerar a calvaria, ou calota craniana, que é a parte superior do cranio que
protege o cérebro. Ela é composta pelos ossos frontal, parietais e occipital, formando uma
protecdo 6ssea que guarda o cérebro, a estrutura responsavel por fungdes cognitivas, emocionais
e motoras do corpo. A integridade da calvaria é essencial para a protecdo do cérebro, que é o
centro do pensamento, consciéncia e vida. O termo Atari, que se traduz como "parte superior
da cabeca", refere-se ao centro de axé localizado na extremidade superior da cabega. Assim, a
calvaria (Atari) revela uma visao holistica do ser humano, onde o corpo fisico e o espirito sdo
interdependentes.

e Ipako - A Fonte de Poder Espiritual na Base Craniana. Localizado na base do cranio, na
juncdo com a nuca, encontra-se o Ipako. Neste ponto anatémico, as energias individuais da
natureza, representadas pelos Orixa, se amalgamam a consciéncia singular do individuo.
Enquanto o iwaju-ori facilita a percepcdo mistica, o Ipako possibilita a ocorréncia da possessao.
Durante o processo de adivinhagdo, a comunicacdo com os Espiritos € mediada pelo iwaju-ori.
Por outro lado, quando um iniciado nos Orixas é possuido pelo seu Orixa especifico, 0 axé
(poder) do Orixa € transferido para o Ori (cabeca) do médium através do Ipako. A habilidade
do Ori em receber 0 axé dos Orixas estd intrinsecamente relacionada a sua ressonancia interna.
Em outras palavras, 0 axé de um Orixa especifico, que reside na consciéncia do individuo, tem
a capacidade de atrair 0 axé correspondente que existe no mundo espiritual. Esta interacdo pode
ocorrer tanto em experiéncias visionarias quanto em estados de transe durante uma possessao,
sendo ambas valorizadas por suas distintas funcdes rituais.

e Osi Ori: O conceito de "Osi Ori" denota a "porta da cabeca”, representando o ponto de
acesso ao mundo espiritual. Este termo carrega consigo uma carga sagrada e poderosa, sendo
considerado o epicentro onde a energia espiritual entra e sai. O "Osi Ori" é percebido como o
elo vital entre o individuo e as forcas transcendentais, englobando os Orixas, 0s antepassados e
outras entidades espirituais. A preservacao e a fortificagdo do "Osi Ori" sdo tarefas valorizadas
na busca pela satde espiritual e o equilibrio global do ser humano.

e Otun Ori: Em contrapartida, refere-se ao "lado direito da cabeca". Esta intrinsecamente
ligado a intuicdo, a razdo e a sabedoria interior. Ele € percebido como o aspecto positivo da
mente e da personalidade, representando a capacidade de discernimento, compreensao e tomada
de decisdes prudentes.
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Ao que se trata de Ori-Inu, além de ser representado pelos dois hemisférios cerebrais,

como citado acima, podemos atribuir a ele duas outras partes: Apari-Ind e Ori-Apeere.
e Apari-Ind — A consciéncia, na cosmopercepcdo iorubd, é conceituada como Apari-ina,
originada das palavras "apa", que significa "marca ou sinal”, "ri" (elisdo do termo Ori), que
expressa "consciéncia”, e "in0", denotando "interno". Esta designacéo sugere uma marcagdo do
ser interno, indicando uma inclinacdo inata para a construcdo do carater. Segundo essa Vvisao
cultural, ao nascer, cada individuo carrega consigo uma predisposicdo para o desenvolvimento
de um carater virtuoso, embora alguns possam encontrar dificuldades em compreender a
relevancia desse processo. Aqueles capazes de cultivar o carater virtuoso por meio de recursos
internos sdo identificados como detentores da testemunha do coracdo, ou "Eri-okan",
simbolizando uma consciéncia ética. Para aqueles que enfrentam obstaculos em atingir esse
estado, sdo oferecidos orientacbes e rituais de purificacdo destinados a estimular o
desenvolvimento da consciéncia. Essas duas tendéncias, tanto o cultivo da testemunha do
coragdo quanto as dificuldades em alcancé-la, emergem do Apari-inQ, que reside no cerne da
consciéncia de cada individuo.

Essa compreensdo, embasada tanto em preceitos filosoficos quanto cientificos, ressalta
a importancia do autoconhecimento e do desenvolvimento moral como elementos fundamentais
na jornada individual em direcdo & plenitude da consciéncia. O Apari-int, como conceito
central, lanca luz sobre a natureza da consciéncia humana e os caminhos para sua realizagdo
plena, instigando reflexdes profundas sobre a complexidade da mente e da moralidade
humanas.

O Apéri-Ind pode ser analogamente relacionado ao funcionamento das estruturas
cerebrais associadas a consciéncia e a formacao do carater. Assim como o Apari-Inu é definido
como a marca do ser interno, indicando uma disposi¢éo interna para desenvolver o bom carater,
o funcionamento do cértex cerebral e do sistema limbico desempenha um papel fundamental
na emergéncia da consciéncia e na regulacdo do comportamento ético e moral. A disposi¢édo
interna mencionada no Apari-Inu pode ser interpretada como uma interagdo complexa entre
fatores genéticos e ambientais que influenciam o desenvolvimento cerebral e a formagéo da
personalidade ao longo do ciclo vital.

e Ori-Apeere — Este termo no apenas representa um modelo ou exemplo, mas também
simboliza o sinal da consciéncia. Segundo a cosmopercepcao ioruba, todas as entidades sdo
formadas a partir dos padrdes de energia denominados Odu, 0s quais estdo presentes em todo o
processo criativo. Esses padrfes energéticos ressurgem em diferentes estdgios da evolugéo,
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sugerindo uma conexao intrinseca entre eles. Por exemplo, as diversas manifestacdes do fogo -
seja no nucleo do sol, nas profundezas da terra ou nas fornalhas dos ferreiros - representam
expressdes semelhantes de energia em distintos dominios da existéncia. Nessa perspectiva, é
concebida a possibilidade de um mesmo espirito renascer em multiplas formas de existéncia.
Quando um individuo toma decisdes em sua jornada, estd, na verdade, selecionando uma
energia padrdo ou uma forga espiritual para orientar sua consciéncia em uma determinada
encarnacao. A energia espiritual que se manifesta na consciéncia de um individuo torna-se,
entdo, o principal Orixa venerado ao longo de sua vida. A cada ciclo de reencarnacdo, o Orixa
que influencia os padrdes da consciéncia, ou Ori-apeere, de um espirito humano, adiciona novas
camadas de profundidade a sua consciéncia em evolucdo. Nesse contexto, o conceito de Ori-
apeere oferece insights valiosos sobre a complexidade da consciéncia humana e sua interacao
com forgas espirituais ao longo da jornada da alma através das sucessivas encarnagdes. Tal
compreensdo proporciona uma visdo ampliada sobre o desenvolvimento e a evolugdo da
consciéncia individual ao longo do tempo.

Esse padrdo de consciéncia pode ser equiparado aos padrdes de atividade neural e aos
circuitos cerebrais que sustentam a consciéncia e a cogni¢do. Assim como o Ori-apeere é
descrito como os padrGes de energia que orientam a consciéncia do individuo em suas
reencarnacdes, os padrdes de atividade neuronal no cérebro desempenham um papel crucial na
percepcdo, memoria e tomada de decisdo. Os padrdes de energia mencionados nele podem ser
comparados as conexdes sinapticas e aos padrdes de ativacdo neural que surgem durante o
desenvolvimento do sistema nervoso e influenciam a formagdo da consciéncia e do
comportamento.

Outro conceito intrinsecamente ligado ao Ori que ganha destaque nesta discusséo € o
Iponri, também conhecido como o eu mais elevado. Ele esta associado ao conceito ioruba de
um eu superior, transcendental. Esta designacdo descreve o duplo perfeito de cada alma
existente na dimenséo invisivel, conhecida como Orun.

A finalidade de todo crescimento espiritual é alinhar o Ori, ou a consciéncia animada
humana, com a consciéncia transcendente eterna, da qual toda vida origina-se. Muitas praticas
de transe utilizadas tém como objetivo elevar a consciéncia além do eu da consciéncia humana
para o eu que da origem a todos os ciclos de reencarnagdo. Embora seja um conceito complexo
de ser expresso em termos objetivos, sua compreensdo se aprimora a medida que um individuo

desenvolve a capacidade de atuar como um intermediario para o Orixa.

74



A medida que um iniciante compreende mais plenamente o significado do Iponri,
adiciona-se uma dimens&o de que a melhoria na vida de uma pessoa contribui para o bem-estar
de todos. Essa visdo metafisica ¢ fundamentada na conexo entre o Iponri, 0 Odu e a esséncia
da criagdo, que faz com que todas as coisas sejam uma extensdo desta.

Cultuar o Ori é mais do que simplesmente entender nossa existéncia neste plano
terreno, € mergulhar profundamente na esséncia do que viemos realizar no Aiyé,
compreendendo o prop6sito intrinseco de nosso Ayanmo. Cada individuo, desde o momento de
sua concepcao, € agraciado com seu préprio Ori, uma luz interna que guia seus passos e delineia
os caminhos que deve trilhar. E o Ayanmo que determina nossas jornadas, tecendo uma
tapecaria Unica de destinos e possibilidades.

E importante reconhecer que as conquistas alcancadas fora do alinhamento com nosso
Ayanmo podem resultar em instabilidade e insatisfacdo. Por mais grandiosos que sejam o0s
sucessos obtidos, se ndo estiverem alinhados com nossa predestinacdo, € provavel que se
desvanegcam no horizonte da vida, deixando o individuo em um ciclo de altos e baixos
constantes, como um barco a deriva em um mar tempestuoso.

Contudo, ao cuidarmos diligentemente de nosso Ori, Eléd4, e Ayanmo, cultivamos
uma sensibilidade especial para discernir os sinais e reconhecer os caminhos que devemos
seguir. Quanto mais nos conectamos com nossa esséncia mais profunda, mais claras se tornam
as orientacdes do destino, e mais facil se torna navegar pelas correntes da vida. Assim, através
da devocdo ao nosso Ori e & compreensdo do nosso Ayanmo, encontramos ndo apenas direcao,
mas também paz e realizagdo em nosso caminho terreno.

Tudo isso € muito perceptivel na transcri¢do dos versos oriundos da cultura ioruba:
Ayanmo ko gbd’oogun — Un
Ori mii Ma’a jé nse e isé oniséeé

Ori mii Ma’a je nn’aya aalaya aa

A w P

Ori mii Maa jé nn’6wo o0lowo 00

1. O destino néo se inventa
2. Meu Ori me abengoe para que eu trabalhe
com aquilo que nasci para fazer na minha

vida
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3. Meu Ori me abencoe para que eu me

envolva com uma pessoa que nasceu pra ser

meu companheiro(a)

4. Meu Ori me abengoe para eu obter minha

riqueza, pra eu encontrar a minha sorte.

Dessa forma, Ori tem varios significados e se estrutura a partir de conceitos amplo

e filoséficos que o eleva a ser primordial no culto. Outros nomes sdo atribuidos a ele, como
Atélé Elédaa e Ayanmo, destacam sua relacdo inerente e incondicional com o ser humano,
sendo descrito como um companheiro fiel que acompanha cada individuo ao longo de sua
jornada de vida. O Ori é também concebido como um banco de dados, arquivando todas as

experiéncias que serdo vivenciadas ao longo da existéncia.
Figura 04- Formacéo de Ori

Orixa - responsavel
pela existéncia, sorte,
tudo de bom e ruim em

nossa vida

R Atélé Elédaa - Guia,
Ayanmo - apoiador, conduta

Predestinacdo da existéncia

Ori Inu - A
metafisica: Ori Ode -
Mistério da vida, Leitura fisica de
esséncia Ori

Fonte: Imagem do autor

Nos ensinamentos ancestrais, sdo quatro as relacbes sagradas de Ori, cada uma
delineando um aspecto essencial da experiéncia humana. Ori, a morada divina na cabeca, é 0
ponto de partida, a fonte primordial de nossa existéncia. Aiya, o pulsar do peito, é onde residem
0s sentimentos mais profundos, as intuicdes mais sutis e a devogao espiritual mais fervorosa. E
la que encontramos a esséncia de nosso ser, onde reside a nossa capacidade de sentir e
compreender 0 mundo ao nosso redor.

Nossas maos, representadas por Owd, sdo 0s instrumentos através dos quais
manifestamos o que esta em nosso Ori. Todas as a¢des, 0s pensamentos e as execucdes da vida

passam por aqui, moldando nossa jornada e materializando nossa predestinacdo. No entanto,
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muitas vezes, had uma falta de sincronia entre 0 que pensamos e o que fazemos, causando
desalinho em nossa caminhada. Os pés, simbolizados por Esé, sdo 0s guias que nos conduzem
aos objetivos tracados por Ori. E através do movimento e da direcdo de nossas acdes que
alcancamos aquilo que nosso destino reserva para nés. Ori €, portanto, o provedor de tudo,
determinando ndo apenas nosso aspecto fisico, mas também o sucesso que alcangamos, 0s
desafios que enfrentamos e até mesmo a duragdo de nossa vida no Aiyé. Apesar de sua poténcia
divina, a compreensdo humana muitas vezes enfraquece a riqueza de Ori. E por isso que o culto
e a devocao a ele sdo essenciais, para que possamos compreender que nossa maior riqueza
reside em nosso proprio Ori. Ao cultuarmos e venerarmos nosso proprio Deus interior, estamos

nos conectando com o divino que habita em nds e fortalecendo nossa jornada terrena.

Figura 05 — Conexdo de Ori

_
4

Fonte: Imagem do autor

Ori é a carga que carregamos, nao apenas espiritualmente, mas também
emocionalmente, mentalmente e materialmente. Ele é responsavel por todas as nossas
manifestacOes, desde sorrisos até as lagrimas, desde alegrias até as tristezas. Cada emogéo
esvazia um pouco de sua poténcia, mas o culto e o cuidado adequado, aceleram sua recarga
energética.

Cada aspecto do culto aos Orixa e a Ori tem como objetivo aumentar nosso potencial
para viver bem e alcancar a plenitude. A filosofia dos Orixas é neutra, servindo como guia para
todos os que buscam uma vida plena e equilibrada. Portanto, devemos venerar nosso proprio

Deus interior, reconhecendo que todos os Orixas se reportam a Ori primeiro, pois é ele qguem

capta 0 axé e nos guia em nossa jornada.
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A gratiddo é um cuidado necessério, pois ao reconhecermos a presenca de Ori em
nossas vidas, fortalecemos nossa conexao com o divino que habita em n6s. Assim, ao acordar,
abracamos e acariciamos nossa cabeca, honrando sua presenga e nos conectando com sua
sabedoria interior.

Como expresso no inicio do capitulo, é enfatizado que ndo h& Orixa que apoie mais 0
ser humano do que o seu proprio Ori. E, assim como na saga de Afuwapé, o Ori deste individuo
prosperou, o Ori do praticante também prosperara. Destaca-se aqui a importancia do Ori como
fonte de orientacdo e protecdo na vida do ser humano, realcando que é para o Ori que se deve
recorrer em busca de tudo o que é necessario e desejado. O Ori € reconhecido como aquele que
escuta as aflicdes e necessidades do homem, demonstrando sua posicdo central na
espiritualidade ioruba e na relacdo entre o individuo e o divino.

Desta forma, para compreender a importancia e a primazia de Ori em relacdo aos
demais Orixas, recorremos, aléem do ja exposto, a um Itan do Odu Otura-Meji, que narra a
historia de um Ori que se perdeu no caminho do Orun para 0 Ayé. Neste relato, Ogun chama
Ori e indaga sobre sua posi¢do como o mais velho entre os Orixas. 1sso nos leva a afirmar que
o Ori deve ser cultuado antes das demais divindades. (... Ogun chamou Ori e perguntou-lhe,
"Vocé ndo sabe que vocé é o mais velho entre 0s Orixas? Que vocé ¢ o lider dos Orixas?...”).

Quando nos deparamos com individuos que enfrentam dificuldades na vida devido as
acOes negativas de outros, como inveja e despeito, e ainda assim manifestam uma forca interior
extraordinaria, podemos atribuir isso a resisténcia e forca de seu Ori, que garante sua
sobrevivéncia social e sua integracdo com a vida. Destaca-se que é o Ori que nos individualiza
e nos diferencia dos demais habitantes do mundo, mesmo que essa diferenciacdo seja de
natureza interna e ndo visivel externamente, incluindo personalidade, carater e sexualidade.

Uma licdo significativa sobre o Ori pode ser extraida do Itan do Odu Osa Meji, que
respondeu a esposa de Ogun, Mobowu, durante uma consulta. Este Itan destaca a importancia
de conhecer e cultuar o Ori, pois ele é a fonte de forca e orientacdo interior para enfrentar os
desafios da vida.

Osé Méji assim relata (Abimbola, 1981):

1. Ori burdku ki i wa tuulu

2. A ki i da esé asiwereé mo 16ja-ona
3. A ki i m'ori oldyé lawujo

4. A dia fun Mobéwu

5. Ti i se obinrin Ogun
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6. Ori ti 0 joba l6la

7. Enikan 0 mo

8. Ki toko-taya 6 mo pe'raa won ni were
mo

9. Ori ti 6 joba léla

10. Enikan 0 mo

1. Uma cabeca ruim ndo cresce

2. Ninguém reconhece a pegada de um
louco, na estrada

3. Ninguém pode distinguir a cabega
destinada a usar a coroa numa assembleia
4. Foi feito Ifa4 para Mobéwu

5. Que era a mulher de Ogun

6. A cabeca que reinara amanha

7. Ninguém conhece

8. Permite que o0 marido e a esposa parem
de chamar o nome um do outro

9. A cabeca que reinara amanha

10. Ninguém conhece.

Ori esta encarregado de servir e proteger um individuo especifico com o qual esta

vinculado através do poder de Olédunmaré. Ao contréario dos orixas, que sdo responsaveis por

dar apoio e protecdo a varias pessoas, 0 Ori possui uma eficacia singular devido a sua ligagédo

direta e exclusiva com um Unico individuo. Essa caracteristica de individualidade confere ao

Ori a capacidade de determinar o curso dos acontecimentos na vida da pessoa a quem esta

associado, independentemente da intervencdo de outras divindades. Em outras palavras, o Ori

tem o poder de influenciar o destino e as circunstancias de vida de seu protegido de maneira

Unica e incontestavel.

Sendo assim, entendemos que Ori é 0 Agba ou Ancido, representa uma entidade

primordial, sendo considerado o mais velho e indispensavel na vida do ser humano. Sua

natureza singular e intransferivel engloba aspectos fundamentais da existéncia, como origem,

motivo, razdo e predestinacao.
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Dentro dessa perspectiva, o Ori desempenha multiplos papéis essenciais. Ele atua
como o criador do individuo e é responsavel por determinar aspectos cruciais da vida de cada
pessoa, desde 0 momento da concepcdo. Atraves dele sdo estabelecidos elementos como o
género, a ascendéncia paterna e materna, o ambiente de nascimento e convivio, além do destino
de cada individuo.

Além de sua funcdo de predestinacdo, € visto como o caminho para a superagao e o
autoconhecimento. Ele guarda os fenbmenos da vida, representando tanto as qualidades
positivas quanto as negativas do ser humano. Portanto, compreender e honrar o Ori é
fundamental para uma jornada de vida plena e significativa, permitindo que cada individuo
alcance seu potencial maximo e supere os desafios que encontra ao longo do caminho.

No entanto, a compreensdo de Ori ndo se limita ao individuo. O conceito se expande
para abarcar coletividades, dando origem ao que chamamos de Ori coletivo. Este refere-se a
esséncia compartilhada por um grupo, seja ele uma familia, comunidade, cidade ou na¢do. O
Ori coletivo representa a consciéncia coletiva que influencia o destino compartilhado desses
grupos, moldando suas identidades, valores e trajetorias historicas.

A influéncia do Ori coletivo manifesta-se nas decisdes tomadas em conjunto e nos
eventos que impactam o grupo como um todo. Por exemplo, em uma comunidade tradicional,
0s rituais e praticas religiosas ndo apenas fortalecem os lacos sociais, mas também alinham o
Ori individual ao coletivo, harmonizando os destinos pessoais com o bem-estar comum. Essa
sinergia entre o individual e o coletivo é essencial para a coesdo social e a perpetuacao das
tradicdes culturais.

Na esfera familiar, o Ori coletivo é particularmente significativo. A familia, como
unidade basica da sociedade, possui uma identidade prépria, moldada pelo Ori compartilhado
entre seus membros. Essa identidade influencia as dindmicas internas, os papéis sociais e as
expectativas que recaem sobre cada individuo. Além disso, determina as tendéncias e
acontecimentos que ocorrem no seio familiar, transmitindo valores e crencas de geragdo em
geracdo.

O Ori coletivo é importante na compreensao das estruturas sociais e culturais. Ao
analisar como as crengas religiosas influenciam nao apenas o individuo, mas também os grupos
aos quais pertencem, podemos compreender melhor as dindmicas que regem as sociedades. O
Ori coletivo atua como um fio condutor que conecta os membros de um grupo, alinhando seus

destinos e promovendo um senso de unidade e propdésito comum.
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A ideia de uma consciéncia coletiva é crucial para a manutencdo da ordem social.
Durkheim (2003), em seus estudos sobre a religido, enfatiza que as crengas e rituais
compartilhados reforcam a solidariedade social e a coesdo do grupo. Nesse contexto, o Ori
coletivo pode ser visto como a manifestacdo espiritual dessa consciéncia coletiva,
desempenhando um papel central na formacéo da identidade coletiva e na orientagéo do destino
compartilhado.

Em comunidades mais amplas, como cidades ou nagdes, o Ori coletivo influencia
aspectos culturais, politicos e econémicos. As decisdes tomadas pelos lideres, 0s movimentos
sociais e o0s eventos historicos refletem, em certa medida, o Ori compartilhado por seus
habitantes. Essa perspectiva permite uma analise mais profunda dos fendmenos sociais,
considerando nao apenas fatores externos, mas também as dimens@es espirituais e culturais que
moldam o comportamento coletivo.

Ori ndo ¢é apenas 0 gque acontece com uma pessoa ou grupo em um determinado
momento, mas também ¢é influenciado pelo tempo e ambiente em que vivemos. Esses fatores
criam e moldam nosso Ori, influenciando diretamente o curso de nossas vidas. Nos grupos, ele
define a forma de sobrevivéncia e estabelece as particularidades que os distinguem. E através
dele que séo escolhidos os lideres e sdo delineadas as direcbes a serem seguidas.

A tentativa de imitar alguém pode ser considerada um ewo, uma quizila na vida, pois
cada individuo possui seu préprio destino e caminho a trilhar. Nao existem duas pessoas iguais,
pois até mesmo o0 DNA é um fendmeno de Ori, refletindo a individualidade de cada ser humano.

Portanto, ao compreendermos e honrarmos nosso préprio Ori, assim como o Ori dos
grupos aos quais pertencemos, estamos abrindo caminho para uma vida mais auténtica e
significativa, onde podemos fluir em harmonia com o destino que nos é reservado.

E sabido que o individuo escolhe previamente as circunstancias de sua vida, como o
lugar onde vivera, as pessoas com quem convivera e os desafios que enfrentara. Essa escolha
ocorre ainda no estado espiritual, conhecido como Ori-Orun. No entanto, ao retornar ao mundo
material, Aye (Terra), essas escolhas sdo esquecidas, 0 que frequentemente leva as pessoas a
questionarem sua existéncia e as dificuldades que enfrentam. Por isso, € essencial refletir sobre
o fato de que nossa trajetoria foi escolhida por nds mesmos, e questionar o que devemos
aprender com as experiéncias que vivemos.

O momento em que a nova vida € escolhida é chamado de Odu-Labori, representando
o0 destino selecionado por cada pessoa. Os erros e desafios que surgem durante essa vida nao
foram previamente determinados, mas fazem parte do processo de aprendizado que a pessoa
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escolheu enfrentar. Assim, é importante revisar continuamente nossas a¢les e palavras para
aprender com 0s erros e buscar corrigir o curso de nossas vidas.

Durante a vida na Terra, a influéncia de outros fatores, representados por Odu-Opole
ou Ipori, pode desviar-nos de nosso caminho original. Esses elementos sdo reflexos dos erros
cometidos no mundo material. Portanto, manter um contato constante com o nosso Odu-Orun
é fundamental para alinharmo-nos com nosso proposito original.

Desta maneira, 0 proposito até aqui é destacar a profunda inter-relacdo entre o conceito
de Ori e a construcdo da identidade individual do ser. Ori, conquanto, compreendido como uma
esséncia espiritual que guia e protege cada individuo, transcendendo as limitac6es impostas por
convengdes sociais e se revelando como um elemento essencial na aceitacdo da transgeneridade
(Fakayode, 2012).

Sendo Ori moldado por Ajala, o Oleiro Divino, que confere a cada pessoa esse
destino Unico e intransferivel, é notério e compreensivo que, independentemente da identidade
de género, cada individuo possui uma trajetéria singular que deve ser respeitada e celebrada. A
transgeneridade, quando vista sob a perspectiva afro-diasporica, ndo € uma aberracdo, mas uma
manifestacdo auténtica do Ori, refletindo a diversidade divina e a complexidade da existéncia
humana. Reafirma-se a importancia de honrar a singularidade e autenticidade de cada ser
humano, alinhando-se com a compreensao contemporanea de que a identidade de género é uma
expressao pessoal e profunda, que deve ser vivida com verdade e integridade. Esse alinhamento
entre 0 eu interior e a manifestacdo externa pode ser visto como um processo de busca por
harmonia entre o Ori Inu (cabeca interior) e o Ori Ode (cabeca exterior) (Ekanola, 2006).

Ao reconhecer e celebrar Ori como a forca vital que molda e guia nossas vidas, €
fundamental aceitar e respeitar as diversas formas de expressao da identidade humana, inclusive
aquelas que desafiam normas tradicionais e/ou eurocéntricas de género. Esta aceitacao é crucial
para a promogdo da salde espiritual e emocional, permitindo que cada individuo viva de acordo
com seu verdadeiro Ori, alcangando, assim, plenitude e realizacdo em sua jornada terrena.

Assim, reforca a ideia de que Ori ndo apenas orienta, mas também empodera 0s
individuos a viverem suas verdades com coragem e autenticidade, contribuindo para a
construcdo de uma sociedade mais justa e inclusiva, onde a diversidade é vista como uma
expressao da riqueza da criagdo (Ekanola, 2020; Fakayode, 2012).

Ori é, metaforicamente, a "cabeca espiritual” de um individuo, responsavel por guiar
seu destino e suas decisfes ao longo da vida. Ori é visto como o mais proximo do individuo em

relacdo aos Orixas, sendo responsavel por escolher os elementos que irdo compor o Bori —ritual
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que visa fortalecer e alimentar o Ori, assegurando uma trajetoria de vida harmoniosa. Dado o
papel do Ori na determinacdo do destino humano, surge uma questdo filosofica relevante: se o
Ori possui tal poder decisorio, poderia ele também definir aspectos relacionados a identidade
de género?

Em muitas tradices religiosas, a identidade de género é frequentemente tratada como
um dado imutavel, regido por normas culturais ou divinas. No entanto, o Ori, como o centro do
poder pessoal e do destino, tem uma funcdo que transcende os rétulos sociais. Ori ndo apenas
escolhe os elementos essenciais para o Bori, como também é o fator determinante do ipin
(destino) do individuo. Isso inclui a trajetoria pessoal e espiritual de cada pessoa. A questéo,
entdo, é se o Ori teria a capacidade de decidir sobre a identidade de género, tal como faz com
outros aspectos do destino humano.

Sob uma perspectiva oracular, a consulta ao 1fa, através do sacerdote de Orumila (o
Elerin Ipin, "O Testemunha do Destino"*¢, oferece respostas a muitas questdes sobre o destino
e 0 caminho do ser humano. Orumild, o oraculo supremo, conhece o destino de todas as pessoas,
ja que estava presente quando cada Ori foi moldado por Ajala Mopim (o moldador de cabecas)
na Orbita espiritual de Orun. Nesse contexto, cada individuo, antes de encarnar no mundo fisico,
escolhe seu préprio destino na casa de Ajala, um destino que inclui tanto os desafios quanto as
béncdaos que enfrentara ao longo da vida.

Portanto, se o destino de uma pessoa € determinado no momento em que seu Ori é
moldado, podemos perguntar: a identidade de género seria também uma dessas escolhas feitas
previamente? Para muitos praticantes do culto ao If4, acredita-se que o Ori ja contemple todas
as nuances da existéncia de uma pessoa, incluindo aspectos tdo profundos quanto a identidade
de género. Uma consulta oracular, por meio do merindilogun (sistema de divinacdo), poderia
revelar essa informacéo, proporcionando clareza sobre as questdes relacionadas a identidade e
ao destino pessoal.

No entanto, essa abordagem filosofico-religiosa nos leva a outra reflexdo: até que
ponto a consulta oracular reflete o que ja foi predestinado e até que ponto as crencgas sociais e

culturais influenciam a interpretacdo dessas consultas? No mundo contemporaneo, questdes

46 Em loruba, destino pode ser representado pelos termos “ipin” € “ayanmo”, mas cada um tem nuances especificas
que valem a pena entender: 1. Ipin: - Significa literalmente “parte”, “por¢do” ou “aquilo que é atribuido”. Refere-
se ao destino que uma pessoa escolhe ou é designada no Orin (céu) antes de descer ao Ayé (terra). Este termo é
frequentemente usado para falar de destino no sentido de “atribui¢do” pessoal, 0 que cabe a cada individuo como
parte de sua experiéncia terrena. - E um conceito mais flexivel e sugere que o destino pode ser moldado ou
influenciado por decisdes e rituais humanos.
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sobre identidade de género sdo frequentemente permeadas por construgdes sociais e por normas
que podem ser divergentes das percepgdes espirituais. No contexto da prética religiosa, seria
possivel que a identidade de género, assim como o destino em geral, seja um elemento
previamente decidido pelo Ori na casa de Ajala Mopim, mas que, devido as influéncias sociais
e culturais, tal destino seja interpretado de forma diferente ao longo da vida fisica.

Nesse sentido, vale ressaltar que a consulta ao Ifa tem o potencial de trazer a tona
informacdes sobre o verdadeiro caminho de um individuo, superando crencas impostas. A
sabedoria de Orumila, enquanto Elerin Ipin, pode auxiliar na revelacdo de aspectos profundos
da esséncia de uma pessoa, incluindo aqueles ligados a identidade de género, permitindo ao
individuo uma compreensao mais auténtica de si mesmo.

A cosmopercepcao religiosa abre espaco para uma discussdo complexa sobre a relagédo
entre o destino e a identidade de género. Assim, uma consulta oracular poderia, teoricamente,
proporcionar orientacdes sobre essas questdes, refletindo a escolha feita na casa de Ajala
Mopim, ao invés de seguir apenas crengas ou normas sociais, permitindo que a esséncia

espiritual de cada pessoa prevaleca.

3.1. Iwé Pele - A ética e a busca pelo bom carater.
Iwa pélé I"okan Ayé
Fi'ro péti | owd éni
O da fun Orunmila
Tionlo fi iwé pélé
Gba 6kdn Ayé I owo okan
le ni “rinwd imalé
Ejoré ejé ds&
Iwa won ni ma Ié won Kiri
Oda fun aniwonikun
Tiyi 6 ma béru t’osan t'6ru
O jé hu” wa atéta,
Aniwonikun, ko i y"w"sa Kiri bi ojo.
Iwa re laye yii ni yoo da o lejo
O carater suave € o0 que permite a corda da vida
Permanecer inquebravel na mao de alguém,
Assim declara o oraculo de Orunmila,
Que através do carater suave
Iria ganhar a corda da vida,
Das quatrocentas divindades.
Deixe-0 em paz, deixe-o correr,
E seu carater que o persegue,
Assim declara o oraculo sobre Aniwonikin
Que teme incessantemente dia e noite,
Mas sé deve praticar o bom carater,
Aniwonikun e pare de correr como um covarde.
Seu carater, na terra, proferira sentenca contra vocé.

Como académico e sacerdote, compreendo que a pratica de Iwa Pelé (Bom caréter)
possui implicacdes ndo apenas no &mbito religioso, mas também nas relagdes sociais, familiares
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e profissionais. A busca pela conduta ética e integra visa promover a harmonia e o equilibrio
nas interagdes com o mundo ao redor, além de contribuir para a evolucédo espiritual e o bem-
estar individual e coletivo.

Os conceitos de Iwé Pelé e iwa rere ocupam um lugar central, refletindo a importancia
do carater na vida individual e comunitaria. Estes termos, frequentemente traduzidos como
"bom carater” e "carater gentil”, respectivamente, encapsulam valores profundos que orientam
a conduta e as relagdes sociais dos iorubas. Através de uma analise detalhada dos textos de
Wande Abimbola e outros estudiosos, podemos compreender a profundidade e a relevancia
destes conceitos.

O corpo literario de Ifa, um importante repositorio de mitos e dogmas morais, destaca
a importancia do bom carater através de historias e ensinamentos atribuidos a Ortinmila, o sabio
conselheiro. Entre os muitos valores filoséficos presentes, o Iwa Pelé (bom carater) é exaltado
como essencial para uma vida harmoniosa e préspera (Abimbola, 1975).

If4 ensina que o carater de uma pessoa, ou iwa, é fundamental para seu destino. O
cardter ndo € apenas uma questdo de comportamento externo, mas uma manifestacdo da
esséncia do ser (Abimbola, 1975). O termo iwa deriva da raiz verbal "wa", que significa "ser"
ou "existir", indicando que o carater € intrinseco a propria existéncia humana. Nesse sentido,
iwa refere-se tanto ao bom quanto ao mau carater, dependendo das acGes e atitudes do

individuo. Temos nos versos do odu Irete-Odi:

Twa pélé 1’okun aiyé
Fi’r6 péti I’owo eni

O da fun Orumila

A

Ti o nlo fi iwa pelé

Um bom carater € como uma corda que nos segura
Deve permanecer em nossas maos sem quebrar

Foi feito jogo para Orumila

A

Quando ele estava vindo
5. Para vencer na vida com Iwa Pelé
A distingéo entre Iwéa Pelé e iwa rere é crucial. Enquanto Iwé Pelé pode ser traduzido
como carater gentil ou manso, iwa rere abrange um conceito mais amplo de bom carater,

incluindo honestidade (iwatitd), humildade (iwatdtu) e amabilidade (rere) (Marins, 2015). A
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substituicdo do uso de iwa rere por lwa Pelé, como frequentemente ocorre, pode resultar em
uma interpretacdo limitada do conceito de bom carater, ndo capturando toda a profundidade
moral que iwa rere implica.

Os versos tradicionais de Ifa reforcam essa importancia do bom carater. Em um dos
poemas, Or(inmil4, ao buscar sua esposa Iwa, canta sobre a necessidade de bom carater,
afirmando que todas as boas coisas da vida, como riqueza, filhos e posses, sdo indteis sem um
bom carater (Abimbola, 1975). Esse ensinamento sublinha a crenca ioruba de que o caréter é a
base de uma vida significativa e bem-sucedida.

O papel de lwa Pelé na sociedade ioruba é também ilustrado através de historias e
metaforas. Uma das narrativas mais significativas envolve a relacio de OrGnmila com Iwa,
representada como uma mulher que ele inicialmente rejeita devido aos seus maus habitos, mas
depois busca incansavelmente quando percebe a desordem e o fracasso que sua auséncia causou
(Abimbola, 1975). Esta histdria ndo apenas enfatiza a indispensabilidade do bom carater, mas
também mostra que manter um bom carater requer paciéncia e esforco constante.

Além disso, a ligagdo de fwa com Suurt (paciéncia) e Olédumare (Deus) destaca que
0 bom carater ndo é apenas uma virtude social, mas também um principio espiritual
fundamental (Abimbola, 1975). A paciéncia é vista como a base do bom carater, e a conexao
com Olédumaré reforca que o bom carater € uma expectativa divina, uma lei moral que governa
0 universo.

Twa, iwa 1a 1 wa o Twa,
Ire gbogbo t& a ni
Ta a niwa

Ire onire ni

o~ w0 npoE

Iwa, iwa I’a n wa o Iwa. (Abimbola, 1975).

1. Twa, Iwa é o que buscamos,
2. Todas as coisas boas da vida que alguém tem,
3. Se ele ndo tem caréater apropriado
4. Elas pertencem a outra pessoa
5. Iwa, iwa, é o que buscamos.
O respeito e a valorizacdo do bom carater na cultura ioruba sdo evidentes na sua
expressdo oral e nas praticas religiosas. A frase "Iwa 1’¢sin" (caréater é outra forma de devogao

religiosa) encapsula a ideia de que o bom cardter é central a pratica religiosa e ao
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relacionamento com o divino (Abimbola, 1975). A busca por um bom caréter &, portanto, uma
busca espiritual que assegura harmonia com as forcas sobrenaturais e com a comunidade
humana.

Além de Abimbola e Marins, outras fontes académicas e literarias reforcam a
importancia dos conceitos de Iwa Pelé e iwa rere na sociedade ioruba. Por exemplo, Bolaji
Idowu, em seu trabalho sobre a religido e a filosofia ioruba, destaca que o bom carater é
considerado a verdadeira riqueza de um individuo. Ele afirma: "Iwa rere I’¢so énia”, traduzido
como "O bom caréater é o protetor do homem" (ldowu, 1994). Isso sugere que o carater € a
verdadeira armadura contra adversidades, funcionando como um guia moral e €tico.

E a esséncia de iwa que da beleza ao mundo e as pessoas. Portanto, sua falta pode

causar o efeito inverso.

1. Twa nikan 16 soro 0

2. Twa nikan 16 soro

3. Ori kan Ki i ’bura 6t Ife,
4

Twa nikan 16 soro o (Idowu, 1994).

Iwa é tudo o que é necessario,

Iwa é tudo o que é necessario,

w N e

N&o ha nenhum mau Ori na cidade de Ife
4. Twa é tudo o que é necessario.

A premissa central veiculada é que o bem-estar humano e o sucesso na Terra estdo
profundamente associados ao carater individual. 1ddwd corrobora essa visdo ao afirmar que
"um bom cardter ¢ uma armadura suficiente contra qualquer adversidade da vida".
Consequentemente, a pratica dos yoruba de culpar ou elogiar individuos com base na qualidade
de seu carater e no curso de suas vidas reflete a crenca de que cada pessoa possui a liberdade
de desenvolver um bom ou mau carater. Todavia, a concepcéo de que o destino é moldado pelo
carater enfrenta desafios quando eventos significativos ocorrem sem uma explica¢do que possa
ser atribuida ao carater ou as escolhas passadas dos individuos. Por exemplo, se uma pessoa
extremamente cuidadosa com a sua saude e alimentacdo sofre um ataque cardiaco repentino, 0s
iorubas podem atribuir essa situacdo ao destino, uma vez que o ataque cardiaco ndo pode ser
diretamente relacionado aos habitos ou carater da pessoa. Em tais casos, a explicacao fornecida
é que era o destino do individuo, especialmente diante de eventos tragicos e inexplicaveis.
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Percebe-se também que as palavras iwa e pelé aparecem frequentemente em versos
tradicionais de If4, onde sdo usadas para enfatizar a importancia de manter uma vida justa e
moralmente correta. Um dos versos de If4, registrado por Lawal (1996), destaca que "Iwa rere
lo ngbéni i ga" ou "um bom caréater eleva uma pessoa”. Este verso sublinha que a verdadeira
elevacgdo e sucesso na vida dependem de um bom caréater, mais do que de qualquer outra forma
de riqueza ou status social.

O conceito de Iwa Pelé também é profundamente entrelacado com a estética e a ética

ioruba. A literatura e a arte ioruba frequentemente celebram o bom carater como um ideal de
beleza e perfeicdo. Babatunde Lawal, em sua analise do espetaculo Gelédé, mostra como as
cancg0es e dancas tradicionais elogiam aqueles que possuem bom carater, reforcando a ideia de
que a moralidade e a beleza estdo interligadas (Lawal, 1996). Este vinculo entre ética e estética
ressalta que, na visao ioruba, a verdadeira beleza de uma pessoa esta enraizada em seu carater.

Outra importante faceta do bom carater na cultura ioruba é sua funcéo social. O bom
carater ndo é apenas um ideal individual, mas também um principio que sustenta a coesdo social
e a harmonia comunitaria. Como observado por Fasina Faladé, o bom caréater é essencial para
a sobrevivéncia e prosperidade da comunidade. Ele cita um provérbio de Ifa que diz: "Seja o
que for que n6és comecarmos na juventude, isto persistira até a velhice", enfatizando que o
cultivo do bom carater desde cedo é crucial para a estabilidade e o bem-estar de toda a
comunidade (Féaladé, 1998).

O valor do bom carater é também refletido nos ritos de passagem e nas cerimonias
religiosas iorubés. Durante essas ocasifes, € comum que o0s ancidos e lideres comunitarios
aconselhem os jovens sobre a importancia de manter um bom caréater. Esses ensinamentos sdo
transmitidos através de historias, provérbios e versos de Ifa, reforcando a necessidade de viver
de acordo com os principios de lwa Pelé e iwa rere.

Além disso, o bom carater esta intimamente ligado ao conceito de Ori, ou cabeca
espiritual. Ori é considerado a esséncia da sorte e a for¢a mais importante para 0 sucesso ou
fracasso de uma pessoa. O carater de um individuo, portanto, deve estar alinhado com seu Ori
para que ele possa alcangar a plena realizagdo de seu destino (Abimbola, 1975). Isso significa
que o cultivo do bom caréater é visto como uma forma de honrar e fortalecer a propria esséncia
espiritual, garantindo assim uma vida de harmonia e sucesso.

Na prética, a adesdo aos principios de lwa Pelé e iwa rere envolve a observancia de
varias virtudes, como paciéncia, honestidade, humildade, gentileza e respeito aos mais velhos.

Estes valores ndo séo apenas ideais abstratos, mas guias concretos para a conduta diaria. Como
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destacado por Abimbola, a paciéncia é particularmente fundamental, sendo descrita como o
"pai do bom caréater". Sem paciéncia, é dificil cultivar outras virtudes necessarias para uma vida
moralmente reta (Abimbola, 1975).

Além da importancia social e individual, o conceito de bom caréter na cultura ioruba
esta intrinsecamente ligado a ordem césmica e a harmonia universal. O corpo literério de Ifa
destaca que a manutencao do bom carater é essencial para manter o equilibrio entre as forcas
benevolentes e malévolas no universo. As historias de Ifa frequentemente mencionam que as
divindades e os espiritos respondem positivamente aqueles que possuem bom caréater, enquanto
aqueles que se desviam do caminho da retiddo enfrentam adversidades e desordem em suas
vidas (Abimbola, 1975).

O papel de Iwé Pelé na manutencdo da ordem cdsmica € particularmente evidente nas
cerimOnias religiosas e nos rituais de sacrificio. Os sacrificios, ou eb6, sdo oferecidos ndo
apenas para apaziguar as divindades, mas também para reafirmar o compromisso do individuo
com os valores morais e éticos da comunidade. Exu, 0 mediador entre os humanos e as forcas
sobrenaturais, é descrito como imparcial, apoiando apenas aqueles que demonstram um bom
carater através de seus sacrificios e acGes (Abimbola, 1975). Essa imparcialidade ressalta que,
no universo ioruba, a moralidade e a ética sdo fundamentais para a sobrevivéncia e 0 sucesso.

E enfatizado também que a riqueza material e 0 sucesso mundano s&o efémeros sem o
fundamento sélido de um bom carater. Um provérbio ioruba diz: "Se vocé tem dinheiro, mas
ndo tem um bom caréter, o dinheiro pertence a outra pessoa”. Isso sublinha que o carater é a
verdadeira riqueza, capaz de sustentar e perpetuar todas as outras formas de sucesso (Abimbola,
1975). Esse ensinamento é uma pedra angular na educacédo e na formacéo dos jovens iorubas,
que sdo constantemente incentivados a valorizar o carater acima de qualquer outra conquista.

A importancia do bom carater na sociedade ioruba é também evidente nas suas
estruturas sociais e politicas. Os lideres comunitarios, incluindo os reis (obas) e os chefes
(Baale), sdo escolhidos ndo apenas por sua linhagem ou riqueza, mas também pela
demonstracdo de um carater exemplar. Esses lideres sdo esperados a servir como modelos de
moralidade, guiando suas comunidades com justica, honestidade e compaixao. Essa expectativa
reflete a crenca de que a prosperidade e a harmonia de uma comunidade dependem diretamente
da integridade moral de seus lideres (Faladé, 1998).

Baseando-se nesses principios discutidos acima, retomo aqui a perspectiva do
acolhimento as pessoas trans nas comunidades de terreiros. A identidade de género ndo esta

associada a qualidade do carater moral de um individuo. O carater de uma pessoa é determinado
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por suas acles, valores, ética e comportamento, e ndo por sua identidade de género. A
identidade de género é uma caracteristica intrinseca e fundamental da identidade pessoal, e seu
respeito e reconhecimento sdo essenciais para promover a dignidade e os direitos humanos.

Sugerir que a identidade de género influencia negativamente o carater moral é um
equivoco que pode perpetuar preconceitos e discriminagdes injustas. Todos os individuos,
independentemente de sua identidade de género, possuem a capacidade de desenvolver e
demonstrar caracteristicas morais positivas ou negativas atraves de suas acoes e decisdes.

Para uma analise mais aprofundada sobre a formacdo do carater e o impacto das
influéncias sociais e culturais, é crucial adotar uma perspectiva que reconheca a complexidade
das interacBes humanas e a diversidade das experiéncias individuais.

A centralidade do bom carater na cultura ioruba, conforme explorado por Wande
Abimbola e outros estudiosos, transcende aspectos superficiais como identidade de género. O
bom carater, ou iwa, é a esséncia da existéncia humana, refletindo comportamentos éticos,
honestidade, paciéncia e respeito pelos outros. 1sso sugere que qualquer pessoa,
independentemente de sua identidade de género, pode possuir e demonstrar um bom carater
(Abimbola, 1975).

Dentro dessa estrutura de valores, o candomblé, como uma religido de matriz africana,
deve refletir esses principios fundamentais de bom carater. A inclusdo de pessoas trans nas
comunidades de terreiros pode ser vista como uma expressao de Iwéa Pelé e iwa rere, pois
promove um ambiente de respeito, aceitacdo e justica. Este principio é refletido na expressao
joruba "Iwa I’ésin" (o carater é outra forma de devogdo religiosa), destacando que a pratica
religiosa auténtica esta arraigada a conduta moral (Abimbola, 1975).

A histéria de Oranmila e Iwa, onde o bom carater é buscado incessantemente e
valorizado acima de posses materiais, ilustra que a esséncia de uma pessoa é o que realmente
importa (Abimbola, 1975). Este ensinamento pode ser aplicado para defender que a identidade
de género de uma pessoa ndo deve ser um impedimento para sua aceitacdo e inclusdo nas
comunidades de terreiros.

Dentro das comunidades de terreiros, os lideres, como os babalorixas e ialorixas, tém
um papel crucial na promogdo da inclusdo. Historicamente, a selegdo de lideres na tradicéo
ioruba tem se baseado na demonstracdo de um bom carater. Esses lideres devem ser modelos
de acolhimento e inclusdo, demonstrando que a diversidade de género é compativel com os

valores fundamentais da comunidade (Faladé, 1998).
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A inclusdo de pessoas trans nos terreiros € uma manifestagdo pratica de iwa rere.
Significa agir com bondade, justica e respeito, promovendo um ambiente onde todos possam
viver em harmonia e exercer sua espiritualidade plenamente. Este acolhimento € um reflexo da
conexdo entre paciéncia, respeito e bom carater, como destacado nos versos de Ifa (Abimbola,
1975).

Portanto, o acolhimento de pessoas trans nas comunidades de terreiros de candomblé
é uma expressao dos valores mais profundos da cultura ioruba. Os conceitos de Iwa Pelé e iwa
rere, que enfatizam a importancia do bom carater, fornecem uma base solida para argumentar
a favor da inclusdo e do respeito a diversidade de género. Promover a inclusdo é promover a
harmonia, a justica e a verdadeira devogdo religiosa, refletindo a esséncia dos ensinamentos

iorubas sobre o carater e a moralidade.

3.2. Akunleyan - Predestinacéo e Escolha do Destino na Filosofia lorub4: Uma Andlise
de Ori e Suas Implicacdes Metafisicas no Individuo.

A concepcdo de destino entre os iorubas é enraizada em suas crencas metafisicas e
cosmoldgicas, revelando uma complexa intersecdo entre a autonomia individual e a
predestinacdo divina. No pensamento ioruba, o destino humano € indissociavelmente conectado
ao conceito de Ori, entendido como a "cabeca interior”, sendo esta considerada a portadora do
destino pessoal. Segundo essa perspectiva, a constituicdo humana é tripartida, composta por ara
(corpo), Emi (alma) e Ori inu (cabeca interior ou destino), destacando a preeminéncia do Ori
como o elemento que carrega e manifesta o destino individual. Trago novamente essa
concepcdo aqui para relembrar que Ori € a divindade que sobrepbe qualquer outra,
principalmente no poder de deciséo.

Essa estrutura tripartida sublinha uma diferenga essencial entre a viséo ioruba e o
dualismo cartesiano, onde Ori assume um papel crucial na determinacdo da trajetdria de vida
do individuo. Diferente da dicotomia corpo-alma do pensamento cartesiano, a visdo ioruba
oferece uma compreensdo mais integrada e dindmica do ser humano, enfatizando a
interdependéncia entre os trés componentes constitutivos. Essa abordagem holistica reflete uma
visdo de mundo onde a individualidade e a esséncia espiritual sdo interconectadas, moldando a
existéncia de cada pessoa de maneira Unica e irrevogavel (Abimbola, 1981; Gbadegesin, 1984;
Makinde, 1985; Salami, 2002).

A profundidade dessa concepcéo filosofica ressalta ndo apenas a riqueza cultural dos

iorubas, mas também a complexidade de suas interpretacdes sobre a vida e o destino humano.
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Estudos antropoldgicos e filosoficos tém se debrucado sobre essas crencas, elucidando como a
integracdo do Ori na estrutura ontoldgica do ser humano iorub& oferece uma perspectiva
singular sobre a agéncia individual e a ordem cdsmica. Desta forma, o estudo da concepcéo de
destino entre os iorubas contribui significativamente para uma compreensdao mais ampla e
diversificada das filosofias africanas e suas implicacOes para o entendimento da condigéo
humana.

Essa visdo ioruba sobre o destino também nos proporciona uma oportunidade de
explorar as inter-relacdes entre religido, cultura e filosofia na Africa Ocidental. O papel central
do Ori na determinacdo do destino humano sugere que, para 0s iorubas, o destino ndo € um
conceito passivo, mas uma forca ativa que guia e molda a vida de cada individuo. Além disso,
a importancia atribuida ao Ori revela uma dimensdo ritualistica e prética significativa dentro da
sociedade iorubd. A manutencdo e a honra do Ori sdo frequentemente expressas através de
praticas religiosas e rituais especificos, que incluem oferendas e consultas aos oraculos, como
o Ifa, para obter orientagdo e assegurar o alinhamento com o destino desejado. Tais préaticas
destacam a crenca na possibilidade de influenciar ou melhorar o prdprio destino atraves de uma
vida devota e harmoniosa com as forcas espirituais.

O entendimento do destino entre os iorubas ndo se limita ao individuo, mas também
esta profundamente enraizado na comunidade. O Ori de uma pessoa estd em constante interacdo
com os Oris de outros membros da comunidade, criando uma rede complexa de influéncias e
interdependéncias. Essa interconectividade reflete a visdo de que o destino individual ndo pode
ser completamente compreendido isoladamente, mas deve ser visto dentro do contexto das
relacfes sociais e comunitarias.

Quando comparamos a concepcdo de destino dos iorubas com outras filosofias
africanas, notamos tanto semelhancas quanto distingdes marcantes. Por exemplo, entre 0s povos
Akan de Gana, ha uma crenca similar em uma entidade que governa o destino individual,
conhecida como “kra”. No entanto, as praticas e os entendimentos especificos podem variar
significativamente, refletindo a diversidade de pensamentos e crengas dentro do continente
africano. Ainda assim, comparando com as outras diversas culturas africanas tomamos a
exemplo os Ashanti de Gana que entendem o destino como intimamente ligado a influéncia dos
ancestrais. Conforme Mbiti (1969), os espiritos dos antepassados, conhecidos como "Nananom
Nsamanfo", sdo vistos como guias que influenciam diretamente a vida dos vivos. Através de

rituais e oferendas, os Ashanti procuram a orientacdo e a protecdo dos seus ancestrais para
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assegurar um destino favoravel. Essa ligacdo estreita com 0s ancestrais destaca uma visdo de
destino mais coletiva e mediada por entidades espirituais familiares.

Entre os Maasai, o destino é frequentemente relacionado a estrutura social e aos papéis
dentro da comunidade. A sociedade Maasai € altamente estratificada, com rituais de passagem
que marcam a transicdo entre diferentes fases da vida. Esses rituais ndo apenas determinam o
papel social de um individuo, mas também s&o vistos como momentos criticos que moldam seu
destino (Mbiti, 1988). Esse enfoque na estrutura social € nos papéis comunitarios destaca um
destino moldado por normas sociais e culturais.

Para os Zulus, a influéncia dos espiritos ancestrais é igualmente significativa. Os Zulus
acreditam que os "amadlozi" (espiritos ancestrais) desempenham um papel crucial na
determinacdo do destino, afetando desde a saude até o sucesso nas batalhas. Os curandeiros, ou
"isangomas", sdo vitais na interpretacao dos sinais dos espiritos e na orientacao dos individuos
em suas vidas (Parrinder, 1954). Aqui, vemos um destino fortemente influenciado por forgas
espirituais externas, similar aos Ashanti, mas com uma énfase distinta nos curandeiros como
mediadores.

Os Igbo possuem uma visdo dualista do destino através do conceito de "Chi". Cada
individuo possui um Chi, um espirito pessoal que determina seu destino. No entanto, a
realizacdo desse destino também depende das a¢des e do esfor¢o individual. Esta interacdo entre
0 pré-determinado e o livre-arbitrio € um elemento central na filosofia Igbo (Anizoba, 2008).
Comparado com os lorubas, que enfatizam um destino escolhido espiritualmente, os Igbo
destacam a coexisténcia de predestinacdo e esfor¢co pessoal continuo.

Essas diversas perspectivas sobre o destino nas culturas africanas ilustram uma
variacdo de crencas e praticas, refletindo a profunda espiritualidade e a complexidade das
estruturas sociais do continente. A visdo de destino ndo é apenas uma questdo de crenca
individual, mas também de praticas comunitarias e religiosas que abrangem a totalidade da
existéncia humana. Em comparacgdo, enquanto os iorubas focalizam um destino escolhido
espiritualmente, muitas outras culturas africanas, como os Ashanti e os Zulus, enfatizam a
mediacdo dos ancestrais e espiritos, e 0os Igbo combinam predestinacdo com a agéncia
individual, demonstrando a variabilidade e a riqueza das tradigdes africanas.

Estudar essas concepcdes tradicionais de destino tem implicagdes importantes para a
compreensdo das identidades e espiritualidades africanas contemporaneas. Em um mundo cada
vez mais globalizado, onde as culturas se encontram e se transformam mutuamente, 0

reconhecimento e a valorizacéo dessas tradi¢Ges filosoficas oferecem um contraponto essencial
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as narrativas dominantes e frequentemente eurocéntricas. Além disso, tais estudos podem
informar praticas modernas de desenvolvimento comunitario e resolugdo de conflitos,
proporcionando insights valiosos sobre como as sociedades podem equilibrar a autonomia
individual com o bem-estar coletivo.

Aprofundarei de forma sutil a escolha do destino na perspectiva iorubg, ja que em
outros capitulos apoio-me nos trabalhos de Oyéwumi sobre tal sociedade e cultura. Para os
iorubas a escolha do destino ocorre no Orun (céu), onde o individuo, antes de nascer, ajoelha-
se diante de Olédumare, o Ser Supremo, para selecionar ou receber seu destino. Esse ato é
representado pelos conceitos de Akunléyan (o que se escolhe ajoelhado), Akunlégba (o que se
recebe ajoelhado) e Ayanmo (o que ¢ destinado a alguém). Akunléyan sugere uma escolha
ativa, onde o individuo conscientemente escolhe seu destino. Bolaji Idowu afirma que tudo o
que é conferido nesse momento torna-se inalteravel e define a trajetéria de vida de uma pessoa,
refletindo a irrevogabilidade dessa escolha (Idowu, 1994). Refere-se a escolha pré-natal do
destino por parte do individuo. Antes de nascer, cada alma tem a oportunidade de escolher seu
préoprio destino na presenca de Olédumare, a divindade suprema. Esse momento de escolha é
um ato crucial que determina o curso da vida do individuo, incluindo seus desafios, sucessos e
licdes a serem aprendidas. O processo de Akunléyan enfatiza a agéncia do individuo mesmo
antes do nascimento. Essa ideia de uma escolha consciente do préprio destino destaca a visao
ioruba de que a vida ndo é meramente um conjunto de circunstancias impostas, mas sim um
caminho deliberadamente selecionado pelo préprio ser espiritual. Esse conceito adiciona uma
camada de responsabilidade pessoal, uma vez que os iorubas acreditam que os inforttnios ou
sucess0s que uma pessoa experimenta sdo, em parte, decorrentes das escolhas feitas antes de encarnar.

A doutrina do Akunléyan também cria uma interessante tensdo entre predestinacéao e
livre arbitrio. Embora o destino seja escolhido antes do nascimento, os iorubas acreditam que
as acOes e decisdes tomadas ao longo da vida podem influenciar o cumprimento desse destino.
Assim, enquanto o Ori carrega o destino escolhido, a forma como este se manifesta esta sujeita
as acdes do individuo, as influéncias externas e as intervencgdes espirituais.

O conhecimento sobre Akunléyan e o destino em geral é frequentemente transmitido
através dos Itan, as historias e mitos sagrados dos iorubas. Essas narrativas desempenham um
papel fundamental na educacdo e orientacdo espiritual, oferecendo exemplos de como os
individuos podem alinhar suas vidas com seus destinos escolhidos. Os Itan ndo sdo apenas
histérias morais, mas também ferramentas de instrucdo que ajudam a comunidade a

compreender e navegar as complexidades do destino e da vida.
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Figura 06 — A importéancia do destino

Individuo Olodumare Ori Aye

Ajoelha-se para escolher/receber o destino

Akunleyan (escolhe ajoelhado)

Vive a vida com o destino escolhido/recebido

Aimportancia do destino € seguida no Aye(terra)

Segue preceitos e realiza rituais para harmonia com o destino

Individuo Olodumare Ori Aye
Fonte: Imagem do autor

Os oraculos, especialmente o sistema de adivinhacdo Ifa4, desempenham um papel
essencial na interpretacdo e alinhamento do destino. As consultas aos babalawos*’ (sacerdotes
de If4) sdo praticas comuns para obter insights sobre o destino e receber orientacdes sobre como
agir em conformidade com o Ori. Essas consultas podem ajudar a mitigar conflitos entre o
destino escolhido e os desafios encontrados na vida cotidiana, permitindo ao individuo fazer
ajustes necessarios através de rituais e oferendas.

Em contraste, Akunlégba implica uma recepcdo passiva do destino, onde o individuo
simplesmente recebe o que lhe é dado, sem participacdo ativa na sua formacao, enfatizando a
nocdo de um destino forte e predeterminado (Gbadegesin, 1998; Idowu, 1994).

Vejamos nos versos que Bolaji Idowu*® descreve:

1. Akunleyan ni ad'aiyéba
2. Akunle a yan'pin
3. A d'aiyé tan oju nro ni

47 A palavra "babalawo" (as vezes transliterada como "babalao") vem do iorubd e significa literalmente "pai do
segredo" ou "pai do conhecimento oculto”

48 Bolaji Idowu foi um proeminente tedlogo e estudioso nigeriano. Idowu é amplamente reconhecido por seus
trabalhos sobre a religido tradicional ioruba. Ressalta-se que foi um bispo da Igreja Metodista (cristdo) na Nigéria
e um académico de renome na area de estudos religiosos Apresentou Olédumaré como a divindade suprema na
cosmovisdo ioruba. Sua abordagem foi pioneira ao tratar as religides africanas com a mesma seriedade e respeito
concedidos as religides abradmicas, desafiando preconceitos e promovendo uma maior compreensao intercultural.
Idowu enfatizou a importancia da religido tradicional iorub& ndo apenas como um sistema de crencas espirituais,
mas também como um componente essencial da identidade cultural e social dos iorubas.
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1. O que escolhemos ajoelhando, é o
que fazemos no mundo

2. N0s ajoelhamos e escolhemos uma
porcao

3. Estamos no mundo, mas nao
estamos satisfeitos.

=

Akunlegba I'o0 wa I'owo eda:
Ko s‘ogbon owo,
3. Ko s' oghdn omo

N

[HEN

. Aquilo que a pessoa escolhe
ajoelhado, é o que ela tem

N&o ha outro meio de ter dinheiro
3. Néao héa outro meio de ter filhos

N

1. Ayanmo'o gb'dgun
1. O que afixado para alguém, ndo
pode ser retificado com medicina

A importancia da escolha do destino é sublinhada pela crenca de que esta determinacéo
afeta diretamente a vida do individuo no Ayé (terra). Ayanmo, por exemplo, representa um
destino imutavel e predeterminado, imposto sem a participacdo ativa do individuo,
frequentemente associado a resultados tanto positivos quanto negativos. Esse conceito sugere
que a prosperidade ou adversidade de uma pessoa € um reflexo direto da vontade divina de
Olédumare (Gbadegesin, 1998). Além disso, o termo Kéadara é frequentemente utilizado para
descrever eventos desfavordveis na vida de uma pessoa, reforcando a ideia de que certos
aspectos do destino sdo inevitaveis e predeterminados (Gbadegesin, 1998; Abimbola, 1981). O
conceito de Kadara ocupa uma posicdo central, simbolizando a complexa interagdo entre
destino e livre-arbitrio na existéncia humana. Kadara é concebido como um destino
preestabelecido, uma trajetoria de vida que cada individuo estd destinado a seguir desde o
nascimento. Conforme a tradicdo iorubd, ele é influenciado tanto pelos Orixas quanto pelas
decisBes individuais ao longo da vida, representando uma interacdo dinamica entre fatores
espirituais e terrenos. Filosoficamente, o conceito de Kadara suscita questdes sobre o livre-
arbitrio e a predeterminacdo na vida humana. Apesar da aparente contradicdo entre destino
predefinido e autonomia individual, na visao ioruba, o Kadaréa é percebido como uma orientacao
flexivel, moldada pelas escolhas e a¢des do individuo. Essa dualidade entre destino e livre-

arbitrio proporciona uma compreensdo mais profunda da complexidade da experiéncia humana.
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A irrevogabilidade do destino é também expressa no conceito de Akosile, que significa
"aquilo que esté escrito”, indicando que tudo o que esta registrado sobre uma pessoa no ceu

inevitavelmente ocorrera (Idowu, 1994).

O mo bi olori gbe yanri 0. O ba lo yan tie O mo ‘bi Afuwapé yanri 0, O ba lo yan tie
Ibikan naa la ti gbe yanri o Kadara o papo ni

Se vocé escolher aquele que conhecerd como areia de Afuwapé, se escolher o lugar
onde colocamos a areia, vocés estdo destinados a ficar juntos

Figura 07 — Akuleyan, a escolha do destino

© AKUNLEYAN
AKUNEIQE,! & ::clJJuuA‘IYVA !

Fonte: Imagem do autor

1. Akdnleyan - Escolha Ativa: Representa a acdo do individuo escolhendo seu destino de
forma consciente e ativa.

2. Akunlegba - Recepc¢do Passiva: Mostra o individuo recebendo seu destino de Olodumare
sem participacdo ativa na sua formacao.

3. Ayanme - Destino Predeterminado: Um caminho fixo indicando um destino imutéavel e
predeterminado, que o individuo ndo pode alterar.

4. Kadara - Eventos Desfavoraveis: Simboliza os eventos inevitaveis e desfavoraveis que
fazem parte do destino da pessoa.

5. Akgsile - Destino Escrito: Indica que tudo o que esta registrado no céu sobre uma pessoa
inevitavelmente ocorrera na sua vida.
Para cumprir seu destino na terra, os iorubas acreditam que o individuo deve seguir 0s

preceitos estabelecidos pelo seu Ori e realizar os rituais apropriados para manter a harmonia
com seu destino. O cumprimento desse destino é visto como uma jornada continua de
alinhamento com as forgas espirituais e de realiza¢do do potencial predestinado. A narrativa de
Afuwapé, que prospera apos seguir as orientacdes e realizar os sacrificios necessarios para
escolher um bom Ori, exemplifica a importancia de seguir as diretrizes divinas para assegurar
um destino favoravel (Abimbola, 1981). Assim, a concepc¢do ioruba do destino combina

elementos de escolha e predestinacdo, destacando a responsabilidade individual de
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compreender e cumprir seu destino enquanto reconhece a inevitabilidade da vontade divina que
permeia toda a existéncia humana.

Esse alinhamento com o destino é facilitado por préaticas espirituais e rituais
especificos que ajudam o individuo a manter a conex@o com seu Ori e a harmonizar-se com seu
Ayanmo. Por exemplo, o ritual do Ebori*® ¢ realizado para reverenciar e fortalecer o Ori,
buscando corrigir qualquer distirbio que possa afetar a realizacdo do destino. Através de
oferendas e consultas aos oraculos, os iorubas acreditam que podem mitigar os efeitos de um
destino adverso e potencializar os aspectos positivos do Akunléyan e Akanlégba. Este processo
ritualistico sublinha a crenca na possibilidade de intervencdo espiritual e na flexibilidade de
certos aspectos do destino, embora Ayanmo permaneca imutavel (Abimbola, 1976; Adeoye,
1979).

Outro aspecto importante € a influéncia de Eleda, o criador pessoal de cada ser, que
trabalha em conjunto com Olédumare. Eleda ajuda na formacgéo do Ori e, por extensdo, no
destino do individuo. A relacdo entre o ser humano e Eleda é mantida através de préticas
devocionais e rituais, que asseguram que o individuo esteja em harmonia com seu proposito
divino. Eleda pode ser interpretada como a divindade pessoal ou criador associado a cada ser
humano. Acredita-se que cada pessoa possui um Eleda que supervisiona e orienta seu Ori.
Assim, Eleda, em conjunto com o Ori, assegura que o destino previamente escolhido seja
alcancado, proporcionando orientagdo espiritual e protecdo continua ao longo da vida.

Abro um paréntese aqui para frisar que através da pesquisa de Segun Gbadegesin,
apresentada no texto "Para uma Teoria do Destino," explora profundamente o conceito de
destino na filosofia iorubda, centrando-se no conceito fundamental de "Ori” tratando-0
metaforicamente como o portador do destino individual (Gbadegesin, 1998). Gbadegesin
investiga a complexidade desse conceito, analisando diversas narrativas tradicionais e
questionamentos filoséficos emergentes das crengas iorubés.

No “Corpus dos Odus™®, base do sistema divinatorio iorub4, duas historias principais
ilustram o papel do "Ori" no destino de uma pessoa. A primeira, do Odu Ogbé’Ogunda, narra

como o "Ori" é escolhido no céu antes do nascimento e é irrevogavel. A segunda, do Odu

490 termo utilizado para o ritual de "dar comida a cabeca" pode variar entre Bori e Ebori, dependendo da tradicdo
ou da linhagem religiosa seguida. Ambos tém origem no idioma ioruba e referem-se ao ato de oferecer alimentos
e cuidados ao Ori (a cabeca espiritual). Enquanto Bori é a forma mais comum no Candomblé, significando
literalmente "alimentar a cabeca" (bo ori), Ebori é uma variacdo linguistica que enfatiza o conceito de "oferenda
ao Ori" (ebo ori). As duas expressdes sdo utilizadas de maneira intercambiavel em muitos contextos, sem alterar
o significado ou a finalidade do ritual.

%0 Colecéo de versos que constitui a base do sistema divinatorio loruba.
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Oguinda Meji, enfatiza a importancia do "Ori" como o Unico elemento que acompanha uma
pessoa até o tumulo, destacando que, enquanto outros deuses podem se afastar, o "Ori"
permanece constante.

Gbadegesin levanta questes fundamentais para compreender o conceito de destino: a
equivaléncia entre a escolha do "Ori" e o destino, a existéncia de uma escolha genuina, o papel
da responsabilidade, a possibilidade de entrelagcamento de destinos, o impacto da reencarnacao,
a existéncia de destinos pessoais e comunitéarios, e a racionalidade da crenca no destino
(Gbadegesin, 1998).

Finalmente, Gbadegesin (1998) aborda a racionalidade da crenca no destino,
argumentando que, embora a crenca possa fornecer sentido e consolo, ela deve ser avaliada
filosoficamente quanto a sua coeréncia, consisténcia com outras crencas e compatibilidade com
a realidade prética.

Assim, ele sugere que a crenca no destino, conforme articulada pela filosofia ioruba, é
um campo feértil para investigacéo filosofica. Ele destaca a necessidade de um exame filosofico
continuo e rigoroso para abordar as varias questdes e inconsisténcias inerentes a teoria do
destino, reconhecendo sua importancia na vida social e cultural dos iorubas.

A crenca na reencarnacdo e na imortalidade da alma na filosofia ioruba levanta
questdes sobre a continuidade ou renovacdo do destino em vidas subsequentes. Gbadegesin
sugere que a visao tradicional ndo resolve claramente se o destino é continuo ou se cada
reencarnacao implica um novo destino. A exploracdo das crencas sobre a reencarnacao e a
imortalidade da alma revela um interessante ponto de comparacéo entre a filosofia platonica e
a tradicdo ioruba. Platdo, em sua obra "A Republica"”, apresenta no mito de Er uma visdo
detalhada sobre a escolha do destino pelas almas. Nesse mito, as almas, apds a morte, séo
reunidas em um local onde sdo chamadas a escolher suas proximas vidas dentre uma série de
opcOes pre-determinadas. Esse processo de escolha é fundamental, pois reflete a crenga de
Platdo no livre arbitrio e na capacidade das almas de determinar seu futuro com base nas
experiéncias e aprendizados acumulados em vidas passadas. A selecdo dos destinos é
influenciada pelas virtudes e vicios adquiridos, o0 que sugere uma continuidade do
desenvolvimento moral e espiritual da alma (Platdo,2006).

Em contraste, a filosofia ioruba, conforme discutida por Gbadegesin, aborda a
reencarnacdo e a imortalidade da alma de maneira que levanta questdes complexas sobre a
continuidade ou renovacao do destino. A visdo tradicional ioruba, embora rica e complexa, ndo

oferece uma resolucao clara sobre se o0 destino (ou "Ori") é algo que se mantém constante ao
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longo das reencarnacdes ou se € redefinido a cada nova vida. Esta ambiguidade sugere uma
dindmica diferente da apresentada por Platdo, onde a certeza da escolha consciente e deliberada
do destino por parte da alma néo esta presente.

Enquanto Platdo enfatiza um processo ativo e consciente de selecdo do destino, a
tradicdo ioruba, como interpretada por Gbadegesin, parece permitir uma margem de
indeterminacéo. Isso abre espaco para diversas interpretacdes e praticas culturais sobre como o
destino se manifesta ao longo das vidas sucessivas. A continuidade do destino na visdo ioruba
pode ser vista como uma possibilidade, mas ndo uma certeza, ao contrario da perspectiva
platdnica onde cada escolha ¢ diretamente informada pelas vidas passadas.

Esse contraste destaca diferentes abordagens sobre o papel da agéncia individual e da
experiéncia acumulada no destino das almas. Platdo oferece uma visdo onde o destino é
moldado e remoldado continuamente através de escolhas conscientes, sublinhando uma
progressdao moral linear. Por outro lado, a filosofia ioruba, com sua ambiguidade sobre a
continuidade do destino, pode refletir uma percepcdo mais ciclica ou renovadora da existéncia,
onde cada vida pode representar um novo come¢o ou uma continuidade, dependendo das
interpretagdes culturais e individuais.

Assim, a comparagéo entre Platéo e a filosofia ioruba sobre a reencarnacéo e o destino
revela ndo apenas diferentes entendimentos filosoficos, mas também distintas praticas culturais
e religiosas que moldam a percepcdo do ciclo de vidas. A analise dessas diferencas permite uma
compreensdo mais profunda de como diversas culturas lidam com as questdes fundamentais da
existéncia, da moralidade e do proposito da vida humana.

Nos terreiros de Candomblé, essa questdo é abordada através de praticas rituais
continuas que reafirmam a identidade e o destino individual em cada vida. Para pessoas trans,
isso significa que suas identidades de género, como expressdes de seu Ori, sdo continuamente
reconhecidas e honradas através das vidas, reafirmando a importancia do destino escolhido ou
recebido em cada encarnacéo.

Os versos do Odu Oséa Méji refletem a dualidade entre escolha e predestinagio presente
na filosofia ioruba.

Oséa Méji:

1. Bi 6 ba se pé gbogbo ori gbogbo ni i sun posi
2. 1Iroko gbogbo iba ti tan n'ighd

3. A dia fun Igba eni

4. Ti i ti 1kolé orun bo wa si t'ayé

100



5. Bi 6 ba se pé gbogbo or’i gbogbo ni i sun posi
6. Iroko gbogbo iba ti tan n'ighd
7. A dia fan Owere

8. Ti 1 ti 1kolé orun bo wa si tayé
9. Owere lan ja

10. Gbogbo wa

11. Owere lan ja

12. Eni t'o yan'ri rere ko wopo
13. Owere lan ja

14. Gbogboo wa

15. Owere lan ja

. Se todos os homens fossem destinados a serem enterrados em caixoes,
. A arvore Iroko seria extinta na floresta.
. Foi jogado Ifa para duzentos homens,

. Que estavam vindo do céu para a terra.

1
2
3
4
5. Se todos os homens fossem destinados a serem enterrados em caixdes
6. A arvore Iroko seria extinta na floresta
7. Foi jogado Ifa pra "a luta"
8. Que estava vindo do céu para a terra
9. Ndés estamos apenas lutando

10. Todos nds

11. NoOs estamos apenas lutando

12. Aqueles gque escolheram "um bom destino” ndo sdo muitos

13. NoOs estamos apenas lutando

14. Todos nos

15. NoOs estamos apenas lutando

Eles sugerem que, embora todos enfrentem lutas e desafios, a natureza e a qualidade

desses desafios variam conforme o destino individual, determinado pelo Ori. A énfase na luta
continua ressalta a crenca ioruba de que, apesar da predestinacao, as acbes humanas (como 0s
sacrificios e as consultas a oraculos) podem influenciar o desenrolar do destino. Esta visdo
otimista e pratica, como discutida por Gbadegesin, é evidente nos versos que destacam a

possibilidade de intervencdo espiritual para mitigar os aspectos adversos do destino.
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Os versos do Odu Osa Méji, quando analisados através do prisma da filosofia ioruba
do destino, revelam uma compreensdo profunda da condicdo humana, onde a luta e a
diversidade dos destinos sdo centrais. Eles ecoam a crenca na importancia da responsabilidade
individual e da possibilidade de influenciar o préprio destino através de acbes espirituais e
praticas, oferecendo uma visao rica e complexa que se aplica a vida nos terreiros de Candomblé
e a aceitacdo das identidades trans como expressdes legitimas e sagradas do Ori.

A interpretacdo desses versos também possui implicacbes culturais e espirituais
profundas. Nos terreiros de Candomblé, essa luta continua e a busca por alinhar-se com o
destino escolhido ou atribuido séo refletidas nas praticas e rituais diarios. A vivéncia trans nos
terreiros, deveria ser uma manifestacdo dessa busca por alinhamento com o Ori. A aceitacéo e
0 respeito as identidades de género, incluindo a transgeneridade, podem ser vistas como partes
integrantes e predestinadas do destino individual, refor¢cando a importancia de honrar e celebrar
a diversidade das experiéncias humanas.

Com isso, indubitavelmente, o destino (Ayanmo) é uma combinacdo de escolhas
conscientes e atribui¢cbes divinas, o que implica uma intersegdo complexa entre agéncia
individual e predestinacdo. Aklnléyan sugere uma escolha ativa do destino, enquanto
Akunlégba implica uma recepc¢do passiva, destacando a inevitabilidade de certos aspectos da
vida determinada por forcas superiores. Essa agéncia individual refere-se a capacidade dos
individuos de agir de forma independente e fazer suas proprias escolhas, moldando assim suas
vidas e influenciando suas comunidades. Esse conceito € particularmente revelador quando
aplicado a vivéncia trans nas comunidades de terreiros e a escolha do destino na
cosmopercepc¢ao ioruba.

Nas comunidades de terreiros, a agéncia individual é (ou pelo menos deveria ser) um
elemento vital na vivéncia de pessoas trans. Esses espacos religiosos e culturais deveriam
oferecer um refligio onde as pessoas trans pudessem afirmar suas identidades de género de
maneira auténtica e respeitada. Através da agéncia, individuos trans expressariam suas
identidades e se engajariam espiritualmente, encontrando aceitacdo e reconhecimento que
frequentemente lhes s@o negados em outros contextos sociais.

A estrutura inclusiva dos terreiros e o respeito a Akdnléyan e Akosile deveriam
permitir que pessoas trans exercitem sua agéncia de maneiras que vao além da mera
sobrevivéncia, que seus corpos fagcam parte do terreiro. Que ndo necessitem deixar as suas
identidades de género para fora do portdo que € limitrofe do terreiro a sociedade nao religiosa.

A aceitacdo do corpo trans nesses espacos vai além da mera toleréncia; é uma celebracéo da
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pluralidade da existéncia humana e espiritual. Assim, participariam ativamente na vida
religiosa, ajudando e assumindo papéis de lideranca, além de moldarem as préticas e valores da
comunidade. Este exercicio de agéncia nao so fortalece suas identidades, mas também desafia
e transforma as normas sociais, criando um ambiente mais acolhedor para todos os membros.

A escolha do destino, conforme a cosmopercepcao iorubd, acrescenta uma camada
adicional de profundidade a compreensdo da agéncia individual. Acreditando-se que o destino
(ou "Ori™) é algo que pode ser continuo ou renovado a cada reencarnagdo, dependendo das
interpretagdes culturais e individuais, implicaria que, ao nascer, cada pessoa tem um destino
tracado, mas também possui a capacidade de influencia-lo através de suas agdes e escolhas.
Desta maneira, para pessoas trans, ao exercer sua agéncia, elas ndo apenas moldam suas
proprias vidas, mas também atuam sobre seu destino. As escolhas que fazem, as lutas que
enfrentam e as conquistas que celebram sdo vistas como partes integrantes de um caminho
espiritual que ja haviam sido escritos e determinados.

Essa interacdo dinamica entre agéncia e destino reflete uma visdo complexa e rica da
vida espiritual e social. Pessoas trans nas comunidades de terreiros demonstram gue, mesmo
dentro das estruturas de destino culturalmente determinadas, ha espaco para a expressao
individual e para a transformacédo pessoal. A agéncia permite que elas naveguem suas vidas
com autonomia e propdsito, enquanto a crenca no destino oferece uma moldura espiritual que
reconhece e valoriza suas experiéncias.

E dessa maneira que o entendimento do destino é fundamental para compreender a
transgeneridade nos terreiros de Candomblé, onde as identidades de género sdo frequentemente
vistas como expressdes do Ori escolhido ou recebido.

Nos terreiros de Candomblé, o respeito as decisdes do Ori e ao destino individual é
fundamental, sendo o Ori compreendido como a fonte metafisica do destino e da identidade.
Embora a identidade de género possa ser interpretada como parte importante do destino
individual dentro dessa perspectiva cosmoldgica, é essencial lembrar que as identidades de
género sdo culturalmente definidas e ndo sdo inerentemente reconhecidas como elementos
constitutivos na cosmologia ioruba tradicional. Oyéwumi (2021), por exemplo, argumenta que
as diferencas bio -anatbmicas, incluindo género, ndo sdo determinantes de identidade na
lorubaléndia, sendo o Ori desprovido de sexo ou género. Assim, 0s rituais como o Ebori ndo
necessariamente reafirmam identidades de género especificas, mas podem ser lidos como
momentos de harmonizacéo e fortalecimento da conexao entre o individuo e seu destino. Nessa

interpretacdo, o acolhimento das identidades de género diversas emerge como uma
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responsabilidade ética e comunitaria contemporanea, mais do que uma afirmag&o tradicional
explicita no contexto do Candomblé.

Gbadegesin também destaca a possibilidade de modificar aspectos do destino através
de acdes praticas, como sacrificios e consultas a oraculistas. Essa flexibilidade permite que
individuos trans nos terreiros de Candomblé encontrem maneiras de ajustar e realcar seus
destinos em conformidade com suas identidades de género, buscando sempre o alinhamento
com as forgas espirituais que governam a existéncia. A crenca na capacidade de intervencgédo
espiritual e na modificacdo do destino é uma manifestacdo de uma visao otimista e pratica em
relacdo a vida, onde a identidade de género é uma expressao legitima e respeitada do Ori ndo
precisando isola-la, mas respeita-la.

A interconexdo de destinos individuais dentro da comunidade é outro aspecto central
da filosofia ioruba que se reflete na vida dos terreiros de Candomblé. Os destinos individuais
sdo vistos como entrelagados, refletindo a natureza comunitéria da vida ioruba. Nos terreiros,
essa interconexdo deveria promover um ambiente de suporte muatuo e aceitacdo, onde a
diversidade de identidades de género € ndo apenas tolerada, mas celebrada como parte da
riqueza espiritual da comunidade. O respeito pelo Ori de cada individuo reforca a coesédo social
e espiritual, garantindo que todos os membros, independentemente de sua identidade de género,
sejam honrados e respeitados.

A crenca na reencarnacdo e na imortalidade da alma na filosofia ioruba levanta
questdes sobre a continuidade ou renovacao do destino em vidas subsequentes. Gbadegesin
sugere que a visdo tradicional ndo resolve claramente se o destino é continuo ou se cada
reencarnacgdo implica um novo destino. Nos terreiros de Candomblé, essa questdo deveria ser
abordada através de praticas rituais continuas que reafirmam a identidade e o destino individual
em cada vida. Para pessoas trans, isso significa que suas identidades de género, como
expressbes de seu Ori, sdo continuamente reconhecidas e honradas através das vidas,
reafirmando a importancia do destino escolhido ou recebido em cada encarnagéo.

A racionalidade da crenga no destino é um tema crucial discutido por Gbadegesin, que
argumenta que, embora a crenga possa fornecer sentido e consolo, ela deve ser filosoficamente
avaliada quanto a sua coeréncia, consisténcia com outras crengas e compatibilidade com a
realidade préatica. Nos terreiros de Candomblé, seria ideal que essa avaliagdo fosse feita através
da préatica diaria e da vivéncia espiritual, onde a identidade de género é vista como uma

manifestacdo sagrada e legitima do destino individual.
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E com parcimodnia que reitero: a interse¢do entre os conceitos de destino, Ori e

transgeneridade nos terreiros de Candomblé deveria revelar uma abordagem integradora e

respeitosa as identidades de género. A filosofia ioruba, com sua énfase na escolha e atribuicéo

do destino, oferece um “framework™ robusto para entender e¢ valorizar a diversidade de

experiéncias humanas.

3.3. Igba Keta®': A cosmologia de Exu na perspectiva de género

Esu 14310, onilé oke,

Opé rla alakejo orun,

Ol6ja méji ti 7 riibi, ti 7 ri ire,

Oke ki i gb6 ekuté, ekité 1 je eran,

Esuiti { kadara awon eda si rere,

Onisé ase yii 0ti,

Ogboju-ode ti ki i saba lona to pé ar.!

"Exu, o grande senhor da encruzilhada,

O dono da terra e das alturas,

O que carrega o cajado como visitante dos céus,

Aquele com dois olhos que vé tanto o mal quanto o bem,
A montanha nunca engole o rato, mas o rato come a carne,
Esu que direciona os destinos das pessoas para o bem,
O executor do comando divino,

O valente cagador que nunca erra o caminho correto."

Da lama originou-se um monte, um rochedo
avermelhado e lamacento.

Olorum... deu-lhe vida. Esta forma, a primeira
dotada de existéncia individual, era

Exu Yangi.

Antes de comecar, sinto a necessidade de pedir licenca e permissdo a Exu, o grande

mensageiro e guardido das encruzilhadas. Com humildade, peco que ele abra meus caminhos,

que permita que as palavras fluam de forma clara e respeitosa, para que eu possa explorar e

compartilhar um pouco de sua vasta e complexa historia. Exu, que é o principio de tudo, que

move e comunica, sem sua anuéncia nada se inicia, nada se transforma. Que ele guie meus

pensamentos e minha escrita, garantindo que essa jornada seja feita com reveréncia, consciéncia

e o0 devido respeito a sua presenca poderosa nas tradi¢des afro-diaspéricas. Com essa intencgéo,

dou inicio a essa exploracdo, desejando encontrar o equilibrio e a sabedoria que Exu,

generosamente, oferece a todos que o reverenciam.

51 Na tradicdo iorubad, as trés cabacas representam as trés principais forcas ou principios que estruturam o universo
e a vida humana. A primeira cabaca esta associada a Olodumaré, o ser supremo e criador. A segunda cabaca esta
ligada a Orunmild, o Orixa da sabedoria e do destino, que guia os seres humanos. A terceira cabaca, entdo, é Exu.
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A figura de Exu ocupa um lugar central na filosofia afrodescendente, especialmente
quando consideramos as interagdes entre corpo, sexualidade e conhecimento. Ao refletir sobre
Exu, percebo que ele ndo é apenas o orixa do movimento, da comunicacao e das encruzilhadas,
mas também uma entidade que revela camadas profundas de significado, essenciais para a
compreensdo de sua funcdo nas tradicOes afro-brasileiras e seu impacto na construcdo de
identidades afrodescendentes.

O contexto historico e cultural de Exu é fundamental para entender sua relevancia e
evolucdo ao longo do tempo. Originalmente, Exu era uma figura central nas praticas religiosas
dos povos iorubas, servindo como guardido das leis e normas sociais. Sua origem esta
profundamente enraizada na formacao das cidades-estados iorubas, onde ele desempenhava um
papel crucial como mediador e protetor das comunidades. A evolugéo do culto a Exu reflete as
mudancas sociais e politicas dentro das sociedades iorubas, bem como a influéncia de fatores
externos, como o colonialismo e a diaspora africana. Exu foi reinterpretado em varios contextos,
particularmente nas Ameéricas, onde suas funcGes e caracteristicas foram adaptadas as novas
realidades culturais e religiosas enfrentadas pelos descendentes de africanos escravizados.

Comparando Exu com outras divindades mediadoras em diferentes culturas, nota-se
gue sua ambiguidade moral e sua associacdo com a incerteza sdo caracteristicas que também
aparecem em figuras como Hermes, na mitologia grega, e Loki, na mitologia nordica. No
entanto, a particularidade de Exu reside em sua posicdo central na cosmologia iorubé e em sua
funcdo como guardido da moralidade, onde ele ndo apenas desafia as normas sociais, mas
também as reforca de maneiras imprevisiveis. Exu é uma divindade que encarna a dualidade e
a complexidade da vida, servindo como um lembrete constante da incerteza que permeia todas
as coisas. Exu é Unico em sua capacidade de transitar entre os mundos e de manipular as
circunstancias para seus proprios fins, destacando-se como uma figura singular na cosmologia
ioruba.

A origem do Imolé Exu (Esl) é um dos aspectos mais significativos da cosmologia
ioruba, e sua compreensdo é essencial para a analise da identidade de género no contexto
religioso afro-brasileiro. Exu, muitas vezes considerado como uma figura ambigua e polimorfa,
desempenha um papel crucial na manutencéo do equilibrio c6smico, sendo ao mesmo tempo
um mensageiro entre 0s humanos e 0s orixas e o guardido das encruzilhadas, locais simbolicos
de decisdo e mudanca

Exu, uma das divindades mais complexas e fundamentais da teologia ioruba,

desempenha um papel central nessa cosmologia. Conhecido por sua capacidade de transitar
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entre os mundos e mediar as relacdes entre 0s humanos e os orixas, Exu € reverenciado e temido
como o guardido dos caminhos e o portador da transformacdo. A origem de Exu remonta a
criacdo do universo, onde ele € descrito como a primeira manifestacdo da energia csmica de
Olodumare (Gilberto de Exu, 2000). Exu é frequentemente associado a pedra primordial, uma
metafora que simboliza a estabilidade e a transformagdo continua. A pedra, chamada de Exu
Yangi (origem da laterita vermelha), é considerada o alicerce de todos os orixas, evidenciando
a posicdo central de Exu na estrutura divina (Gilberto de Exu, 2000). Exu é um agente de
transformacdo, tanto no sentido fisico quanto espiritual. Sua capacidade de transmutar e
transformar esta presente em varias narrativas mitoldgicas, onde ele é capaz de converter
elementos primordiais em forgas de criacdo e destruicdo (Gilberto de Exu, 2000). Isso reflete
sua funcdo como mediador e arbitro entre as forcas do bem e do mal, uma caracteristica que o
torna uma figura essencial na manutencéo do equilibrio cosmico.

A encruzilhada, ou "Orita Meta", € um dos simbolos mais poderosos associados a Exu.
Ela representa os multiplos caminhos e escolhas que cada individuo enfrenta ao longo da vida.
Exu, como o senhor da encruzilhada, € quem guia e protege aqueles que se encontram em
momentos decisivos, oferecendo orientacdo e protecdo, mas também impondo desafios e
dilemas. Esse papel como guardido das encruzilhadas sublinha a importancia de Exu na gestao
da incerteza e na facilitacdo da tomada de decisdes dentro das comunidades iorubas.

A importancia de Exu vai além de sua funcdo como mensageiro dos deuses; ele € visto
como um agente de mudanga, incerteza e dualidade moral. Ele ndo é apenas uma divindade que
facilita a comunicacdo entre 0 mundo dos humanos e o dos orixas, mas também um mediador
das complexidades da vida, simbolizando a imprevisibilidade e a natureza multipla da
existéncia humana. A ambiguidade moral de Exu, longe de ser uma falha de carater, € vista
como uma expressao de sua compreensdo profunda da natureza humana. Exu entende que a
vida é complexa e que as decisdes nem sempre séo claras ou faceis. Em vez de impor uma
moralidade rigida e intransigente, ele permite que as pessoas explorem as nuances de suas
préprias situacdes, oferecendo-lhes a oportunidade de aprender e crescer a partir de seus erros
e acertos. Nesse sentido, Exu ndo é apenas um agente de mudanga, mas também um mentor,
guiando os individuos através dos desafios e incertezas da vida.

Segundo as tradi¢des orais preservadas pelos iorubas, Exu esta intrinsecamente ligado
ao conceito de transformacdo e movimento. Ele € visto como a forca dindmica que mantém o
equilibrio e a continuidade do universo, estando presente em todos 0s processos de mudanca e

transicdo. Essa capacidade de influenciar e transformar as circunstancias faz de Exu uma
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divindade tanto temida quanto respeitada. Sua origem, portanto, esti profundamente enraizada
na necessidade de uma forga que pudesse atuar como mediadora, capaz de assegurar que as
comunicagdes entre os orixas e 0s humanos fossem mantidas, garantindo a ordem e a
prosperidade.

Conforme explorado por Ayodele Ogundipe, Exu é uma figura multiforme que
transcende os limites simples da categorizagdo como uma divindade maligna ou benigna, sendo,
ao invés disso, o catalisador da mudanca e da incerteza dentro da mitologia ioruba. Ogundipe
ressalta que Exu, ao contrario das interpretaces ocidentais que o associam ao diabo cristéo, é,
na verdade, o guardido das encruzilhadas e o mensageiro dos deuses, aquele que assegura que
os sacrificios oferecidos pelos humanos cheguem aos seus destinos divinos. Sua funcdo de
mensageiro € vital, pois € por meio de Exu que as oferendas e as comunicagdes entre 0s
diferentes reinos séo realizadas (Ogundipe, 2012.).

A natureza ambigua de Exu, que o permite ser simultaneamente benéfico e
potencialmente destrutivo, é um reflexo da sua origem enquanto uma divindade que personifica
a dualidade e o paradoxo. Os primeiros europeus que tiveram contato com o culto de Exu na
Africa, particularmente os missionarios cristdos, interpretaram essa ambiguidade como uma
caracteristica diabolica, associando-o erroneamente ao demonio da tradi¢éo judaico-cristd. Essa
interpretacdo etnocéntrica contribuiu para a demonizacdo de Exu, especialmente no contexto
do sincretismo religioso afro-brasileiro, onde ele passou a ser identificado com o diabo cristéo.
Contudo, essa visdo distorcida ignora a complexidade e a profundidade dos atributos originais
de Exu, que na tradi¢do ioruba é visto como uma divindade que mantém o equilibrio e a
harmonia por meio do controle das forcas de transformacdo (Verger, 2002). A visdo
eurocéntrica de Exu contrasta fortemente com a visdo tradicional ioruba, na qual ele é
essencialmente uma figura mediadora e benigna, cuja atuacdo € fundamental para a
continuidade da vida e da ordem cosmica. Em sua forma original, Exu é a divindade que
assegura que as normas e tabus sejam respeitados, mas também aquela que tem o poder de
questionar e alterar essas normas quando necesséario, promovendo assim a evolugdo e a
adaptacéo.

Nas praticas religiosas afro-brasileiras, a subversdo manifesta-se de forma evidente na
figura de Exu. As encruzilhadas de Exu transcendem sua materialidade fisica para se tornarem
metéforas de resisténcia e decolonialidade, desafiando narrativas hegemonicas ao incorporar a
multiplicidade de caminhos e possibilidades. Como mensageiro e mediador entre mundos, Exu

encarna a pluralizagcdo do conhecimento e a rejeigéo de estruturas coloniais impostas. Segundo
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Luiz Rufino, ao ocupar esses espacos liminares, Exu reivindica um lugar para as
"epistemologias das macumbas®?", formas de saber marginalizadas que operam nas periferias
do poder colonial e contestam suas dinamicas. A centralidade de Exu nas encruzilhadas €
essencial para sua performatividade, pois desestabiliza ordens estabelecidas e promove a
emergéncia de epistemologias africanas e afro-diasporicas. Portanto, as encruzilhadas ndo séo
apenas pontos de transicdo, mas espacos estratégicos de resisténcia e processos de
descolonizacdo, onde vozes silenciadas encontram expressédo e confrontam o poder dominante.
Aqui, abro parénteses, para um olhar sobre Exu através da Otica da ciéncia,
precisamente da fisica e suas leis. Exu pode ser interpretado como uma personificacdo dos
principios fundamentais da termodinamica, particularmente no que se refere as leis que
governam a energia e a entropia®®. A primeira lei da termodinamica, que postula a conservagio
de energia, encontra paralelo na funcdo de Exu como mantenedor do equilibrio entre forcas
opostas, garantindo que a energia ndo seja perdida, mas continuamente transformada e
redistribuida. Ademais, Exu, como uma divindade que atravessa diferentes reinos e dimensoes,
pode ser comparado a primeira lei da termodinamica, que afirma que a energia ndo pode ser
criada nem destruida, apenas transformada. Exu é responsavel por redistribuir a energia
espiritual, garantindo que ela se mantenha constante, mas em diferentes formas e manifestagdes.
Dessa forma, a presenca de Exu em rituais e praticas iorubas pode ser vista como uma maneira
de preservar e redirecionar a energia vital dentro do sistema religioso, garantindo que ela ndo
se dissipe, mas seja constantemente renovada e transformada.

Exu é visto como uma forca mediadora que facilita a comunicagdo entre 0 mundo
espiritual e 0 mundo material. Essa mediacdo pode ser interpretada como uma analogia ao
conceito de entropia na termodindmica, onde Exu atua como um catalisador que introduz
incerteza, caos, e movimento em sistemas estaticos. De acordo com a segunda lei da
termodinamica, a entropia de um sistema isolado tende a aumentar com o tempo, levando a um
estado de maior desordem. Exu, ao facilitar a comunicacao entre os deuses e 0s seres humanos,

desempenha um papel analogo ao de um catalisador que promove reagcdes sem consumir-se,

52 A epistemologia das macumbas é uma abordagem que busca interpretar o Brasil através do conhecimento
desenvolvido na macumba e em outros saberes populares. Luiz Anténio Simas e Luiz Rufino sugerem essa
epistemologia como um caminho para refletir sobre a indumentaria de terreiro, considerando-a como objetos que
guardam as memorias das experiéncias afrodiaspéricas no Brasil.
%3 A entropia é um conceito cientifico, ligado principalmente a termodinamica e a teoria da informacéo. Ela esta
relacionada a medida da desordem ou ao grau de aleatoriedade em um sistema. Na termodinamica, a entropia tende
a aumentar, o que implica que os sistemas evoluem naturalmente para estados de maior desordem ou equilibrio.
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assegurando que o fluxo de energia vital (axé) seja perpetuamente renovado e equilibrado.
Similarmente, Exu € visto como o principio que assegura que o equilibrio estatico nunca seja
atingido, garantindo a continua fluidez e transformacao das forcas espirituais e materiais.

O caos ndo é visto apenas como desordem destrutiva, mas como uma forga criativa e
necessaria para a renovacao do universo. Exu, como agente do movimento e da transformacao,
pode ser entendido como a divindade que regula a entropia, mantendo-a dentro de limites que
permitem a continuidade da vida e a preservacao do equilibrio cdsmico. Ele ndo apenas introduz
0 caos, mas o canaliza de maneira que novas formas de ordem possam emergir, refletindo o
papel da entropia na geracdo de novas configuracfes energéticas em sistemas termodinamicos
(Capra, 1993).

A terceira lei da termodinamica, que trata da inatingibilidade do zero absoluto, pode
ser relacionada a ideia de que Exu, com sua natureza imprevisivel e caprichosa, nunca permite
que um estado de completa inacdo ou imobilidade seja alcangado no universo. A presenca
constante de Exu garante que sempre haja movimento, mudanca, e transformacéo, impedindo
que o sistema religioso caia em um estado de "“zero absoluto” espiritual, onde nenhuma vida ou
energia esta presente.

Essas comparacOes entre Exu e as leis da termodinamica ndo sdo meramente
figurativas, mas apontam para uma visao de mundo onde o dinamismo, a transformacéo e a
interconectividade das for¢as universais sdo centrais tanto na ciéncia quanto na espiritualidade.
Enquanto as leis da termodinamica oferecem uma explicacdo cientifica para os processos fisicos
do universo, a figura de Exu fornece uma compreensao metafisica e simbolica desses mesmos
processos, enraizados em uma tradicdo cultural e religiosa especifica. Esta analogia, embora
ndo seja uma equivaléncia direta, abre caminhos para um didlogo mais profundo entre ciéncia
e religido, demonstrando como conceitos de diferentes campos do conhecimento podem
enriquecer a compreensao de ambos (Olupona, 1991; Capra, 1993). Exu é, em Ultima instancia,
uma representacdo da dindmica universal, onde a transformacéo e a mudanca sdo as unicas
constantes, e onde a vida se perpetua precisamente através da intermediacao entre a ordem e o
caos. Esta compreensdo cientifica ndo diminui sua natureza divina, mas antes a amplifica,
situando Exu como uma manifestacao da propria esséncia das leis naturais que governam tanto
0 micro quanto 0 macrocosmo.

Com isso, o estudo de divindades como Exu é relevante porque revela muito sobre as
estruturas sociais, 0s sistemas de crenca e as praticas rituais de culturas como a ioruba. Atraves

da analise de Exu, € possivel entender melhor como os iorubas concebem o universo, a
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moralidade e a interacdo entre o sagrado e o profano. Os povos iorubas possuem uma visdo de
mundo em que o sagrado e o profano estdo profundamente interligados. Na cosmologia ioruba,
ndo hd uma separacao rigida entre esses dois conceitos como ocorre em algumas tradicdes
ocidentais. A espiritualidade permeia todos os aspectos da vida cotidiana, e as atividades diarias
frequentemente tém significados religiosos ou simbolicos.

Os orixas, divindades que representam forcas da natureza e aspectos da experiéncia
humana, estdo presentes no dia a dia das pessoas. Rituais, oferendas e consultas aos orixas
fazem parte da rotina, indicando que o sagrado € vivido de maneira integrada com o cotidiano.
Por exemplo, tarefas como cozinhar, trabalhar ou celebrar eventos comunitarios podem ter
dimensdes sagradas ao serem dedicadas aos orixds ou realizadas de acordo com preceitos
religiosos.

No entanto, isso ndo significa que ndo haja distingbes entre espagos e momentos
considerados mais sagrados. Locais como templos, altares e santuérios sdo vistos como pontos
de conexdo mais direta com o divino. Cerimdnias, festivais e rituais especificos sdo momentos
em que o sagrado é celebrado de forma mais concentrada e formal.

O sagrado e o profano ndo sao categorias opostas, mas partes interdependentes de uma
realidade Unica. A vida é entendida como uma continuidade em que o espiritual e o material se
influenciam mutuamente, reforcando a importancia de viver em harmonia com as forcas divinas
em todos 0s aspectos da existéncia.

Ao explorar figuras como Exu, contribui para uma compreensdao mais ampla da
diversidade religiosa e cultural, oferecendo insights sobre como as sociedades humanas
constroem e negociam significados em torno do divino. Segundo Ogundipe (2012), Exu é uma
figura que exemplifica a intersecgdo entre a religido, a filosofia e a ética na cultura iorubd, sendo
um ponto focal para estudos que buscam desvendar as camadas complexas de significado dentro
dessa tradigéo.

Exu também desempenha um papel crucial na concepcéo ioruba de destino e livre-
arbitrio. Exu e Ori sdo algumas das divindades que mais diretamente influencia o destino dos
individuos, ndo apenas facilitando ou bloqueando suas agdes, mas também introduzindo
elementos de incerteza que obrigam os individuos a tomar decis@es dificeis. Dessa forma, Exu
atua como um mediador entre o destino predeterminado e o livre-arbitrio dos humanos. A
interacdo entre esses dois aspectos € central para a compreensdo ioruba da vida, onde o destino

é visto como algo que pode ser influenciado, mas nunca completamente controlado. E, portanto,
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visto como uma figura que governa esses momentos criticos, garantindo que as escolhas feitas
pelos individuos sejam refletidas de maneira justa e equilibrada nos resultados de suas agdes.

Além disso, a evolucdo do culto a Exu ao longo do tempo reflete as mudancas nas
sociedades iorubas e nas comunidades da didspora africana. Nas Américas, por exemplo, Exu
foi reinterpretado em varias tradi¢des religiosas afro-diasporicas, como o Candomblé no Brasil,
onde ele é conhecido como Exu. No caso especifico de Exu, a divindade central na religido
ioruba associada a comunicagdo, aos caminhos, a transformacdo e a mediacdo entre os deuses
e 0s humanos, ele foi reinterpretado para se adequar as novas circunstancias. No Brasil, Exu
manteve muitas das caracteristicas essenciais de Exu, mas também incorporou elementos
resultantes do contato com outras culturas e religides, incluindo influéncias catélicas e
indigenas. Nessas tradi¢cdes também assume novos significados e funcbes de acordo com as
necessidades e contextos locais. Ogundipe (2012) destaca que essa adaptacao € um testemunho
da resiliéncia e da capacidade de transformacgdo das tradigdes religiosas africanas, que
continuam a evoluir e a se adaptar aos desafios e mudancas do mundo moderno.

Exu representa a intersecdo entre o destino e o livre-arbitrio, entre a ordem e o caos,
entre o divino e o0 humano. Ele é uma figura que desafia, provoca e instrui, guiando as pessoas
através das incertezas da vida e ajudando-as a encontrar seu caminho em meio ao complexo
tecido das relagdes humanas e divinas.

A ambiguidade moral de Exu, que muitas vezes o coloca na posicao de trickster, € uma
caracteristica que desafia as dicotomias simples entre o bem e 0 mal. Em vez de ser categorizado
rigidamente, Exu representa o principio de que a moralidade é contextual e relativa. Sua
capacidade de manipular situacdes para provocar reflexdes e mudancgas é essencial para a
manutenc¢do da ordem social e cdsmica. Ogundipe (2012) sugere que essa ambiguidade é central
para a funcdo pedagogica de Exu dentro da sociedade iorubg, onde ele ndo apenas pune, mas
também ensina e orienta, levando as pessoas a reconsiderarem suas agdes e a refletirem sobre
as consequéncias de suas escolhas. Ele é frequentemente mal interpretado, especialmente
quando comparado a conceitos ocidentais de bem e mal. No entanto, sua natureza ndo pode ser
reduzida a essa dicotomia simplista.

A ambiguidade associada a Exu talvez ndo resida no fato de ele agir tanto para o bem
guanto para 0 mal, mas sim na compreensao de que 0s conceitos de "bem” e "mal™ ndo sédo
universais nem absolutos em sua cosmopercepcdo. Exu transcende essa dicotomia moral,

representando uma justica que esta além das convencbes humanas. Ele ndo é nem bom nem
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mau; ele € justo no sentido de cumprir o0 que é necessario para manter o equilibrio e a harmonia
do universo.

A justica de Exu implica realizar acbes que podem desafiar as normas morais
estabelecidas, mas que sdo essenciais dentro de um contexto césmico mais amplo. Isso reflete
a ideia de que as moralidades sdo relativas e dependem de perspectivas culturais e contextuais.
Exu age conforme as necessidades do momento, independentemente de como essas acOes
possam ser julgadas pelas moralidades humanas.

Essa visdo desafia a dicotomia tradicional entre bem e mal, sugerindo que tais
categorias ndo se sustentam de modo universal. Ao operar além dessas defini¢des, Exu nos
convida a reconsiderar nossos proprios conceitos de moralidade e justica, reconhecendo a
complexidade e a interdependéncia dos fendmenos cosmicos e sociais.

Um itan emblematico que evidencia a natureza transgressora de Exu é o conto de Exu
e as Trés Verdades. Segundo essa narrativa, Exu decide testar a sabedoria de trés sacerdotes
respeitados em uma aldeia. Ele veste um chapéu que é vermelho de um lado e preto do outro, e
caminha entre dois dos sacerdotes, que estdo sentados em lados opostos do caminho. Apés sua
passagem, os sacerdotes comecam a discutir fervorosamente sobre a cor do chapéu. O primeiro
afirma que era vermelho, enquanto o segundo insiste que era preto. O terceiro, que ndo viu Exu,
apenas observa a crescente desarmonia. Exu, entdo, retorna ao local e revela que ambos estavam
corretos, mas que a verdade depende da perspectiva de quem a vé. Esse itan exemplifica como
Exu, ao desafiar as percepcdes absolutas, promove a reflexdo critica e a reavaliacdo das
certezas, forcando a sociedade a reconsiderar suas normas e a natureza da verdade.

Outro itan relevante é o de Exu e a Festa do Rei, onde Exu decide ir a uma grande
celebragdo, mas ndo é convidado. Sentindo-se desprezado, ele decide subverter a ordem do
evento. Exu entra na festa disfargado, causando pequenas desordens que, gradualmente, geram
caos. Ele mistura ingredientes errados na comida, troca as mensagens entre os convidados e
altera a musica de modo a confundir os dancarinos. A medida que a confusdo se espalha, as
rigidas convencdes sociais da festa comegcam a desmoronar. No final, quando Exu revela sua
identidade, ele é confrontado pelo rei, que exige uma explicacdo. Exu responde que sua
presenca ndo é apenas necessaria, mas vital, pois sem ele, a sociedade n&o teria a oportunidade
de questionar suas proprias estruturas e de encontrar novos caminhos para a organizacao social.
Es se itan ilustra como Exu usa a transgressdo ndo como um fim em si mesmo, mas como um

meio de provocar mudancas necessarias e for¢ar uma renovacdo das préaticas sociais.
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Esses itans mostram que Exu atua como um provocador, mas ndo como um mero
causador de caos. Sua transgressdo € intencional, direcionada a quebra de estruturas rigidas que,
se ndo desafiadas, levariam a estagnacéo social e cultural. Exu forca a sociedade a confrontar
suas contradicdes internas, criando espaco para que novas ideias e praticas possam emergir. Ele
nos ensina que a transgressao, quando direcionada com proposito, é uma forga poderosa para 0
bem social, permitindo que as sociedades se adaptem, evoluam e prosperem em face das
mudancas inevitaveis do tempo.

A presenca de Exu nas praticas culturais e religiosas das comunidades
afrodescendentes é um testemunho da resiliéncia e adaptabilidade dessas tradi¢cGes diante da
opressao colonial. Exu, muitas vezes retratado de forma negativa pelos colonizadores, foi
essencial para a preservagdo da identidade cultural dos povos africanos escravizados. Essa
resisténcia ndo foi apenas uma reacgao passiva, mas uma reafirmacéo ativa de valores e crencas
que estavam profundamente enraizados na cosmopercepc¢do africana. Ao longo do tempo, o
culto a Exu, assim como outros elementos do Candomblé e de religides afins, transformou-se
para se adaptar as novas realidades sociais e culturais, enquanto mantinha viva a esséncia das
tradicdes ancestrais.

Como mencionado anteriormente sobre Exu sendo o causador do caos e
desempenhando uma funcéo crucial de dinamismo e transformacao, que é essencial tanto para
a ordem quanto para a renovacdo, este caos de Exu €, em Gltima analise, criativo; € o que rompe
estagnacOes, desafia as normativas e permite a fluidez em todas as esferas da vida, incluindo a
identidade de género. Ele é o desestabilizador das certezas. E o responséavel por revirar o que
parece fixo e imutavel, abrindo espago para novas possibilidades e realidades. No que tange a
identidade de género, essa capacidade de Exu de desestabilizar pode ser vista como uma forca
que desafia as categorias binarias e rigidas de género, impostas tanto pela tradicdo colonial
quanto pelas convengbes ocidentais contemporaneas. Através do caos, Exu permite que as
identidades se expressem de maneira mais livre e auténtica, sem a necessidade de se encaixar
em moldes pré-definidos.

Essa funcdo de Exu tem uma ressonancia profunda quando consideramos as
experiéncias de pessoas cujas identidades de género ndo se conformam as normas sociais
tradicionais. Exu ndo apenas permite, mas também encoraja a subversdo dessas normas. Ao
provocar caos, ele questiona o status quo, desafiando as concepcdes estabelecidas de
masculinidade e feminilidade, e criando um espaco onde a ambiguidade e a multiplicidade

podem florescer. E particularmente importante no contexto de sociedades onde as normas de
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género séo fortemente policiadas e onde as identidades de género ndo conformes podem ser
reprimidas ou marginalizadas. Ao trazer o caos, Exu cria oportunidades para a mudanca e para
a reconfiguracdo das identidades. Ele possibilita que pessoas questionem e renegociem suas
identidades de género, explorando expressdes que melhor reflitam suas verdades internas, em
vez de se conformarem a expectativas externas.

Além disso, Exu demonstra que o caos ndo é apenas uma fase de destruicdo, mas
também um preludio necessario para a criagdo. Em termos de identidade de género, isso pode
ser interpretado como a necessidade de desmantelar os velhos paradigmas para que novos
modos de ser possam emergir. Como guardido do corpo e da sexualidade, Exu ndo é apenas um
orixa do caos e da comunicagdo, mas também um educador e transformador. Ele nos ensina a
abracar a complexidade, a ambiguidade e a mudanca, e a encontrar poder e sabedoria nas
encruzilhadas da vida. Sua figura continua a ser uma fonte de inspiracao e resisténcia para as
comunidades afrodescendentes, oferecendo novas formas de pensar, ser e aprender em um
mundo cada vez mais globalizado e desafiador. Ele, portanto, ndo so aceita a diversidade de
género, mas também a promove ao desestabilizar as forcas que tentam suprimir essa
diversidade.

Como Rufino (2019) sugere, Exu foi invisibilizado e descredibilizado por representar
uma ameaca a hegemonia ocidental, que se baseia em uma estrutura de poder que privilegia a
ordem e a linearidade. Exu, em sua esséncia caotica e multifacetada, subverte essa estrutura,
introduzindo a pluralidade e a ambiguidade como valores centrais.

A importancia de Exu no contexto das religides afro-brasileiras, vai além da simples
adoracdo. Ele representa um espago de resisténcia cultural e espiritual contra as tentativas de
apagamento impostas pelo colonialismo. A manutencdo dos rituais e cultos a Exu, apesar da
perseguicao e demonizacao, é um ato de afirmacdo da identidade afrodescendente e uma recusa
em se submeter as narrativas coloniais. Exu, com sua capacidade de transitar entre diferentes
mundos e de mediar entre o sagrado e o profano, simboliza a resisténcia e a adaptabilidade das
culturas africanas diante das adversidades.

A divindade de Exu é um exemplo claro de como as culturas tradicionais africanas
possuiam uma compreensdo mais fluida e complexa das identidades de género. Exu € ao mesmo
tempo masculino e feminino, ndo se limitando a um papel fixo, mas incorporando diversas
facetas da existéncia humana. Essa complexidade desafia as concepgOes ocidentais, que

frequentemente tentam encaixar Exu em categorias binarias que ndo se aplicam a sua natureza.
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A relacdo entre Exu e as questbes de género também evidencia como as tradi¢fes
africanas, especialmente as iorubds, desafiam as construcfes ocidentais de masculinidade e
feminilidade. Em vez de se basear em distin¢cdes rigidas entre masculino e feminino, a
cosmologia ioruba valoriza a senioridade e a sabedoria acumulada ao longo da vida,
independentemente do sexo bioldgico. Essa perspectiva é radicalmente diferente da ldgica
ocidental, que frequentemente associa poder e status a masculinidade. Em contraste, Exu, com
sua representacdo ambigua e multivariada, exemplifica uma visdo de mundo em que as
categorias de género sao fluidas e dindmicas.

A compreensdo de Exu e de sua importancia nos convida a repensar as categorias
ocidentais de género, sexualidade e poder. Ao transcender as fronteiras impostas pela
colonialidade, Exu nos oferece novas formas de entender a identidade e a resisténcia, mostrando
que as tradi¢des africanas possuem uma riqueza epistemoldgica que pode desafiar e enriquecer
as perspectivas ocidentais. Assim, a figura de Exu continua a ser um simbolo vital de resiliéncia,
adaptabilidade e resisténcia cultural, mantendo viva a heranca ancestral das comunidades
afrodescendentes.

A partir da analise das obras de autores como Oyeronke Oyéwumi, podemos observar
como Exu desempenha um papel fundamental na reconfiguracdo das relac6es de poder dentro
das comunidades que o veneram. A abordagem de Oyéwumi, que coloca em questio a
centralidade do género na organizacdo social dos iorubas, € particularmente relevante para
entender como Exu subverte as expectativas ocidentais sobre masculinidade e feminilidade. Ao
transcender essas categorias, Exu ndo apenas questiona a normatividade de género imposta pelo
colonialismo, mas também cria espaco para a afirmacdo de identidades que sdo muitas vezes
marginalizadas nas sociedades ocidentais.

A concepcdo de que, nas sociedades iorubas, o poder e o prestigio social estdo mais
associados a senioridade e a sabedoria do que ao sexo bioldgico desafia diretamente as nogdes
ocidentais tradicionais de hierarquia e autoridade, que frequentemente vinculam posicéo social
e influéncia ao género. Essa estrutura social ioruba desloca o foco do género para outros
critérios, permitindo que as identidades individuais sejam construidas com base em atributos
como experiéncia, conhecimento e contribuicdo comunitaria.

Essa recusa da centralidade do género na construcdo da identidade cria um espaco para
a flexibilidade das identidades de género. Ao nao serem limitadas por categorias binarias rigidas
de masculino e feminino, as pessoas nas sociedades iorubas podem expressar suas identidades

de maneiras que refletem a complexidade e a diversidade da experiéncia humana. Isso abre
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caminho para uma compreensdo mais fluida e inclusiva de género, onde papéis sociais ndo séo
predeterminados pelo sexo bioldgico, mas sim por qualidades pessoais e realizagdes.

Nesse contexto, Exu emerge como uma metafora poderosa para essa flexibilidade e
diversidade das identidades de género nas tradi¢bes africanas. Como uma divindade que
personifica a ambiguidade, a transformacdo e a mediacdo entre opostos, Exu transcende
classificagdes fixas, incluindo as de género. Sua capacidade de transitar entre diferentes estados
e formas simboliza a possibilidade de existéncias que escapam as categorizac¢Ges ocidentais.
Exu representa a ideia de que as identidades nao precisam ser confinadas a defini¢bes estaticas,
mas podem ser dindmicas.

Ao desafiar as concepcdes ocidentais de género e identidade, que tendem a ser mais
rigidas e dicotdmicas, as tradi¢bes iorubas demonstram que as identidades de género podem ser
construidas de maneiras mais flexiveis e contextuais. A énfase na senioridade e na sabedoria
como fontes de poder e prestigio permite que individuos de qualquer género ocupem posicoes
de autoridade e respeito, baseadas em mérito e contribuicdo, e ndo em categorias bioldgicas.
Isso evidencia que as categorias de "bem™ e "mal”, assim como as de género, ndo sdo universais
nem absolutas, mas construc@es sociais que podem variar amplamente entre culturas.

Portanto, a auséncia da centralidade do género na construcdo da identidade nas
sociedades iorubas ndo apenas permite a flexibilidade das identidades de género, mas também
desafia as tentativas ocidentais de categorizagdo que muitas vezes ndo conseguem capturar a
rigueza e a complexidade das experiéncias humanas em diferentes contextos culturais. Exu,
como simbolo dessa fluidez, exemplifica como as tradicdes africanas podem oferecer
perspectivas alternativas e enriquecedoras sobre identidade, poder e organizacéo social.

No entanto, essa resisténcia cultural e espiritual ndo estd isenta de desafios. As
tradicOes religiosas afro-brasileiras enfrentam pressdes continuas de assimilacdo e
marginalizacdo em um mundo cada vez mais globalizado. A demonizacdo de Exu pelas
autoridades coloniais e cristds, que continua a ter repercussdes nas representacdes
contemporaneas da divindade, € um exemplo de como as narrativas coloniais tentam
deslegitimar as epistemologias africanas. A resposta das comunidades afrodescendentes a essas
pressdes, no entanto, tem sido uma reafirmacdo da importancia de Exu como guardido e
mediador entre os mundos espiritual e material.

A globalizacdo, enquanto fendmeno contemporaneo, traz novos desafios para as
tradicOes afro-brasileiras. A crescente influéncia da cultura ocidental e o0 avanco das religides

neopentecostais, que frequentemente demonizam as praticas afro-brasileiras, representam uma
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nova forma de colonialismo cultural que ameaca a continuidade dessas tradi¢des. Exu, enquanto
simbolo de resisténcia e adaptabilidade, continua a ser central na luta contra essas forcas de
apagamento cultural. A sua capacidade de transformar e de se adaptar a diferentes contextos
sociais e culturais permite que as tradi¢cbes que o veneram se mantenham vivas e relevantes,
mesmo diante de adversidades significativas.

Ao analisar a figura de Exu através das lentes da decolonialidade e das epistemologias
do sul global, como proposto por Kilomba e Rufino, torna-se evidente que Exu ndo é apenas
uma divindade de resisténcia, mas também uma figura que encapsula a multiplicidade e a
complexidade das identidades africanas e afrodescendentes. Exu nos ensina que a resisténcia
ndo é apenas uma questdo de sobrevivéncia, mas também de criagcdo de novos significados e
possibilidades. A sua presenca continua nas praticas religiosas afro-brasileiras é um testemunho
da vitalidade dessas tradicdes e da sua capacidade de desafiar e transformar as narrativas
coloniais que tentam silencia-las. Exu oferece uma visdo de mundo que € radicalmente diferente
da modernidade ocidental. Ele nos lembra que ha outras formas de conhecimento e outras
maneiras de ser que ndo se encaixam nas normas ocidentais. Nesse sentido, Exu néo € apenas
uma divindade, mas também uma metafora para a resisténcia epistemoldgica e a luta pela
descolonizagéo do saber.

E, desta forma que a figura de Exu é emblematica ao refletir sobre a pluralidade de
identidades e a fluidez de fronteiras sociais, especialmente no que tange as questdes de género
nas comunidades de terreiro. Exu, como orixd das encruzilhadas, é um simbolo, como ja
debatido, de transgressao e transformacao, desafiando as noc¢des fixas e binarias que delimitam
0s papéis de género e comportamento. Sua natureza ambigua nos oferece uma visdo poderosa
sobre como as comunidades de terreiro, seguindo seus principios, deveriam acolher todas as
pessoas, independentemente de suas identidades de género.

No entanto, embora Exu represente essa pluralidade e acolhimento, o que idealmente
deveria inspirar as praticas das comunidades de terreiro, nem sempre isso ocorre na realidade.
Algumas casas, ainda sob a influéncia de processos colonizadores e da visdo eurocéntrica de
género, reproduzem normas excludentes, impondo limites e preconceitos sobre quem pode
participar dos espacos sagrados. Esse paradoxo entre a fluidez de Exu e a rigidez dessas normas
reflete a persisténcia da colonialidade nas praticas religiosas afro-brasileiras.

A imposic¢do de categorias de género rigidas nas comunidades de terreiro, em muitos
casos, ecoa as mesmas estruturas de controle e dominacdo trazidas pela colonizacdo, que

tentaram reduzir as complexas cosmologias africanas a uma visdo dicotdmica e patriarcal.
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Nessas casas, a presenca de pessoas trans ou que desafiam os papéis tradicionais de género &,
por vezes, vista com desconfianca ou resisténcia, 0 que contraria 0s proprios principios de Exu,
que transita entre mundos e identidades, promovendo a diversidade e a multiplicidade.

Apesar disso, muitas comunidades de terreiro tém resistido a essas influéncias
coloniais, abracando uma visdo mais alinhada com a ancestralidade africana, que valoriza a
pluralidade de corpos, sexualidades e expressdes de género. Nessas casas, a fluidez
representada por Exu € incorporada nas préaticas e no acolhimento, permitindo que as pessoas
vivenciem suas identidades de forma livre e auténtica, em consonancia com as raizes

afrocentradas.

3.4. lya Alaalé, lyami Agba (Méae da Noite, minhas mées ancestrais)
Tya kéré gbo Tyamio
lya kéré gbohun mi
lya kéré gbo lyamio
Tya kéré gbohun mi
Gbogbo Eléy e mo Igbati
Ighama ile
Tya kéré gbohun mi
Gbogbo Eléy e mo Igbati
Igbamd ile
Tya kéré ghohan mi
lyami Osoronga, awon agba orisa,
Olomo-oje, alagbéra-nid,
Eniti /i se 0jU itija fan 0Ot4,
Tya # 7 daabo bo omo réni kutdkutd oru,
Ologbon ti n mu ile kiise aije,
Awon ti 11 s 0r0 ayé di ayé rere,
Tyami ti 7 fese pele, sigbon dse rld ni won nil
Pequeninas mées, 6 idosas maes
Pequeninas mées, ougam minha voz
Pequeninas maes, 6 idosas mées
Pequeninas mées, ougam minha voz
Todas as senhoras dos passaros, ougam-me
Quando eu as chamo na terra
Pequeninas maes, ou¢cam minha voz
Todas as senhoras dos passaros da noite
Todas as vezes que comprimo a terra
Pequeninas mées, ou¢cam minha voz
Tyami Osoronga, as grandes ancias divinas,
Portadoras de mistérios e poderes imensos,
Aquelas que envergonham os inimigos,
Maes que protegem seus filhos no siléncio da noite,
Sébias que transformam a terra em abundancia,
Aquelas que fazem do mundo um lugar melhor,
Iyami que caminham suavemente, mas carregam um poder imenso!"

Ao iniciar essa discussao, saudo as forgas ancestrais que permeiam nosso ser, guardias
do axé que nos sustenta. Em nome dos que vieram antes de nos, daqueles que trilharam o
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caminho sagrado e pavimentaram nossa jornada, elevo minha voz em reveréncia as Grandes
Mées e Senhoras da Noite. Ao invocar a presenca dessas entidades, reconhecemos a sabedoria
que atravessa geracgdes, tecendo a historia que nos envolve. As Grandes Méaes, que com seus
bracos acolheram os filhos da terra, do fogo, da agua e do ar, continuam a nos guiar atraves dos
ciclos da vida. Cada batida do tambor, cada céntico elevado ao céu, carrega 0 eco de suas
béncéos, nos lembrando que somos continuidade de uma linhagem ancestral. As Senhoras da
Noite, guardids dos mistérios e protetoras dos sonhos, velam por nés em cada passo, em cada
encruzilhada. Com sua forca silenciosa, abrem os caminhos no escuro, mostrando que, mesmo
nas sombras, ha luz e aprendizado. A escuriddo ndo é auséncia, mas sim um espaco de
renovacgdo, onde o espirito repousa e se reconecta com 0 universo. Ao invocar essas forgas
ancestrais, reconheco o elo profundo que nos une a terra, aos ciclos da natureza e ao universo
invisivel que rege nossa existéncia. As Grandes Maes, senhoras do ventre primordial,
representam a origem de tudo o que é, o principio feminino que nutre, protege e transforma.
S&o elas que, em sua sabedoria infinita, guiam nossos passos € nos concedem o poder de
renascer em meio as adversidades. Elas sdo as que se vestem de branco, vermelho ou preto, e
também as conhecidas como Aparo.

As Senhoras da Noite, donas do mistério e do siléncio, trazem consigo a forca do oculto
e a capacidade de enxergar além do que € visivel. Elas nos ensinam a acolher a escuriddo, ndo
como um lugar de medo, mas como um espaco fértil onde as sementes da vida se transformam
e crescem. Ao reverencia-las, reconhecemos que o caminho da sabedoria passa por aceitar os
ciclos de morte e renascimento, que nos moldam e fortalecem.

Nesse momento de celebracdo e reflexdo, afirmo o compromisso de honrar esses
legados ancestrais em tudo o que fazemos. O axé que recebemos é uma dadiva preciosa, e cabe
a nés manté-lo vivo, ndo apenas em rituais e cantos, mas em cada gesto e acéo do cotidiano.
Assim, continuamos a trilhar o caminho dos nossos antepassados, preservando suas historias,
mantendo acesa a chama da tradi¢do e expandindo, a cada dia, o circulo sagrado que une todos
0s seres. Que a sabedoria das Grandes Mades e 0 mistério das Senhoras da Noite nos
acompanhem e fortalecam em nossa jornada, hoje e sempre. Mojuba lyami-NIa! Mojuba Tyami-
Eleye! Mojubé Tyami- Alaayé! Mojuba lyami- Ekanlayé! Mojuba Iyami-Agbal

As Iyami, ou Iyami Osoronga, ocupam um lugar de destaque na cosmologia e nas
praticas religiosas do culto ioruba. Conhecidas como "Maes Ancestrais” ou "Maes das Mées",
elas representam a esséncia do poder feminino na sua forma mais pura e primitiva. Este poder

transcende a nogéo de género, sendo visto como a forga vital que perpassa todas as esferas da
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criagdo e manutencdo do universo (Santos, 2008). O culto as lyami é uma prética cercada de
segredos, temores e reveréncia, sendo considerado central para a compreensdo da estrutura
ritual e espiritual do pantedo loruba

Discutir o conceito de Iyami exige uma abordagem coletiva e aprofundada que busque
uma compreensao detalhada e rigorosa, evitando interpretacdes simplistas ou analogias que
contrariem a dimensdo da tradicdo lorubd. Esse conceito € complexo e tem sido mal
interpretado ao longo das décadas, tanto por estudiosos que se autointitulam tradicionais quanto
por expressdes afro-americanas que, em alguns casos, distorcem seu entendimento original. A
tradicdo loruba carrega consigo uma cosmologia rica e uma estrutura espiritual complexa, que
precisam ser respeitadas para que o conceito de lyami seja adequadamente compreendido.

Iyami, no contexto lorubd, refere-se ao poder feminino criador, um principio
fundamental que rege a geracdo e a manutencao da vida. Segundo a literatura, como apontado
por Abimbola (1975), lyami esta intimamente relacionada ao conceito de Aje, uma forca
primordial que ndo apenas cria, mas também organiza e transforma a vida e o universo. Este
poder criador feminino € central na tradicdo loruba e representa a capacidade de preservar e
proteger a existéncia. O nome lyami é uma referéncia direta ao papel essencial da mulher como
portadora desse poder criador, e qualquer interpretacdo que desvie dessa esséncia pode ser
considerada uma distorcdo da realidade espiritual e cultural da tradicdo loruba. A importancia
de entender lyami a partir de sua propria tradicdo cultural é fundamental para evitar
comparagOes inapropriadas com conceitos similares em outras culturas. Embora civilizagoes
antigas, como a egipcia ou a greco-romana, também tenham figuras femininas ligadas ao poder
criador, como Isis e Gaia, essas figuras ndo podem ser equiparadas ao conceito loruba de Tyami.
Conforme argumenta Adeoye (1989), cada tradi¢do possui suas proprias nuances filosoficas e
espirituais, e as comparagdes entre esses conceitos devem ser feitas com cuidado, para nao
obliterar as especificidades culturais que moldam a compreenséo de cada sociedade. A tradicao
lorubd, em particular, apresenta uma concepg¢éo unica do poder feminino, intimamente ligada
a natureza e a espiritualidade.

E importante compreender que as lyami ndo sdo Orixa. Seu trabalho, designado por
Olédumaré (o Criador Supremo), é distinto. Enquanto os Orixas auxiliam os seres humanos a
enfrentar os desafios da existéncia terrena, as Iyami cuidam de aspectos mais sutis e profundos,
relacionados a manutencao do equilibrio espiritual e & justica divina.

Por exemplo, Orixa Exu, conhecido como o "Mensageiro Divino", muitas vezes é

chamado de Atele Eléda — aquele que ajuda o ser humano a cumprir seu destino. Ele atua como
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intermediario entre as forcas espirituais e a humanidade, garantindo que escolhas e caminhos
sejam apresentados de forma justa. As lyami, por sua vez, vdo além dessa dinamica,
funcionando como guardids da estrutura espiritual do universo, com um poder que transcende
a compreensdao humana.

Ao refletirmos sobre essas forcas, devemos sempre lembrar de trata-las com
reveréncia, respeito e gratiddo, reconhecendo seu papel fundamental na manutencdo da
harmonia entre Orun e Aye. Sem elas, 0 equilibrio do universo poderia se desfazer, trazendo
caos e desordem para todos 0s niveis da existéncia.

Ademais, € necessario rejeitar completamente a associa¢io de lyami com a figura da
"bruxa", tdo prevalente na tradicdo ocidental. Como explorado por Ginzburg (1991), a ideia de
bruxaria no contexto europeu estd impregnada de conotacfes negativas, frequentemente
associadas ao mal e a destruicdo. Essa imagem, no entanto, estd em total desacordo com a
natureza de Tyami, que, na cosmologia lorub4, é vista como sagrada e protetora. Tyami é uma
expressao do poder criativo feminino e ndo possui qualquer ligagdo com as ideias ocidentais de
feiticaria ou praticas nocivas. A associacdo entre fyami e a bruxaria ocidental reflete uma
compreenséo distorcida e colonizada da espiritualidade africana, algo que Olupona (2014)
descreve como uma projecdo de medos e preconceitos culturais ocidentais.

Oyéwumi (2016) destaca que o conceito de Tyami estd profundamente enraizado na
cosmopercepc¢do iorubd, emergindo como uma categoria socio-espiritual que transcende as
interpretacdes generificadas comuns no pensamento ocidental. Essa concepgcdo resgata a
centralidade de Tyami como simbolo da forca criativa, da ancestralidade e do poder espiritual,
constituindo um eixo central nas rela¢6es sociopoliticas iorubas.

No contexto ioruba, a nocio de maternidade, encapsulada em lya, é percebida como
uma expressdo de matripoténcia — um conceito que articula os poderes espirituais e materiais
derivados do papel cocriador desempenhado por Iya em conjunto com Eledaa, o Criador. Esse
papel transcende o fisico, sendo profundamente espiritual, pois a relacio entre lya e sua prole
inicia-se antes mesmo da concepcao terrena, compreendida como uma conexdo pre-terrena,
pré-natal e pos-morte. Nesse sentido, Oyéwumi enfatiza que a categoria Iya ndo equivale a
concepcao ocidental de "mae", geralmente associada a papeis subordinados e hierarquias de
género. Traduzir lyami como "méae" é problematico, pois esse termo carrega conotacdes
patriarcais que nao refletem o significado original no contexto ioruba. A nocéo de género, tal

como conhecida no Ocidente, foi introduzida como uma ruptura epistemoldgica durante o
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periodo colonial, transformando percepcdes enddgenas e introduzindo hierarquias onde antes
existiam relacdes espirituais de senioridade.

Nesse contexto, Oyéwumi (2016) afirma:

A compreensdo ioruba da categoria socio-espiritual de lya é diferente, porque, na
origem, ndo derivou de nogbes de género. [...] A construcdo original de lya ndo é
generificada, porque seu raciocinio e significado derivam do papel de lya como
cocriadora — com Eledaa (Quem Cria) — dos seres humanos... lya também é uma
categoria singular, sem comparacio com qualquer outra. [..] E inconcebivel
representar lya como uma categoria de género em oposi¢do ao pai, uma categoria
masculina superior baseada em um modelo ocidental derivado de culturas judaico-
cristas.

No sistema ioruba, lyami simboliza a senioridade, um principio organizador
fundamental que transcende categorias bioldgicas e hierarquias fixas. Essa senioridade expressa
0 ethos matripotente, no qual Tyami é vista como a origem da humanidade. Narrativas como
Oseetura ilustram que a lyami fundadora é cocriadora da sociedade, tendo sua autoridade
reconhecida tanto no &mbito espiritual quanto no material.

A discuss3o sobre lyami, como uma poderosa forca espiritual feminina, complementa
essa visdo ao posiciona-la como entidade associada a criagdo, protecdo e, em alguns casos,
destruicdo. lyami representa uma dimensdo mistica do poder feminino, amplamente
reconhecida na cosmopercepcdo ioruba. Essa figura é inseparavel do conceito de axé, a energia
vital que permeia todas as coisas, destacando que o poder de Tyami ndo pode ser compreendido
a partir de moldes ocidentais, que frequentemente desvalorizam ou simplificam sua
profundidade espiritual. Assim, lyami é simultaneamente uma forca criadora e reguladora,
demonstrando o alcance e a complexidade do papel feminino na cosmologia ioruba.

O papel de Tya é igualmente enfatizado na articulacio entre espiritualidade e existéncia
terrena. Na cosmopercepcao iorubd, todos os seres humanos escolhem seu destino e sua lya em
um ato espiritual denominado akudnleyan, antes de nascerem na Terra. Esse vinculo entre Tya e
sua prole é percebido como sagrado e insubstituivel, estruturando ndo apenas a organizagédo
familiar, mas também a sociedade como um todo. A unidade fundamental da comunidade
iorubé é a diade Tya-prole, que serve como base para lacos sociais e espirituais mais amplos.
Esse relacionamento, que transcende dimensdes bioldgicas e sociais, revela a profundidade com
que a maternidade é concebida na epistemologia ioruba, distante de uma funcdo subordinada
ao patriarcado.

Além disso, Oyéwumi ressalta que o processo de parto, simbolizado no ato de ajoelhar-
se, ou ikanle, é profundamente reverenciado na cultura ioruba. Esse momento é
simultaneamente uma expressao de vulnerabilidade humana e transcendéncia espiritual. O ato

de dar a luz ndo apenas marca a criacdo de uma nova vida, mas também reafirma a conexao
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entre o plano espiritual e o material. Em diversas representagdes artisticas e praticas culturais,
lya é posicionada como a criadora de vida por exceléncia, e sua relacdo com a prole ¢ descrita
como pré-social e eterna.

A instituicio de lya é essencial para a continuidade da comunidade, sendo responsavel
pelo cuidado fisico e espiritual da prole. Suas responsabilidades ndo se limitam a esfera
doméstica, mas incluem funcdes sociais e econdémicas que garantem a sobrevivéncia e o bem-
estar da familia e da sociedade. Oyéwumi enfatiza que a maternidade na tradigdo ioruba néo é
uma instituicdo passiva, mas um papel ativo que confere poder e agéncia as mulheres, em
contraste com as narrativas ocidentais que frequentemente associam a maternidade a
subordinacéo.

Dessa forma, Oyéwumi apresenta Iya e lyami como figuras centrais em uma
cosmopercepgdo e epistemologia que valorizam a maternidade ndo como uma funcdo de
género, mas como uma expressao espiritual, social e politica. Essa perspectiva desafia as
interpretacdes coloniais e eurocéntricas, propondo uma revalorizacdo das epistemologias
africanas que enfatizam a criagdo, a senioridade e a interconexdo como principios organizadores
da vida.

Além disso, Oyéwumi denuncia o colonialismo intelectual, que ocorre quando a
academia ocidental impde seus proprios modos de pensar sobre culturas que operam sob légicas
diferentes (Oyéwumi, 2021). Através desse colonialismo, categorias ocidentais como
patriarcado e desigualdade de género sdo aplicadas de forma simplista, ignorando as
particularidades culturais e historicas africanas. Como resultado, as sociedades africanas sao
frequentemente essencializadas e representadas como "atrasadas™ ou "primitivas”, enquanto as
sociedades ocidentais sdo vistas como o padrdo de evolugdo (Oyéwumi, 2021).

Essa perspectiva também leva a descontextualizacdo das sociedades africanas. Ao
aplicar teorias ocidentais de forma universal, muitos pesquisadores desconsideram os contextos
especificos dessas culturas, tratando-as como varia¢fes das sociedades europeias. Assim, as
experiéncias e formas de organizacdo social africanas sdo interpretadas de maneira distorcida
ou simplificada (Oyéwumi, 2021). Em vez de considerar essas sociedades em seus proprios
termos, elas sdo retratadas como anomalias que devem ser ajustadas ao quadro teorico
ocidental.

Oyéwumi critica também a hierarquiza¢do do conhecimento, que posiciona o saber
ocidental no topo de uma piramide epistemoldgica, marginalizando modos de conhecimento

africanos (Oyéwumi, 2021). Essa hierarquia coloca a ciéncia e a filosofia ocidentais como
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universais, enquanto outros saberes sdo vistos como inferiores. E essencial reconhecer e
valorizar as formas alternativas de conhecimento presentes nas sociedades africanas, que
oferecem diferentes maneiras de entender e organizar o mundo (Oyéwumi, 2021).

Muitos estudiosos ocidentais, especialmente no contexto americano, tendem a
interpretar conceitos africanos de forma inadequada, muitas vezes associando o0 que €
desconhecido ao perigoso ou maligno. Essa tendéncia € o resultado de um viés filosofico que
classifica culturas ndo ocidentais como "outras" e, por conseguinte, como potencialmente
ameacadoras. O eurocentrismo perpetua equivocos filosoficos ao tentar entender a cosmologia
e 0s sistemas de crenca de outras culturas a partir de uma perspectiva ocidental. Esse tipo de
erro é comum na interpretacdo de lyami, onde muitos académicos atribuem ao poder feminino
criador conotagBes negativas ou sinistras, distorcendo, assim, o verdadeiro papel que Tyami
desempenha na tradigdo ioruba.

Ao refletir o conceito de contracolonizagio®*, proposto por Nego Bispo, observo uma
associacdo direta com o tema das Iyami. Essas sdo entidades femininas espirituais de grande
poder, associadas a ancestralidade, a criacdo e ao controle de forgas naturais e espirituais. No
ambito do culto do seu culto, ha um reconhecimento profundo da for¢a feminina como
mantenedora do equilibrio social e cdsmico, algo que foi marginalizado e distorcido pelos
olhares coloniais e ocidentais.

A partir da perspectiva de Nego Bispo, que defende a contracoloniza¢cdo como um
processo de resgate e fortalecimento das epistemologias que foram marginalizadas, percebo a
necessidade de revalorizar essas figuras ancestrais e espirituais (Bispo,2015). As lyami, que
simbolizam um poder que transcende divisdes de género e a visdo patriarcal imposta pela
colonizacdo, exemplificam a importancia desse processo. A colonizacgao europeia, ao impor sua
I6gica patriarcal, relegou o feminino a papéis secundarios, enquanto na cosmologia africana, a
figura do feminino sempre desempenhou um papel central na manutencdo do equilibrio

cosmico e social.

5 Contracolonizacdo é um conceito que se refere ao processo de resisténcia, recuperacdo e valorizagdo das
culturas, saberes e modos de vida que foram oprimidos ou marginalizados pelo colonialismo. Ao invés de ser uma
simples inversdo da colonizacédo, a contracolonizacdo busca reverter os impactos coloniais por meio do resgate e
fortalecimento das epistemologias e tradicfes ancestrais, especialmente de povos indigenas, africanos e
afrodescendentes. Esse processo envolve a reafirmacéo das identidades culturais, politicas e espirituais que foram
deslegitimadas, promovendo uma reconstrucdo baseada na autonomia e nos conhecimentos tradicionais, em
oposicdo a hegemonia ocidental imposta pelo colonialismo.
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Diante dessa andlise, percebo que a contracolonizacdo ndo é apenas um processo de
recuperacdo de estruturas sociais, mas também de revitalizacdo de praticas espirituais e
religiosas que foram desvalorizadas durante o processo colonial. Assim como Nego Bispo
defende a recuperacdo das formas tradicionais de organizacgéo social e conhecimento, o culto
as lyami é um exemplo de resisténcia e preservacio de saberes ancestrais sobre o poder
feminino e sua conexdo com a natureza e o espiritual, desmistificando a ideia ocidental de
bruxa, feiticeira etc.

A marginalizacio das lyami e a tentativa de suprimir ou demonizar seu culto podem
ser interpretadas como reflexos da imposicdo colonial de valores ocidentais, que
frequentemente deslegitimaram préaticas religiosas africanas. Nesse sentido, considero a
contracolonizagdo um processo essencial para devolver as lyami e outros simbolos culturais
africanos o reconhecimento e o valor que lhes pertencem. Trata-se de uma revalorizacdo da
ancestralidade, do poder feminino e das praticas espirituais que sustentam a ordem cosmica.
Essa reintegracdo dos saberes tradicionais, como defendida por Nego Bispo, implica a rejeicédo
das narrativas coloniais que tentaram silenciar essas figuras e, simultaneamente, reafirma a
importadncia do culto no fortalecimento das identidades e resisténcias africanas e
afrodescendentes.

Diante da complexidade do tema e das frequentes interpretaces equivocadas, é
necesséario adotar uma abordagem pedagdgica estruturada para que o conceito de lyami seja
adequadamente compreendido. Soyinka (1976) sugere que o estudo de mitologias africanas
requer uma abordagem holistica, que permita ao leitor ou estudioso captar a profundidade e as
multiplas camadas das tradi¢Oes espirituais envolvidas.

Historicamente, o culto as lyami esta intimamente ligado a sociedade ioruba, uma das
mais influentes culturas da Africa Ocidental. As lyami sdo vistas como as guardias da sabedoria
ancestral e dos segredos da criagio®®, representando tanto a fertilidade quanto a destruicéo. Elas

sdo frequentemente associadas aos passaros, simbolizando a capacidade de transitar entre 0s
mundos visivel e invisivel, o que lhes confere um papel ambiguo e poderoso na mitologia ioruba

De acordo com a tradicéo, as Iyami s&o forcas femininas que antecedem até mesmo o0s
orixas, sendo por vezes descritas como "aquelas que moldam o destino dos homens". Elas sdo
as responsaveis por manter o equilibrio na natureza e no universo, exercendo um controle

rigoroso sobre as energias que regem a vida e a morte, a fertilidade e a esterilidade.

55 Mitos revelam que as lyami ja pairavam sobre a Terra ainda quando ela era sem forma e vazia.
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O mito das lyami esta profundamente enraizado nas praticas de adivinhagio e magia,
sendo elas vistas como detentoras do segredo da criagdo e manipulacdo das forgcas naturais.
Através de rituais especificos, os adeptos buscam entrar em contato com essas entidades,
solicitando sua béncdo ou protecdo. As lyami, portanto, sd0 ao mesmo tempo temidas e
veneradas, sendo consideradas as maes de todos os Orixas, e por extensdo, de toda a
humanidade (Verger, 1992). O que pode ser observado nos versos abaixo:

1.Mo jaba & nyin lyami Osoronga
2.0 Tonon Ejé e nun

3.0 Too kon gjé edo

4.Mo juba é nyin Tyami Osoronga
5.0 Tonon Ejé e nun

6.0 Too kon ejé edo

7.Ejé oye ni Kaleé o

8.0 yivye, yiye, yeyé koko

9.Eje dye ni Kaleé o

10.0 yiye, yiye, yéyé koko

1.Meus respeitos a vos minha mde Oxoronga

2.\VV0s que seguireis os rastros do Sangue interior.

3.Vés que seguireis os rastros do sangue do coragdo e do sangue do figado.

4.Meus respeitos a vds minha mae Oxoronga

5.Vés que seguireis 0s rastros sangue interior

6.V&s que seguireis os rastros do sangue do coragdo e do figado

7.0 sangue vivo que é recolhido pela terra cobre-se de fungos,

8.E ele sobrevive, sobrevive 6 mae muito velha

9.0 Sangue vivo que é recolhido pela terra cobre-se de fungos e ele sobrevive,

10.0h mae muito velha.

Os versos apresentados fazem uma reveréncia profunda a figura de lyami, associando-

a ao poder feminino e a criagcdo, presente na cosmologia ioruba. Ela € vista como uma forca
ancestral e poderosa, associada a fertilidade, ao ciclo da vida e a relagdo simbidtica entre o ser
humano e a natureza. A expressao "Meus respeitos a vés, minha mde Oxoronga" é uma
saudacao ritualistica que reconhece a importancia e o poder da entidade, expressando reveréncia

a sua sabedoria e influéncia. O uso do termo "minha mée" reforca a associacdo de Oxoronga
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com o poder maternal, um tema recorrente na mitologia ioruba, que vé o poder feminino como
fonte criadora e sustentadora da vida.

As frases "V0s que seguireis os rastros do sangue interior™ e "\V0s que seguireis 0s
rastros do sangue do coracéo e do figado" trazem uma metafora que vincula Oxorongé ao ciclo
da vida e a esséncia vital do ser humano. O "sangue interior" simboliza a prdpria forca vital, o
que d& e sustenta a vida, enquanto o coracdo e o figado representam os 6rgdos essenciais a
sobrevivéncia, vinculados tanto a vida fisica quanto espiritual. O sangue, na tradicao ioruba, é
um simbolo poderoso de vida, ancestralidade e conexao com as for¢as da natureza e do cosmos.

A repeticdo de "o sangue vivo que é recolhido pela terra cobre-se de fungos, e ele
sobrevive" sugere a continuidade do ciclo de vida, morte e renascimento. Quando o sangue,
simbolo da vida, é entregue a terra — o Utero simbolico de onde a vida emerge e para onde ela
retorna —, ele se transforma, mas permanece vivo de alguma forma, mesmo que coberto de
fungos, um simbolo de decomposi¢do e renovacdo. Esse processo reflete a crenca ioruba no
poder regenerativo da natureza, onde nada morre completamente, mas se transforma e renasce
em outro aspecto da vida. Nessa perspectiva, 0 sangue gera vida e € esse entendimento que
justifica a imolacdo de animais em rituais: o sangue derramado é uma oferta que fortalece a
ligagdo entre o mundo dos vivos e o reino espiritual, devolvendo a terra a forca vital que um
dia foi recebida dela. O sacrificio ndo é um fim, mas um meio de renovacao e perpetuacdo do
ciclo vital, onde a vida de um ser é transformada para alimentar o equilibrio cosmico.

Essa mesma ldgica explica o significado da menstruacdo, visto que a fertilidade da
mulher precede do periodo menstrual, momento em que o sangue € jorrado de dentro para fora,
simbolizando o potencial de gerar nova vida. O sangue menstrual, assim como o derramado em
rituais, representa a forca vital em movimento, um ciclo de purificacdo e preparacdo para a
criacdo de uma nova existéncia.

A morte, por sua vez, ganha uma dimensao sagrada nesse contexto. Ela ndo é o fim
absoluto, mas o maior encontro do sangue que saiu do corpo com a terra, a grande lyami,
"Aquela que recolhe seus filhos pela vagina”, devolvendo-os ao seu ventre primordial. A morte,
entdo, é vista como o retorno a origem, onde o sangue que deu vida € restituido a terra para
continuar o ciclo eterno de transformacao.

A mencdo a "méde muito velha" reforca a ideia de Oxoronga como uma entidade
ancestral, eterna e atemporal. Ela ndo apenas governa o ciclo da vida, mas também transcende
o tempo, representando a sabedoria acumulada e o poder regenerativo que sustenta todas as

formas de existéncia. Portanto, esses versos evocam um tributo a forca ancestral feminina que,
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ao seguir os rastros do sangue — a esséncia vital —, est& intimamente conectada a criacdo, a
destruicdo e ao renascimento. Eles ilustram uma cosmopercepgdo em que a vida e a morte sdo
parte de um ciclo continuo, no qual a terra e o poder feminino desempenham papéis centrais. A
conexao das lyami com a terra é tal que elas s&o vistas como a propria personifica¢io do planeta,
sendo as energias que sustentam e mantém a ordem natural.

Um dos mitos mais significativos envolvendo as lyami ¢ a criagdo dos seres humanos
e dos Orixas. De acordo com as tradicOes, estas senhoras moldaram o mundo a partir da terra e
da agua, utilizando seu poder sobre os elementos para criar as primeiras formas de vida. Este
mito reforca a ideia de que as lyami sdo as mées de todas as coisas, possuindo um poder que
transcende os préprios Orixas.

As lyami sdo frequentemente associadas a trés grandes forcas: a vida, a morte e a
fertilidade. Elas sdo as guardias dessas forcas e detém o poder de conceder ou retirar a vida, de
promover a fertilidade ou a esterilidade, e de assegurar a continuidade ou a destruigdo de uma
linhagem. Este poder é exercido através de rituais especificos que envolvem sacrificios, cantos
sagrados (oriki) e a manipulacdo de elementos naturais, como ervas e sangue. A mitologia
descreve as lyami como entidades que, embora possam ser benéficas, também s&o
extremamente perigosas quando desrespeitadas ou negligenciadas.

O seu culto, entretanto, ndo se restringe a sua dimensao espiritual; ele tem profundas
implicacBes sociais, especialmente no que diz respeito a organizacdo do poder e a hierarquia
dentro das comunidades lorub4a. As lyami sdo frequentemente associadas ao poder das
mulheres idosas dentro da comunidade, que, atraves de sua sabedoria e experiéncia, exercem
uma influéncia significativa sobre os processos de decisdo e a manutencdo da ordem social.
Essas mulheres, muitas vezes lideres religiosas ou politicas, sao vistas como representantes das
Iyami na terra, sendo respeitadas e temidas por sua conexdo com essas forcas espirituais
poderosas (Ribeiro, 1996).

Além disso, as lyami desempenham um papel crucial na manutencéo da fertilidade da
terra e das mulheres, sendo frequentemente invocadas em rituais de fertilidade e protecéo. A
fertilidade, tanto da terra quanto dos seres humanos, é vista como um dom das Tyami, que
podem concedé-la ou retird-la conforme sua vontade. Essa conexdo com a fertilidade reflete a

importancia das Tyami na perpetuacdo da vida e na continuidade das geracdes, um aspecto

5 Nota-se aqui que a estrutura ligada as lyami é diretamente proporcional & senioridade, ou seja, ndo basta que
seja mulher, mas que seja ancid, com sabedoria ancestral.
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central na cosmologia iorubg, onde a prosperidade da comunidade esté diretamente ligada a sua
capacidade de produzir e sustentar a vida.

As préticas religiosas associadas as lyami sdo caracterizadas por uma combinago de
respeito e temor, pois essas entidades sdo conhecidas por sua capacidade de punir aqueles que
as desrespeitam ou que violam as regras do culto. Os rituais dedicados as Iyami s&o geralmente
realizados em locais sagrados, como florestas ou sob grandes arvores, que sdo vistas como
moradas dessas entidades. Esses rituais envolvem sacrificios, canticos e oferendas especificas,
que visam apaziguar as lyami e garantir sua protecéo e benevoléncia.

Logo abaixo estdo duas imagens que representam a grande lyami, lya Alaalé, a senhora
da Noite, que simboliza a prépria mae Terra, aquela que recolhe seus filhos de volta pela vagina
até chegar ao seu Utero. Esse recolhimento se da com a morte do individuo, que regressa ao

centro da terra, de volta ao interior da grande mae.

Figura 09: Tyamin Al&ale. Figura 08: Tya Nla

Fonte: Imagem do autor Fonte: Imagem do Autor

Podemos observar que alguns orikis traduz as versdes desses seres e como elas agem
no mundo:
O velho passaro ndo se aqueceu no fogo.
O velho passaro doente ndo se aqueceu ao sol.
Algo secreto foi escondido na casa da Mée...
Honras a minha Mae!
Mée cuja vagina atemoriza a todos.

Mae cujos pélos pubicos se enroscam em nos.
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Mée que arma uma cilada, arma uma cilada.
Mée que tem potes de comida em casa.

Mée todo-poderosa, mae do passaro da noite.
Grande mae com quem ndo ousamos coabitar
Grande mée cujo corpo ndo ousamos olhar
Méae de belezas secretas

Mée que esvazia a taga

Que fala grosso como homem,

Grande, muito grande, no topo da arvore Iroko,
Mée que sobe alto e olha para a terra

Mée que mata o marido, mas dele tem pena.

A relagio entre o poder feminino das lyami e o poder masculino, particularmente
representado pelos sacerdotes e lideres religiosos, é de interdependéncia e complementaridade.
Conforme exposto por Manzini (2001), enquanto as lyami detém o poder primordial, é através
da mediacdo dos homens, especialmente dos babalads (sacerdotes de Ifd), que esse poder é
controlado e direcionado. Esse controle é essencial para evitar que o poder destrutivo das Tyami
cause desordem no mundo. A mediacdo masculina, portanto, ndo diminui o poder das Tyami,
mas é uma forma de garantir que ele seja usado de maneira que beneficie a comunidade.

As lyami Oxorongé séo forcas espirituais de enorme poder e mistério, fundamentais
para o equilibrio cosmico. Sua presenca € tanto abencoadora quanto punitiva, dependendo das
acGes humanas em relacdo a harmonia universal. Os versos apresentados acima revelam, por
meio de metaforas e simbolismos profundos, o papel central das lyami na manutenc&o da ordem
espiritual e material. O velho passaro que ndo busca calor no fogo ou no sol reflete a
autossuficiéncia dessas forcas, que transcendem a existéncia material. J& o segredo escondido
na casa da Mée reforca o carater misterioso e reservado das lyami, guardids de segredos que
governam a criacdo e o equilibrio.

A descricdo da Mae cuja vagina inspira temor e cujos pélos pubicos simbolizam o
entrelacamento cosmico destaca sua capacidade criadora e sua funcdo de controle sobre o
destino. Esses elementos evocam a relagéo intrinseca entre os seres humanos e a grande teia
mantida pelas Tyami. A ideia de que a Mae arma ciladas sublinha sua atuag&o na correcéo de
desequilibrios. Suas agdes ndo séo arbitrarias, mas uma resposta as transgressées humanas que

comprometem a ordem universal.
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A metéfora dos potes de comida na casa da Méae ressalta sua capacidade de nutrir e
sustentar 0 mundo, enquanto sua identificagdo como Mae do péssaro da noite reforga sua
conexdo com 0s mistérios e 0s poderes invisiveis. Ao descrever a grande mde como alguém
com quem ndo ousamos coabitar ou cujo corpo ndo ousamos olhar, 0s versos expressam o
respeito e o temor que sua magnitude inspira. Essa reveréncia é essencial para preservar a
harmonia entre o espiritual e o material.

As "belezas secretas™ da Méae simbolizam as riquezas espirituais que ela detém, e o ato

de "esvaziar a tagca" alude ao poder de renovar ou esgotar a vida, dependendo da relacdo dos
humanos com a ordem cdsmica. A voz que fala grosso como um homem, a posi¢ao no topo da
arvore Iroko e sua visdo abrangente sobre a terra enfatizam sua autoridade suprema e seu papel
de juiza universal. Por fim, 0 verso que menciona a Mée que mata o marido, mas dele tem pena,
reflete a ambivaléncia das lyami: suas acdes, embora severas, sdo equilibradas pela compaixao.
N&o existe iniciacdo para elas. Existe imule (pacto). A ideia de "imule", ou pacto,
destaca que a relacdo com essas forcas exige responsabilidade e respeito. Quem quebra esse
compromisso inevitavelmente enfrenta as consequéncias, pois as lyami ndo agem com
arbitrariedade, mas em resposta a necessidade de restaurar a harmonia. Assim, 0S Vversos
apresentados nos convidam a refletir sobre nossa conexdo o papel das lyami como guardias
dessa ordem, lembrando-nos de viver com reveréncia e gratidao para evitar 0 caos e preservar
0 equilibrio cosmico.

Nos rituais de Geledé, embora o poder feminino seja celebrado, a participacao
masculina € crucial para o sucesso dos rituais. Isso reflete uma visdo cosmolégica onde o
equilibrio entre 0 masculino e o feminino é essencial para a harmonia do universo. A
complementaridade entre esses poderes é expressa em mitos que narram a criacdo do mundo e
a estruturagdo das sociedades humanas, onde o poder feminino das lyami é equilibrado pelo
poder masculino dos orixas e sacerdotes.

O culto as Iyami e a relacdo entre o poder feminino e masculino tém profundas
implicacBes sociais e religiosas. Manzini (2001) argumenta que as lyami néo s&o apenas figuras
religiosas, mas também simbolos de autoridade social. Elas representam a antiga sabedoria e a
autoridade matriarcal que, embora sujeita @ mediacdo masculina, continua a desempenhar um
papel crucial na organizagdo das comunidades afro-brasileiras. Essa autoridade se manifesta
em vérias esferas, desde a regulacdo das praticas religiosas até a influéncia sobre a moralidade
e aordem social. Verger (1992) sugere que o respeito pelo poder das Iyami reflete aimportancia

da ancestralidade e da continuidade cultural nas sociedades afro-brasileiras. As lyami s&o vistas
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como guardids dos segredos da criacdo e da vida, e seu culto serve como uma maneira de manter
viva a conexdo com as raizes africanas. A veneracdo dessas figuras €, portanto, um ato de
resisténcia cultural, que preserva e perpetua tradicdes ancestrais em um contexto de diaspora.
Essa relacdo complexa entre o poder feminino das lyami e o poder masculino dos sacerdotes
reflete uma visdo de mundo onde a interdependéncia entre os géneros € crucial para a
sobrevivéncia e a prosperidade da comunidade.

A dualidade do poder das Tyami também se manifesta na forma como elas s&o
percebidas socialmente. As lyami sdo frequentemente associadas a maternidade, mas esta
maternidade € entendida em um sentido muito mais amplo do que o bioldgico. Elas sdo as
"maes" de toda a criacdo, as guardids do ciclo da vida e da morte, e suas decisdes afetam nao
apenas os individuos, mas a comunidade como um todo (Manzini, 2001).

No Brasil, a influéncia das lyami se manifesta de maneiras diversas, muitas vezes
adaptadas ao contexto sincrético das religiGes afro-brasileiras. O sincretismo religioso, que
mistura elementos do catolicismo com as tradigdes africanas, permitiu que o culto as Tyami se
mantivesse vivo, embora sob formas muitas vezes veladas. A Irmandade da Boa Morte, por
exemplo, é um exemplo de como o culto as lyami foi adaptado para se alinhar com as praticas
cristds, mantendo, contudo, sua esséncia e importancia na vida espiritual da comunidade
(Manzini, 2001).

A resisténcia cultural é uma caracteristica importante do culto as lyami, especialmente
no contexto das religides afro-brasileiras. As praticas associadas as lyami representam uma
forma de preservar as tradi¢fes africanas em um ambiente muitas vezes hostil a sua existéncia.
Verger (1992) observa gque a continuidade dessas praticas, mesmo em face da opressdo e da
marginalizacdo, € uma forma de resisténcia cultural que mantém vivas as conexfes com as
raizes africanas.

Em termos contemporaneos, o culto as lyami continua a desempenhar um papel vital
nas comunidades afro-brasileiras, mesmo com a modernizacdo e a urbanizacdo dessas
sociedades. As préticas associadas as Tyami, como o Geledé e outros rituais, continuam a ser
uma forma de resisténcia cultural, preservando as tradi¢fes e garantindo que as conexdes com
0 passado sejam mantidas. Manzini (2001) argumenta que, mesmo com as mudangas sociais e
culturais, o culto as lyami permanece relevante, adaptando-se as novas realidades sem perder
sua esséncia.

O culto as Tyami, Maes Ancestrais da cosmologia iorubd, é envolto em uma profunda

reveréncia e respeito, sendo considerado um dos pilares da espiritualidade e das praticas
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religiosas dessa tradicdo. As lyami, como ja foi afirmado anteriormente nesta discusséo, sdo
figuras de poder feminino primordial, que transcendem as categorias tradicionais de género e
séo responsaveis por manter o equilibrio cosmico, controlando forcas que regem a vida, a morte
e a fertilidade. No entanto, em alguns contextos contemporaneos, surgem debates acerca da
transgeneridade dentro das tradicbes religiosas afro-brasileiras, com alguns lideres
argumentando que as pessoas trans ndo podem ser iniciadas devido & suposta rejeicao das Tyami
a identidade de género dessas pessoas.

Esse argumento, entretanto, carece de fundamento teoldgico e cosmoldgico. O culto
as lyami, conforme descrito na tradicdo ioruba, ndo impde restrices rigidas baseadas em
concepcdes binarias de género. As lyami representam o poder feminino em sua esséncia mais
ampla, associada a criagcdo, manutencdo e transformacdo da vida, e ndo estdo limitadas as
categorias sociais de masculino e feminino.

Além disso, ha pessoas que fazem parecer que o problema da iniciacdo de pessoas
trans se deve a possibilidade de que as lyami se indisponham com essas pessoas. No entanto, o
processo inicidtico nas tradicBes de matriz africana ndo exige, em momento algum, a
apresentacdo do novico as lyami como uma condigdo prévia. O rito de iniciacio é um
procedimento que envolve uma série de preparagdes espirituais e praticas, que visam integrar o
novico a sua ancestralidade e ao axé, a forca vital que permeia o universo. Por outro lado, ha
ainda a questdo da iniciacdo de homens trans. Esse seria também algo que o imaginario
transfobico veria como problema para a iniciacdo desses homens?

A negacdo da iniciacdo de pessoas trans, portanto, ndo se sustenta em bases espirituais
e revela, na verdade, uma transfobia velada, disfar¢ada sob 0 manto da tradi¢do. A resisténcia
a essas iniciagdes parece derivar de uma imposicdo de normas ocidentais e coloniais sobre o
género e a sexualidade, mais do que de principios genuinos da cosmopercep¢do ioruba. E
importante lembrar que o culto as lyami tem uma func&o primordial de integracio e manutencao
do equilibrio social e cosmico, e que o poder feminino dessas entidades néo se restringe a corpos
femininos, mas abrange toda a criacdo. Dessa forma, a excluséo de pessoas trans dos processos
iniciaticos reflete uma falta de compreensdo sobre a natureza inclusiva e fluida do culto as
Tyami. A perpetuacdo de tais exclusdes ndo faz jus a esséncia do culto e revela a necessidade
urgente de se descolonizar as praticas religiosas, retirando delas os resquicios do pensamento
binario e patriarcal imposto pela colonizacéo.

A transfobia, que em muitos casos permanece velada em praticas religiosas, precisa

ser confrontada diretamente. As Tyami, em sua sabedoria ancestral, sdo forcas que cuidam da

134



vida em todas as suas formas e manifestacfes. Assim, a resisténcia a iniciagdo de pessoas trans
em nome dessas entidades ndo encontra respaldo no corpo doutrinario e ritualistico das religides

afro-brasileiras, sendo uma imposicao de preconceitos sociais que precisam ser superados.
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W EXUANCES 04 - Exuances da Encruzilhada: Transgredindo Géneros entre Orixas
e Teorias Contemporaneas
Perdi-me do nome,
Hoje podes chamar-me de tua
Dancei em palacios
Hoje dango na rua
Vesti-me de sonhos
Hoje visto as bermas da estrada
De que serve voltar
Quando se volta para o nada]...]

[...]Sambei na avenida

No escuro fui porta-estandarte
Apagaram-se as luzes

E o futuro que parte

Escrevi o desejo

Corac0es que j& esqueci

Com sedas matei

E com ferros morri®’

Laroié Exu! Mojuba Pombagira! Iniciamos estd Exuances 04 saudando Exu e a todas
as Pombagiras, entidades sagradas que personificam a forca, a resisténcia, a transgressao e a
pluralidade das experiéncias de género e sexualidade nas tradicdes afro-brasileiras. A
Pombagira, em especial, esta vinculada a um simbolo da marginalizacéo, da subversdo e da luta
pela sobrevivéncia em um mundo que frequentemente rejeita 0 que ndo pode controlar ou
compreender. Ela representa aquelas que enfrentaram uma vida de sofrimentos, perseguicdes e
exclusdo, assim como muitas mulheres trans que, até hoje, encontram-se na dura realidade das
ruas, na prostituicdo e na luta por respeito e dignidade em uma sociedade que as marginaliza,
muitas Gisbertas violentadas no vazio da noite. Tem sua historia marcada pela dureza da vida
nas ruas, aonde ao longo de suas vidas, enfrentam a violéncia, o preconceito e a invisibilidade.
Ela incorpora a forca de quem resiste as imposicdes da normatividade, a resiliéncia de quem
transforma o sofrimento em poder e a subversdo de quem recusa ser silenciada. Sua trajetoria

espelha o cotidiano de muitas mulheres trans que encontram na prostituicdo e na marginalizagdo

57 Trecho da musica Balada de Gisberta do cantor e compositor portugués Pedro Abrunhosa. A cangdo faz parte do
album "Luz", langado em 2007, e foi inspirada na historia real de Gisberta Salce Janior, uma mulher trans brasileira
que foi brutalmente assassinada em Portugal em 2006. A musica tornou-se um hino de luta contra a transfobia e a
discriminacédo, tocando em temas de excluséo social e preconceito. Os agressores, 14 rapazes com idades entre 12
e 16 anos, espancaram Gisberta durante varios dias, infligindo-lhe violéncia fisica e psicol6gica. Em estado muito
debilitado, foi jogada dentro de um poco em um prédio abandonado, onde morreu por afogamento. O caso gerou
como¢do em Portugal e no Brasil, levantando debates sobre a transfobia, a violéncia contra pessoas
LGBTQIAPN+, e a exclusdo social. Embora a maioria dos agressores tenha sido considerada inimputavel por
serem menores de 16 anos, o crime € lembrado como um simbolo da luta contra a discriminacao e violéncia contra
pessoas trans.
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um meio de sobrevivéncia em uma sociedade que lhes nega oportunidades. A Pombagira nos
ensina, entdo, que a identidade de género e a sexualidade sdo campos de batalha, mas também
de liberdade e de poder, onde a resisténcia é um ato de afirmacéo da prépria existéncia. Ao lado
de Exu, o mestre dos caminhos, das encruzilhadas e do movimento, ela desafia as estruturas
binérias e normativas, abrindo espaco para a pluralidade e a complexidade das identidades de
género. Assim como Exu transita entre diferentes mundos e dimensdes, desafiando as fronteiras
que tentam limita-lo, a Pombagira transita entre o sagrado e o profano, o masculino e o
feminino, revelando que o género é uma construcdo permeada por experiéncias, vivéncias e
resisténcias. Sua presenca no imaginario afro-brasileiro e no cotidiano dos terreiros simboliza
a possibilidade de transcendéncia das limitacGes impostas pelas normas sociais e a afirmacéo
de uma identidade que se constrdi a partir do enfrentamento e da superacao das adversidades.

Assim, a proposta dessa Exuances é fazer uma andlise critica e reflexiva sobre as
construgdes de identidade de género a partir de multiplas perspectivas, que incluem as teorias
de Judith Butler e Oyéronke Oyéwumi, assim como os debates em torno da experiéncia
transgénero nas sociedades africanas e afro-brasileiras. Butler (1990), ao propor a teoria da
performatividade do género, nos ensina que o género é uma pratica reiterativa, um conjunto de
atos e discursos que constroem e reforcam determinadas identidades. Essa ideia sera um dos
alicerces para compreendermos como o género € performado, vivido e renegociado no contexto
da transgeneridade e da espiritualidade afro-brasileira, especialmente em um espago como o
terreiro, que deveria acolher e celebrar a diversidade de expressdes de género.

O diadlogo com as ideias de Oyéronke Oydwumi (2021), por sua vez, permite
questionar a imposicdo colonial de categorias rigidas de género nas sociedades africanas.
Oyéwumi argumenta que, antes da colonizagéo, a organizagéo social ioruba ndo estava baseada
em divisdes estritas entre masculino e feminino, mas em outras formas de classificacdo que nao
priorizavam o corpo como marcador de diferenca. Esta perspectiva é fundamental para
compreender como as experiéncias transgénero no contexto africano oferecem uma alternativa
as concepcdes ocidentais e coloniais de género, evidenciando que a transgeneridade ndo é um
fendmeno recente ou desviado, mas sim parte intrinseca das préaticas sociais e culturais dessas
sociedades.

A escolha de Judith Butler e Oyerénke Oydwumi como referéncias tedricas para esse
debate sobre transgeneridade nas comunidades de terreiros fundamenta-se na relevancia
especifica de suas contribui¢fes para a compreensdo das construcdes de género em contextos

culturais complexos. Embora ndo sejam as Unicas autoras a discutir género e dimensdes
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relacionadas as experiéncias trans, suas abordagens oferecem ferramentas analiticas
particularmente adequadas para analisar as dindmicas de género nas tradi¢Oes afro-brasileiras.

Judith Butler, em obras como "Problemas de Género” (1990) e "Corpos que
Importam™ (1993), desenvolve a teoria da performatividade de género, propondo que o género

é uma construgdo social sustentada por atos repetitivos que reforcam normas culturais. Sua
noc¢do de agéncia critica e performatividade permite entender como individuos podem subverter

e reconfigurar essas normas, mesmo sem acdes conscientes deliberadas. Aplicar a teoria de
Butler ao contexto dos terreiros de candomblé facilita a andlise de como as identidades de
género sdo vivenciadas, negociadas e expressas em um espaco que ja desafia as dicotomias
ocidentais tradicionais.

Por outro lado, Oyérénke Oyéwumi, em "A Invencdo das Mulheres: Construindo um
Sentido Africano de Género" (2021), como visto em discussdes anteriores, critica a imposicéo
de categorias de género ocidentais nas sociedades africanas, particularmente na cultura ioruba.
Ela argumenta que, antes do colonialismo, as sociedades iorubas ndo estruturavam suas relacoes
sociais com base em categorias de género. A perspectiva de Oyéwumi ¢é essencial para
descolonizar a analise das praticas religiosas afro-brasileiras, como o candomblé, permitindo
uma compreensdo mais auténtica das identidades género que emergem desses contextos
culturais.

Embora outros autores também oferecam contribui¢fes valiosas, suas abordagens
podem ndo se alinhar tdo diretamente com o objetivo especifico deste debate.

A combinagdo das teorias de Butler e Oyéwumi proporciona uma base tedrica para
examinar a transgeneridade nos terreiros de candomblé. Butler oferece uma compreensao das
dindmicas de poder e das possibilidades de subversdo dentro das normas de género, enquanto
Oyéwumi permite uma critica ao eurocentrismo € uma valorizagdo das epistemologias
africanas. Juntas, elas facilitam uma abordagem que reconhece tanto a construcdo social do
género quanto a necessidade de contextualizar essas construcfes dentro de tradigdes culturais
especificas.

Além disso, ao incorporar a nogdo de que 0 género é uma repeticdo de normas que
podem ser injustas quando universalizadas, conforme discutido por Butler, o debate ganha
profundidade ao reconhecer a importancia de questionar e desafiar essas normas. O respeito as
identidades trans nos terreiros de candomblé, portanto, envolve ndo apenas a aceitacdo
individual, mas também uma critica as estruturas normativas que limitam a expressao genuina

das identidades de género.
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Além disso, apresento uma visdo de como a transgeneridade é vivenciada em
diferentes contextos africanos. Este trabalho revela préaticas culturais e espirituais que
historicamente reconheceram e legitimaram a existéncia de identidades que ultrapassam as
fronteiras da binaridade de género. A transgeneridade, nesse contexto, é compreendida como
uma experiéncia que transcende as definicGes normativas e que se enraiza em préaticas ancestrais
de reconhecimento e respeito a pluralidade das identidades.

A partir dai, pensar como os Orixas nas tradi¢cdes afro-brasileiras, ao incorporarem
caracteristicas e expressbes de género diversas, oferecem modelos de identificacdo que
desafiam as imposi¢des normativas. Orixas como Oxum, que pode manifestar caracteristicas
femininas e masculinas, e Exu, que € a prépria manifestacdo da fluidez e multiplicidade, nos
mostram que as identidades de género ndo sdo fixas, mas sim campos abertos para a
manifestacdo do ser. Essa dimensdo espiritual da identidade de género permite que o terreiro se
transforme em um espaco de resisténcia e afirmacdo para pessoas trans, celebrando a
diversidade e a complexidade da experiéncia humana.

Ao unificar as perspectivas tedricas de Butler e Oyéwumi com a analise da
transgeneridade na sociedade africana e a vivéncia do corpo trans na espiritualidade afro-
brasileira, busco aqui iluminar como as identidades de género sdao construidas, performadas e
vividas em contextos marcados pela luta e pela resisténcia. A saudacdo a Pombagira e Exu no
inicio deste texto ndo é apenas um gesto ritualistico, mas um convite a reconhecer e valorizar a
forca daqueles que, como essas entidades, caminham na encruzilhada da vida, desafiando
normas, questionando fronteiras e construindo novas possibilidades de existéncia. Portanto,
busca-se evidenciar que a luta por reconhecimento e respeito €, antes de tudo, uma luta por
humanidade. Assim como Pombagira transforma o sofrimento em poder e a exclusdo em forga,
este texto busca contribuir para a desconstru¢do das normatividades de género e para a
construcao de um espaco onde todas as formas de existéncia possam ser celebradas e respeitadas

em sua plenitude e complexidade.
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4.1. Transgeneridade e (Re) Construcdo de Género: Analise Comparativa de Judith

Butler e Oyéronké Oyéwumi

O campo de debates e confrontos de ideias sobre género tem se revelado
extraordinariamente rico e instigante, envolvendo figuras proeminentes entre filésofos,
antropdlogos, sociélogos, bem como dos estudos feministas. Estas disciplinas oferecem uma
ampla gama de perspectivas sobre identidades e construcdo social de género. No ambito da
antropologia e dos estudos de género, frequentemente encontramos divergéncias e confrontos
de ideias que refletem a complexidade das experiéncias culturais e das identidades de género
em diversos contextos.

Sublinha-se que o estudo de género transcende a simples andlise das diferencas entre
homens e mulheres. Ele examina, de forma aprofundada, como as identidades de género sdo
construidas e de que maneira essas construcdes afetam a vida dos individuos. Este exame
abrange ndo apenas as questdes de igualdade de género, mas também as formas pelas quais 0
género influencia a politica, a cultura, a economia e as relagdes interpessoais.

Essas analises desempenham um papel crucial ao desmantelar normas e criticar
esteredtipos de género, constituindo uma contribuicdo extremamente significativa. Esse
processo de desconstrugdo contribui com a busca da libertacdo das pessoas das expectativas
tradicionais associadas ao seu género, promovendo uma diversidade de expressdes identitéarias
e escolhas de vida. Tal fendmeno ndo apenas empodera os individuos a superarem as restricoes
sociais preestabelecidas, mas também cultiva um espaco que favorece uma expressao mais
auténtica de si mesmos. Consequentemente, hd uma influéncia positiva na promocao da
igualdade de género e na continua luta contra a discriminagéo.

Além disso, auxiliam na revelacdo das desigualdades sistémicas presentes na
sociedade, muitas vezes imperceptiveis, mas profundamente enraizadas. Isso inclui a
disparidade salarial entre homens e mulheres, a sub-representacdo feminina em posicdes de
lideranca, os esteredtipos das pessoas LGBTQIAPN+ e as questdes relacionadas a violéncia de
género. Ao trazer essas questdes a tona, desafiam-se as estruturas de poder estabelecidas e
pressionam-se por mudancas significativas.

Destaca-se a relevancia dos estudos de género na desconstrugdo das concepgdes
binérias arraigadas. Esta abordagem reconhece e valida a vasta diversidade de identidades de

género, transcendendo a dicotomia tradicional entre masculino e feminino. Tal aspecto é
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especialmente significativo na contemporaneidade, onde individuos transgénero e ndo-binarios
buscam crescente visibilidade e engajamento na luta por reconhecimento e direitos.

Tradicionalmente, o termo "género" estava restrito a uma perspectiva rigidamente
binaria, associando o feminino ao sexo biolégico feminino e o masculino ao sexo bioldgico
masculino. No entanto, a evolucdo conceitual do entendimento de género revela-o como uma
construcdo social e cultural complexa, que transcende essa divisdo simplista. As teorias de
género enfatizam que o género ndo é uma caracteristica inata, mas algo configurado sob a
influéncia de fatores sociais, culturais e individuais. Elas salientam que as expectativas e
normas associadas ao género sdo construcgdes sociais mantidas pela sociedade, podendo variar
significativamente entre diferentes culturas e ao longo do tempo. Esta perspectiva abrangente é
crucial para promover a igualdade e fomentar a aceitacdo da diversidade de identidades de
género.

A transgeneridade, como fendbmeno multiforme e complexo, desafia ndo apenas as
normas sociais tradicionais, mas também instiga uma revisdo critica das teorias de género. Esta
parte propGe explorar as discussdes de género apresentadas pelas duas pensadoras: Judith Butler
(1990), renomada filésofa norte-americana e Oyeronké Oyéwumi (2021), proeminente
académica nigeriana. Cada uma dessas estudiosas aborda uma visédo de género e sua construcao,
de onde estabelecerei um paralelo com a transgeneridade dentro de contextos culturais distintos,
proporcionando perspectivas Unicas sobre a (re)construcao identitaria na experiéncia trans.

Judith Butler (1990), conhecida por sua teoria performativa de género, oferece uma
lente através da qual as performances de género sdo desconstruidas e reconstruidas,
possibilitando uma compreensao aprofundada das experiéncias trans. Por sua vez, Oyeronké
Oyéwumi (2021), autora ioruba que escreve a partir do contexto nigeriano, desafia as
concepgdes ocidentais e examina como as identidades de género sdo moldadas em contextos
culturais especificos.

Ao proceder a analise e comparacao dessas distintas perspectivas, almejo aqui acorrer-
se do modo como essas analises nos ajudam a pensar em outros modos — ndo transfébicos — de
relacdo com as experiéncias trans, como também contribuir para a construcdo de um didlogo
ampliado sobre género que seja inclusivo e atento as nuances culturais. Mediante uma
abordagem comparativa, busca-se aprofundar a compreensdo da transgeneridade e dos
processos de construcdo identitaria, reconhecendo as complexidades inerentes a esse fendbmeno

de alcance global.
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4.1.1. A Performatividade de Género: Desconstruindo Binarios e Explorando a
Fluidez na Teoria de Judith Butler

A filésofa Judith Butler (1990) emerge como uma figura central no campo dos estudos
de género, desafiando e reconfigurando nocodes tradicionais sobre identidade e expresséo de
género. Butler argumenta que o género nédo € algo inato ou biologicamente determinado, mas
sim uma performance repetida e iterativa. As normas de género sdo estabelecidas e mantidas
por meio de agOes cotidianas que reforcam comportamentos considerados socialmente

apropriados para cada género.

O género é performativo porque é efeito de um regime que regula as diferencas de
género. Neste regime os géneros se dividem e se hierarquizam de forma coercitiva.
(...) A performatividade de género sexual ndo consiste em eleger de que género
seremos hoje. Performatividade € reiterar ou repetir as normas mediante as quais nos
constituimos: ndo se trata de uma fabricagdo radical de um sujeito sexuado
genericamente. E uma repetigdo obrigatoria de normas anteriores que constituem o
sujeito, normas que ndo se pode descartar por vontade prépria (Butler, 2002, p. 64).

Butler problematiza a ideia de que o género é construido, apontando um determinismo
de significados do género inscritos em corpos anatomicamente diferenciados, tratados como
recipientes passivos de uma lei cultural inexoravel. Ela observa que quando a cultura relevante
que ‘constroi’ o género ¢ entendida como uma lei ou conjunto de leis, o gé€nero se torna tao
determinado quanto a formulagdo de que a biologia é destino, mas substituindo a biologia pela
cultura como destino (Butler, 2003).

Ela define:

O género ¢ a estilizacdo repetida do corpo, um conjunto de atos repetidos no interior
de uma estrutura reguladora altamente rigida, a qual se cristaliza no tempo para
produzir a aparéncia de uma substancia, de uma classe natural de ser. (Butler, 2003,
p. 59).

Uma das contribui¢des mais marcantes de Butler é a desconstrucdo da dicotomia
tradicional entre sexo e género. Ela argumenta que o sexo bioldgico ndo é uma categoria estavel,
mas também uma construcdo social sujeita a interpretacdes e performances. Ao destacar a
natureza performativa do género, Butler desafia a ideia de uma identidade de género fixa,

questionando as normas que definem o que é ser masculino ou feminino.

Se o carater imutavel do sexo é contestavel, talvez o préprio construto chamado 'sexo’
seja tdo culturalmente construido quanto o género; a rigor, talvez o sexo sempre tenha
sido o género, de tal forma que a distingéo entre sexo e género revela-se absolutamente
nenhuma. Se o sexo €, ele prdprio, uma categoria tomada em seu género, nao faz
sentido definir o género como a interpretacdo cultural do sexo (BUTLER, 2010, p.
25).
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Além disso, Butler expande a andlise de género para além da binariedade
homem/mulher, introduzindo o conceito de género ndo conforme. Ela argumenta que as
identidades de género ndo se limitam a uma dicotomia e que individuos podem experienciar e
expressar géneros que ndo se alinham completamente com as expectativas sociais
convencionais. Essa desconstrugdo da norma binéria é fundamental para a incluséo de diversas
identidades de género no discurso académico e politico.

A teoria de Butler também aborda criticamente a questdo da performatividade,
explorando como algumas performances de género sdo privilegiadas e outras deslegitimadas.
Ela examina como certas identidades de género sao normatizadas e reforcadas, enquanto outras
sdo marginalizadas. Um exemplo claro é a expectativa tradicional de que as mulheres devem
adotar uma postura delicada, expressar emocdes de maneira contida e se vestir de acordo com
padrdes estabelecidos como femininos. Essa performance de género € frequentemente
privilegiada e reforcada pela sociedade, enquanto aquelas que desafiam essas normas podem
ser deslegitimadas e estigmatizadas.

Da mesma forma, sobrelevo aqui, que as identidades de género ndo conformes as
categorias binarias tradicionais também sdo frequentemente marginalizadas. Individuos néo
conformes de género, como pessoas ndo binarias ou de género fluido®® desafiam as expectativas
normativas sobre o que é ser masculino ou feminino. Suas performances de género, que podem
incluir expressdes ndo convencionais de vestimenta, comportamento e identidade, muitas vezes
enfrentam resisténcia e deslegitimacéo, refletindo a normatizacdo de certas identidades de
género em detrimento de outras. A transgeneridade, ao desafiar esses binarios, evidencia como
as categorias tradicionais de masculino e feminino sdo socialmente construidas e podem ser
redefinidas. A multiplicidade de identidades de género na transgeneridade destaca a fluidez e a
complexidade dessas categorias. Essa ruptura com o vinculo rigido que Butler chama de a
“metafisica da substancia®®”, no primeiro capitulo do “Problemas de género”, abre espago para

a existéncia de mais que duas identidades de género, como citado anteriormente. E dessa forma

%8 Os textos de Butler citados no referido estudo ndo mencionam as pessoas de género fluido ou néo bindrias.
Contribuo aqui com esse vinculo que Butler mesma nao fez (até porque esses termos sequer existiam quando ela
teorizou).

9 A "metafisica da substancia” refere-se a crenca de que a identidade de género é uma esséncia fixa e inata, uma
caracteristica substancial de um individuo que é natural e imutavel. Essa visdo implica que as categorias de sexo
e género sdo determinadas biologicamente e que existe uma correspondéncia direta entre corpo (sexo) e identidade
de género. Butler contesta essa visdo essencialista em seu trabalho, especialmente em "Problemas de Género:
Feminismo e Subversdo da Identidade".
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que sua critica & metafisica da substancia envolve desestabilizar as categorias rigidas de sexo e
género, propondo que elas sdo construcdes culturais ao invés de fatos bioldgicos imutaveis.

A dindmica de poder subjacente a essas normas de género também se manifesta nos
estereOtipos que cercam as pessoas transgénero. Por exemplo, a sociedade muitas vezes espera
que as pessoas trans adotem padrdes de género estritamente alinhados com suas identidades
declaradas, ignorando a complexidade e fluidez das experiéncias de género. Isso reflete a
tendéncia de normatizar e controlar as identidades de género, reforcando dinamicas de poder
que excluem e discriminam. Nesse contexto, as pessoas transgénero muitas vezes enfrentam
ndo apenas o desafio de se afirmarem em suas identidades, mas também a resisténcia de uma
sociedade que tende a privilegiar e reforcar as normas binarias de género.

E através dessa visdo de Butler (1990) que podemos aplicar o conceito de agéncia,
definido na antropologia, quando nos referimos a capacidade das pessoas de agir de forma
intencional, moldando ativamente suas proprias vidas e 0 mundo ao seu redor. Os individuos
ndo sdo apenas produtos passivos das estruturas sociais, mas também sdo agentes ativos que
participam na construcdo e transformacdo dessas estruturas. Esse conceito é crucial para a
compreensdo de como os individuos e grupos exercem poder e tomam decisfes dentro das
estruturas sociais.

Claude Lévi-Strauss, influenciado por Jacques Lacan, aborda a questdo da agéncia a
partir da estrutura da proibicdo do incesto. Lévi-Strauss (1969) vé essa proibicdo como um
principio fundamental que estrutura as relacdes sociais e a cultura humana. Lacan (1977), por
sua vez, interpreta a interdicdo do incesto como um ponto de entrada para o sujeito na ordem
simbolica, que define as possibilidades de acdo e identidade dentro da sociedade. Neste
contexto, a agéncia ndo se restringe a mera capacidade individual de agdo, mas refere-se a uma
posicdo dentro de uma rede de significados simbolicos que sdo tanto impostos quanto
internalizados pelos sujeitos.

Judith Butler expande a nogdo de agéncia ao introduzir o conceito de agéncia critica.
Butler (1990) argumenta que, embora as normas sociais e culturais sejam restritivas, elas
também oferecem a possibilidade de subversdo e transformacdo. A agéncia critica, segundo
Butler, refere-se a capacidade dos individuos de questionar, resistir e transformar as normas
que os constrangem. Sendo o género performativo e que os individuos podem usar essa
performatividade para desafiar e subverter as normas de género, a agéncia critica, entdo, é a
capacidade de utilizar as proprias normas contra si mesmas, criando espaco para novas formas

de identidade e expresséo.
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Além da agéncia critica, Butler também discute a nogdo de agéncia moral. A agéncia
moral estd relacionada a capacidade dos individuos de tomar decisdes éticas e de se
responsabilizarem por suas acdes dentro de um contexto social. Em "Cuerpos que importan”,
Butler (2002) explora como as normas de reconhecimento e inteligibilidade influenciam a
agéncia moral, sugerindo que a capacidade de agir moralmente esta ligada ao reconhecimento
social. A agéncia moral implica a capacidade de se posicionar eticamente em relacdo as normas
sociais e de atuar em conformidade com principios que promovam a justica e a igualdade.

Para a autora em tela a agéncia é central, uma vez que as identidades de género nao
sdo fixas, mas sdo construidas através de atos repetitivos e performances. No contexto da
transgeneridade, a agéncia é expressa na decisdo consciente de individuos de afirmar e buscar
a congruéncia entre sua identidade de género e sua expressao de género. Butler questiona as
normas sociais que prescrevem como devemos agir de acordo com 0 nosso sexo atribuido no
nascimento. A agéncia na transgeneridade, entdo, esta intrinsecamente ligada a capacidade de
desafiar essas normas e reivindicar uma identidade de género que pode estar em discordancia
com as expectativas tradicionais.

Ressalta-se que ao escolher conscientemente formas de expresséo de género que estao
alinhadas com sua identidade autoconcebida, as pessoas trans exercem agéncia ao desafiar e
reconfigurar as normas sociais de género, o que temos a atuacao da agéncia critica ja que nem
sempre ela atua de modo consciente. No entanto, € crucial notar que Butler também reconhece
os limites da agéncia dentro das estruturas sociais existentes. As pessoas trans muitas vezes
enfrentam resisténcia, discriminacédo e violéncia devido a sua agéncia em afirmar identidades
de género ndo conformes. Butler ndo ignora as realidades sociais e politicas que moldam a
experiéncia das pessoas trans, mas sim destaca como a agéncia pode ser uma ferramenta para a
transformac&o e resisténcia dentro dessas estruturas.

Assim, ao aplicar os conceitos de agéncia critica e performatividade de género de
Judith Butler a transgeneridade, podemos compreender melhor como as pessoas trans exercem
sua autonomia e contribuem para a desconstrucdo das normas de género. O reconhecimento da
agéncia critica das pessoas trans permite uma abordagem mais inclusiva e respeitosa, pois
evidencia que elas ndo sdo meros receptaculos passivos das normas sociais, mas agentes ativos
que guestionam, desafiam e ressignificam essas normas.

Se entendermos que 0 género é a repeticdo de normas, como propde Butler, entdo o
respeito as identidades trans deve envolver o reconhecimento de que essas normas sdo injustas

quando pensadas como universais e imutaveis. Ao reconhecer a injustica de impor normas de
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género universalizadas, percebemos que o respeito genuino passa por aceitar a multiplicidade
e a fluidez das identidades de género. Dessa forma, a agéncia critica e a performatividade ndo
apenas revelam as limitacdes das normas tradicionais, mas também abrem espaco para uma
visdo mais inclusiva que valoriza a diversidade.

Ao reconhecer e valorizar essa agéncia, promovemos uma sociedade que ndo apenas
tolera, mas celebra a diversidade de identidades de género, contribuindo para relagdes sociais
mais justas e equitativas. Assim, as pessoas trans, através de suas vivéncias e expressoes,
desempenham um papel fundamental na constru¢cdo de uma compreensdo mais ampla e
inclusiva do que significa ser humano.

Aqui, abro um paréntese, para frisar que a abordagem de Judith Butler em alguns
momentos interliga-se as abordagens de Michel Foucault®® e que suas implicacdes entre género
e transgeneridade apresentam convergéncias notaveis, especialmente no gque tange a concepcao
do género como uma construcdo social e discursiva, em detrimento de uma esséncia inata ou
biologica. Michel Foucault, assim como muitos intelectuais franceses até o final da década de
1980, ndo utilizava a categoria de género em suas analises. Foucault focava sua abordagem na
sexualidade, explorando as formas como esta era regulada e disciplinada pelo poder. Embora
Judith Butler utilize as teorias de Foucault para refletir sobre a relagdo entre género e poder, e
seja uma das mais proeminentes intérpretes de Foucault nos Estados Unidos, o préprio Foucault
ndo empregava a nocao de género em suas obras. A categoria de género, conforme se entende
hoje, comecou a ganhar destague nos Estados Unidos durante a década de 1970, consolidando-
se como um conceito chave nas ciéncias sociais e nos estudos feministas apenas na transicao
entre as décadas de 1970 e 1980. Foucault, em suas investigacdes sobre a sexualidade,
concentrava-se em como 0s discursos sobre o sexo eram formas de controle social e poder. Ele
ndo fazia a distin¢do entre sexo e género, pois seu interesse estava mais voltado para como as
praticas sexuais eram reguladas e normalizadas.

Apesar disso, o trabalho de Foucault (1995) forneceu uma base tedrica importante que
influenciou pensadores subsequentes, incluindo Judith Butler, que integraria a no¢ao de género
em uma analise foucaultiana do poder. As contribuigdes tedricas de Foucault criaram um espago

para que Butler pudesse expandir e desenvolver essa nog¢do dentro das estruturas de poder e

80 Michel Foucault (1926-1984) foi um filésofo e historiador francés, cujas obras abordam temas como a histéria
da medicina, psiquiatria, prisoes, sexualidade e poder. Ele é conhecido por suas analises do poder como uma
relacdo difusa presente em todas as relagdes sociais e pelo conceito de biopoder, que examina como 0s estados
modernos regulam diversos aspectos da vida humana.
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discurso que ele delineou. A auséncia da categoria de género nas analises de Foucault ndo
diminui sua relevancia; ao contrario, destaca a evolucdo continua do pensamento critico e a
adaptacdo de suas teorias as novas necessidades e perspectivas académicas.

Butler, por sua vez, desenvolve uma teoria performativa do género, que ressoa com as
ideias foucaultianas sobre a producédo discursiva da identidade. Ao argumentar que 0 género
ndo é uma propriedade interna do sujeito, mas um efeito repetitivo de atos e discursos
estilizados e sustenta que ndo h&d uma identidade de género preexistente as performances de
género; ao contrario, essas performances produzem e mantém as identidades de género,
compartilha com Foucault a visdo de que a transgressdo das normas de género hegemaonicas é
uma forma de resisténcia politica crucial. Foucault sugere que os discursos e praticas que
regulam os corpos podem ser desafiados e subvertidos, criando possibilidades para novas
formas de subjetividade e praticas de liberdade (Foucault, 1995). De maneira similar, Butler
(2003) Vvé nas performances de género que contrariam as expectativas normativas um potencial
subversivo que pode desestabilizar as normas de género e abrir espaco para novas formas de
expressdo e identidade. Destaca-se, dessa forma, a importancia de questionar e desafiar as
normas de género para expandir as possibilidades de subjetividade e liberdade, propondo uma
visdo critica que enfatiza a resisténcia e a transformacdo das relacBes de poder através da
contestacdo das normas estabelecidas.

Apesar da inspiracio de Butler em Foucault, ela identifica na par6dia®® e na repeticéo

subversiva®? uma estratégia para desestabilizar e transformar as normas de género. Para Butler

61 A parddia é uma ferramenta performativa que pode subverter e desestabilizar as normas de género. Em sua
teoria da performatividade, Butler (2003) argumenta que o género é construido através de uma série de atos
repetidos que criam a ilusdo de uma identidade coerente e fixa. A parddia, nesse contexto, é uma forma de repeti¢édo
que imita e exagera essas normas de maneira a expor sua artificialidade e contingéncia. Butler se inspira no
conceito de parddia para demonstrar como as performances de género ndo sdo inerentes ou naturais, mas sim
estilizagbes que podem ser deslocadas e ressignificadas. Ao parodiar as normas de género, as performances
revelam que essas normas sdo imitagcdes sem um original verdadeiro, desestabilizando a ideia de que as identidades
de género sdo naturais ou essencialmente ligadas ao sexo biologico. Por exemplo, drag performances sao
frequentemente citadas por Butler como exemplos de parodia que subvertem as expectativas de género. Essas
performances mostram que os papéis de género sdo construcdes culturais que podem ser desconstruidas e
reformuladas. A parddia, portanto, € um ato subversivo que desafia a rigidez das normas de género e abre espaco
para a criacdo de novas formas de identidade e expressao de género. Desta maneira, para Butler, a parddia é uma
pratica que revela a natureza performativa do género e sua capacidade de ser contestada e transformada, desafiando
as convengdes e expectativas estabelecidas pela sociedade.

52 A repeticdo subversiva ocorre quando esses atos repetitivos de género sdo executados de maneiras que
desestabilizam as normas hegemdnicas e expdem a arbitrariedade das construgdes de género. Ao realizar atos de
género de forma ndo convencional ou exagerada, os individuos podem revelar que as normas de género ndo sdo
naturais ou inevitaveis, mas sim produtos contingentes de préaticas culturais e sociais. 1sso pode incluir, por
exemplo, a parddia, a drag performance, ou qualquer forma de expressdo de género que desafie as expectativas
normativas.
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(2003), essas performances reiterativas expdem a artificialidade das categorias de género e
abrem espaco para a emergéncia de novas formas de subjetividade.

Embora Butler (2003) reconheca a construcdo social do género, suas abordagens
teoricas divergem significativamente das de Foucault em termos de como as normas de género
sdo desafiadas e subvertidas. Foucault (1995) focaliza-se nas praticas discursivas e nas relagcdes
de poder que disciplinam os corpos e produzem subjetividades, sugerindo que a resisténcia
emerge da contestacdo dessas praticas e relacdes. Butler (1993), por outro lado, enfatiza a
performatividade do género como um processo iterativo, onde a repeticdo estilizada dos atos de
género pode ser usada para parodiar e subverter as normas hegemonicas, revelando sua
contingéncia e potencialmente transformando-as.

Os debates sobre as leituras de Butler dos teoricos franceses, incluindo Foucault,
frequentemente destacam que a ideia de performance e parddia pode ser vista como uma
extensdo dos regimes discursivos foucaultianos. Butler (1993) utiliza o conceito de regimes
discursivos para mostrar como as normas de género sdo produzidas e reproduzidas através do
discurso, incorporando a ideia de que o poder opera tanto sobre o dito quanto sobre o ndo dito.
Ao fazer isso, Butler ndo esta necessariamente divergindo de Foucault, mas sim desenvolvendo
e ampliando suas andlises. Enquanto Foucault (1988) focava principalmente em como o poder
e 0 conhecimento estruturam 0s corpos e as praticas sociais através de regimes discursivos,
Butler (1993) aprofunda essa analise ao aplicar esses conceitos ao campo do género e da
sexualidade. Ela demonstra como as identidades de género sdo performativamente constituidas
dentro desses regimes discursivos, e como a resisténcia a essas normas pode ocorrer através de
performances subversivas. Assim, a teoria da performatividade de Butler pode ser vista como
uma aplicacdo concreta dos principios foucaultianos, demonstrando como o poder opera de
maneiras especificas e materializadas nas praticas de género.

Portanto, se considerarmos essas interpretacdes corretas, podemos afirmar que Butler
nédo esta simplesmente divergindo de Foucault, mas sim ampliando sua analise. Ela pega os
conceitos fundamentais de Foucault sobre poder, discurso e regimes discursivos e o0s aplica a
novas areas de investigacao, revelando a plasticidade e a aplicabilidade das ideias foucaultianas.
Esta expansdo tedrica permite uma compreensdo mais profunda e nuancada das dindmicas de
poder e identidade na sociedade contemporanea.

Essas diferencas teoricas refletem preocupacdes distintas tanto em termos
metodoldgicos quanto politicos. Foucault esta interessado na historicidade e na materialidade

das préticas de poder e como estas configuram as subjetividades, enquanto Butler concentra-se

148



na performatividade e na capacidade das acdes repetitivas de desestabilizar as normas de
género. Assim, suas abordagens oferecem perspectivas complementares, mas distintas, para a
analise e a contestacdo das normas de género, cada uma destacando diferentes aspectos das
complexas relacdes entre poder, discurso e identidade.

E notorio que, apesar de suas contribuicdes impactantes, as ideias de Butler tém sido
objeto de criticas. Quando enfatiza que a performatividade, pode minimizar as experiéncias de
individuos cujas identidades de género ndo sé@o uma escolha consciente, tem sido articulada por
diversos teoricos e ativistas. Uma das criticas mais notaveis vem de Susan Bordo (1993), uma
filésofa feminista e tedrica cultural. Bordo (1993) argumenta que a énfase de Butler na
performatividade de género pode levar a uma interpretacdo que vé as identidades de género
como inteiramente voluntarias ou arbitrarias, desconsiderando as experiéncias vividas de
individuos cuja identidade de género é profundamente sentida e ndo percebida como uma série
de escolhas performativas. Ela sugere que, ao focar no aspecto performativo do género, Butler
(1993) pode inadvertidamente desconsiderar a realidade material e emocional das vidas das
pessoas trans e de outras minorias de género. Além de Bordo (1993), outras feministas e tedricas
de género, como Nancy Fraser (1989) e Martha Nussbaum (1999), também expressaram
preocupacOes semelhantes, enfatizando que a teoria da performatividade pode ser percebida
como desconectada das lutas concretas e das realidades vividas por individuos que enfrentam
discriminacdo e marginalizacao devido a sua identidade de género.

Essas criticas ndo tém o objetivo de desvalorizar a contribuicdo de Judith Butler, mas
sim de apontar os limites e as possiveis implicacdes de sua teoria, sugerindo a necessidade de
equilibrar a analise performativa do género com o reconhecimento das experiéncias vividas e
das realidades materiais dos individuos. No entanto, essa perspectiva pode ser uma leitura
apressada de Butler (1993). A prépria nocéo de agéncia, conforme proposta por ela, nem sempre
opera através de decisdes conscientes. Butler argumenta que as normas de género séo
internalizadas e reproduzidas de forma muitas vezes inconsciente, e que a subverséo dessas
normas pode ocorrer por meio de praticas performativas que ndo sdo necessariamente
deliberadas.

Ao analisar e comparar essas diferentes perspectivas, ndo pretendo aqui apenas
destacar a riqueza da diversidade daquilo que tange aos transgéneros, mas tambeém contribuir
para um dialogo mais amplo sobre género que seja inclusivo e sensivel as nuances culturais.

Por meio dessa abordagem comparativa, buscamos enriquecer a compreensdo da
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transgeneridade e da construcdo identitaria, reconhecendo as complexidades inerentes a esse
fendmeno global.

Neste contexto, destacam-se os pontos de correlagdo mais comuns entre as ideias de
Butler (1990) e a transgeneridade:

1. Performatividade de Género: Butler (2003) sustenta que o género ndo é uma
caracteristica inata, mas sim uma performance reiterativa e internalizada ao longo do tempo.
Esta perspectiva pode ser aplicada a transgeneridade, sugerindo que a identidade de género é
uma construcdo social. Nesse sentido, as pessoas trans desafiam as normas preestabelecidas ao
buscar uma expresséo alinhada com sua identidade subjetiva.

2. Desestabilizacdo das Normas de Género: Butler (2003) empenha-se na
desconstrucdo das normas binarias de género, argumentando que as identidades ndo devem ser
rigidamente categorizadas como masculinas ou femininas. Este enfoque alinha-se com a
compreensdo da transgeneridade como uma experiéncia que transcende as normas binarias,
reconhecendo a multiplicidade de identidades de género.

3. Corpo como Local de Expressao: Butler (2003) salienta o corpo como um local
crucial para a expressdo da identidade de género. No contexto da transgeneridade, isto
relaciona-se a ideia de que as pessoas trans frequentemente buscam alinhar seus corpos com
sua identidade de género autoconcebida, evidenciando o corpo como uma extensdo da
expressao de género.

4. Politica da Subversao: Butler (2003) prop&e uma politica de subversdo de normas,
incentivando a desestabilizacdo das categorias tradicionais de género. Nesse sentido, a
transgeneridade pode ser interpretada como uma forma de resisténcia e subversdo, desafiando
as normas hegemonicas de género e promovendo a aceitagédo da diversidade de identidades.

5. Importancia do Reconhecimento Social: Butler (2003) destaca a relevancia do
reconhecimento social na constituicdo das identidades de género. No caso da transgeneridade,
esse reconhecimento é fundamental para validar as identidades trans e confrontar a
discriminacdo social baseada em normas binarias de género.

As ideias de Judith Butler proporcionam um arcabouco tedrico para compreender a
transgeneridade como uma expressao e performance que desafia as normas convencionais de
género, ressaltando a importadncia da autenticidade, do reconhecimento social e da
desestabilizacdo das categorias binarias. Ao enfatizar que o género € uma construgdo
performativa, Butler nos convida a repensar as identidades de género ndo como esséncias fixas,

mas como praticas dindmicas que podem subverter as expectativas normativas. Essa abordagem
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critica nos permite ver a transgeneridade como uma forma de resisténcia e de afirmacéo da

pluralidade das experiéncias humanas.

Figura 10 — Sociedade Género
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Fonte: Imagem do autor

4.1.2. (Re)imaginando o Género: Uma Exploragao dos Conceitos de Género por
Oyeronke Oyéwumi

No campo da teoria de género, Oyérénke Oyéwumi (2021) emerge como uma voz
inovadora e provocativa, desafiando paradigmas convencionais e oferecendo perspectivas
transformadoras para a compreensdo das dindmicas sociais na sociedade ioruba. Seus escritos,
especialmente em "A invencdo das mulheres: construindo um sentido africano para o0s
discursos ocidentais de género™ (2021), desconstroem nogdes preexistentes sobre género ao
questionar as categorias normativas que moldaram a compreensdo ocidental, apresentando uma
visdo Unica centrada na senioridade, em contraste com a perspectiva ocidental centrada no
género. Ao desafiar a ideia de que a categorizacdo de género € universal e inata a condicéo
humana, Oyéwumi (2021) introduz uma perspectiva culturalmente sensivel e enraizada na
sociedade ioruba.

A obra proficua de Oyeéronke Oydwumi (2021) desafia e reconfigura as fronteiras
convencionais dos estudos de género, apresentando uma narrativa intrinsecamente conectada
as complexidades socioculturais africanas, particularmente no contexto iorubd. A autora
desconstroi meticulosamente as nogdes tradicionais de género, questionando a aplicabilidade
de categorias binarias e universalmente rigidas em um contexto cultural distinto.

Central as reflexdes de Oyéwumi estd a critica perspicaz as imposi¢des colonialistas
das teorias de género ocidentais sobre as experiéncias africanas. A colonialidade do
conhecimento serve como uma lente critica através da qual ela examina a inaplicabilidade de
paradigmas estrangeiros a compreensdo das dindmicas de género africanas. Sua abordagem
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transcende as dicotomias simplificadas e, ao invés disso, busca reconhecer a diversidade
intrinseca as identidades de género nas sociedades iorubas.

A andlise de Oyéwumi nao se limita a uma mera desconstru¢ao das categorias de
género ocidentais; ela rejeita a ideia de que as mulheres devem ser definidas pela negagéo ou
oposi¢do aos homens. Em vez disso, Oyéwumi (2021) argumenta que na sociedade ioruba
tradicional ndo havia uma abordagem pré-estabelecida sobre o género como entendido nas
sociedades ocidentais contemporaneas. Ela destaca que, diferentemente das sociedades
ocidentais onde o género é uma categoria central e constitutiva das identidades individuais, para
os iorubés essa noc¢ao ndo era uma dimenséo fundamental antes da colonizacéo.

A autora sustenta que, na cultura iorubd, as identidades ndo eram rigidamente atreladas
ao corpo e ao sexo bioldgico. Em vez disso, as identidades eram mais fluidas e dependentes de
outros fatores sociais e culturais, como a idade, o status social, as fungdes comunitarias e as
relacbes de parentesco. Essa perspectiva desafia a visdo ocidental de que o género € uma
categoria universal e essencial para todas as culturas. Além disso, Oyéwumi argumenta que a
colonizacao europeia impds um sistema de género binario e hierarquico, reconfigurando as
estruturas sociais e culturais das sociedades africanas, incluindo a ioruba. Esse sistema
introduziu a ideia de que o género € uma caracteristica fundamental e inescapavel da identidade
pessoal, reorganizando as relagdes sociais de acordo com categorias de género rigidamente
definidas.

A insisténcia de Oyéwumi na inexisténcia de uma abordagem tradicional ioruba sobre
0 género sugere que a compreensao ocidental do género é historicamente e culturalmente
especifica, e ndo uma caracteristica universal da experiéncia humana. Esta perspectiva contribui
para uma maior compreenséo das diversidades culturais e para o questionamento das premissas
eurocéntricas que frequentemente moldam os estudos sobre género e identidade.

Oyéwumi (2021) propde uma critica profunda a nocéo ocidental de género ao negar a
existéncia da categoria "mulher"” na lorubalandia pré-colonial. Ela afirma categoricamente que
a categoria "mulher”, central nos discursos de género ocidentais, ndo existia na lorubalandia
antes do contato com o Ocidente. Esta declaracdo desafia as concepgOes ocidentais que
consideram o género, e especificamente a categoria "mulher”, como universais e essenciais para

todas as culturas.

Na medida em que meu trabalho e meu pensamento progrediam, percebi que a
categoria “mulher” — que é fundacional nos discursos de género ocidentais —

simplesmente ndo existia na lorubalandia antes do contato mantido com o Ocidente.
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N&o havia um tal grupo caracterizado por interesses partilhados, desejos ou posi¢do
social. (Oyéwumi, 2021, p.15)

A autora sugere que, na lorubaléndia pré-colonial, as identidades eram organizadas
por outras categorias sociais, como idade, status social e funcGes comunitarias, em vez de um
sistema binario de género. Isso implica que, ao invés de categorias fixas de "homem" e
"mulher”, havia uma fluidez e multiplicidade de identidades ndo baseadas na subalternidade ou
em uma hierarquia de género.

Ao afirmar que ndo havia mulheres nas sociedades iorubas pré-coloniais, Oyéwumi
critica a imposicdo de uma perspectiva eurocéntrica que desconsidera as especificidades
culturais e historicas das sociedades iorubas. Ela argumenta que a introducédo das categorias de
género ocidentais durante a colonizacdo reconfigurou as estruturas sociais da lorubalandia,

criando novas formas de hierarquia e subordinacdo previamente inexistentes.

A afirmagdo de que a “mulher” como categoria social ndo exista em comunidades
iorubas ndo deveria ser lida como uma hermenéutica anti-materialista, um modo de
desconstrugdo pés-estruturalista do corpo em dissolugdo. Longe disso — o corpo foi (e
ainda é) bastante material em comunidades iorubas. Mas, antes da instalacdo de
nogdes ocidentais na cultura iorubd, o corpo néo era a base de papéis sociais, inclusdes
ou exclusbes; ndo foi o fundamento do pensamento e da identidade sociais.
(Oyéwumi, 2021, p.16)

A complexidade epistemoldgica de Oyéwumi manifesta-se na critica ao essencialismo
cultural. Ela evita a armadilha de idealizar as sociedades africanas pré-coloniais, reconhecendo
que, assim como em qualquer contexto cultural, havia varia¢des e complexidades. Oyéwumi
(2021) argumenta em favor de uma abordagem que valorize as tradi¢@es africanas, mas também
reconheca a diversidade e a evolucéo cultural ao longo do tempo. Essa epistemologia transcende
0 escopo convencional dos estudos de género, oferecendo uma critica profunda e uma
reconceitualizacdo radical. Ao desafiar as bases epistemologicas ocidentais, ela propde uma
abordagem culturalmente sensivel para a compreensdo das identidades de género na Africa,
estabelecendo-se como uma contribuigéo vital para a teoria feminista global e os debates sobre
a colonialidade do conhecimento.

A analise de Oyéwumi revela uma profunda imbricagdo das categorias sociais no
Ocidente com concepcdes bioldgicas, uma "bio-logica” que permeia todas as relagdes sociais.
A autora destaca a introducdo da categoria "mulher"” na cultura iorub, alinhando-se as anélises
da biologia ocidental, uma categorizacdo que, notavelmente, ndo existia antes da influéncia
ocidental. Apesar de o corpo ndo constituir a base dos papeis sociais na sociedade iorubd,

Oyéwumi (2021) observa que a maioria dos estudos académicos imp0Os essas categorias
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corporais aos povos iorubds, desconsiderando a I6gica original e assumindo essas construcdes
de forma acritica.

Nesse sentido, Oyéwumi (2021) explora a ideia de que o pensamento ocidental
historicamente ancorou-se na biologia, desde Aristételes até as definicdes de pobreza nos
Estados Unidos no final do século XX. Ela argumenta que, mesmo nas anélises socioldgicas
mais criticas, o0 modelo social hierarquico do Ocidente é intrinsecamente determinado pela
biologia. A autora questiona a énfase ocidental no corpo em oposi¢do a mente, a qual impacta
a organizacdo das categorias sociais com base em sexo, raga e outros fatores. Oyéwumi
desnaturaliza o género ao afirmar que, se a visdo do género difere entre diversas sociedades e
ao longo do tempo, entdo o prdprio conceito de género € uma construcao historica, social e
cultural. Ela destaca que ha sociedades em que o género nem mesmo existiu. Oyéwumi (2021)
ndo questiona a ideia de que o género seja uma construcdo social; ela concorda com essa
premissa. No entanto, seu argumento central € que nao € possivel conciliar a ideia de que algo
seja socialmente construido e, ao mesmo tempo, universal. Ela insiste que a universalizacdo do
conceito de género prejudica a oposicdo entre a dimensdo social do género e o determinismo
bioldgico. Em outras palavras, ndo € possivel sustentar simultaneamente que o género seja uma
construcado social e que a subordinacdo das mulheres seja universal. Se o género fosse, portanto,
uma construgdo social em todas as sociedades em qualquer tempo e espaco, ele seria, na
verdade, um conceito biol6gico. Ela argumenta que a imposi¢do de uma visdo universal do
género acaba reforcando o determinismo biologico nas categorias sociais, o que é incompativel
com a nog¢do de que o género ¢ uma construgdo social. Essa perspectiva aproxima Oyéwumi
(2021), em alguns pontos, do que Judith Butler propde em suas obras. Ambas concordam que
0 género é performativo e socialmente construido. Oyéwumi reconhece essa concordancia, mas
ressalta que, no contexto ocidental, a falta de distingdo clara entre sexo e género devido ao
determinismo bioldgico leva a uma concepcdo em que tudo se reduz a sexo/corpo, 0 que
Oyéwumi (2021) critica a tendéncia ocidental de naturalizar categorias sociais através do corpo
bioldgico.

Por esse motivo, o raciocinio corporal e a bio-ldgica que derivam do determinismo
biolégico inerente ao pensamento ocidental foram impostos as sociedades africanas.
A presenca das construcfes de género ndo pode ser separada da ideologia do
determinismo biolégico. Esquemas e teorias conceituais ocidentais tornaram-se téo

difundidos que a quase totalidade do conhecimento académico, mesmo de pessoas

africanas, os utiliza sem reservas. (Oyéwumi, 2021, p.17)
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A anélise de Oyéwumi desvela que, nas sociedades iorubas, 0s 6rgaos sexuais existem,
mas ndo atuam como instrumentos de diferenciacdo social, introduzindo os conceitos de
anafémea e anamacho® para referir-se a anatomia sexual sem evocar oposicdes binarias. Ela
destaca que, na organizacéo social ioruba, a "senioridade” relacionada a idade é mais relevante
do que o tipo de corpo com base no sexo, que passou a regular as posi¢des de poder apds o
contato com a colonizagéo.

As contribuicdes de Oyerénke Oyéwumi oferecem uma critica substancial as teorias
de género ocidentais e uma reconceitualizacdo das identidades de género enraizada nas
realidades culturais africanas. Sua abordagem destaca a importancia de uma perspectiva
culturalmente sensivel e histérica na analise das dindmicas de género, estabelecendo um dialogo
crucial com a teoria feminista global e os estudos pos-coloniais.

Observa-se que o idioma iorub& ndo apresenta generificacdo. E isento em relacéo a
género, ndo possuindo termos especificos que denotem género, como por exemplo, filho, filha,
irmao ou irma. Oyéwumi (2021) argumenta que distinguir a fala masculina da feminina em
lingua iorubé é uma questdo empirica que demanda pesquisa.

Nas culturas ocidentais, as identidades de género sao frequentemente essencializadas
a partir da anatomia, de modo que homens e mulheres sdo categorizados rigidamente. Essas
identidades essenciais permeiam todos 0s compromissos sociais, independentemente de quéo
distantes estejam das questdes de reproducdo. Um exemplo classico é a excluséo historica das
mulheres do direito ao voto simplesmente por serem mulheres. Outro exemplo é a generificacéo
das profissdes, refletida em expressdes como “mulher piloto”, “mulher presidente” e
“professora emérita”, como se 0 que essas mulheres fazem nessas ocupagdes fosse diferente do
que os homens realizam nas mesmas profissoes (Oyéwumi, 2021).

Oyéwumi (2021) destaca que as tradugdes de textos iorubas foram predominantemente

realizadas como uma forma de assimilacdo a cultura ocidental, em vez de serem uma

83 Anafémea: Este termo € usado por Oy&wumi (2022) para se referir as mulheres. "Ana" é uma palavra ioruba
que significa "ter nascimento" ou "ser nativo de". Assim, "anafémea" significa literalmente "ter nascido fémea" ou
"nativa fémea". Esse termo enfatiza a condicdo biolégica da fémea ao invés de uma construcdo social do que
significa ser mulher. Anamacho: De forma similar, "anamacho" refere-se aos homens, significando "ter nascido
macho" ou "nativo macho". Novamente, isso coloca a énfase na condicdo biolégica do macho ao invés de uma
construgdo social do que significa ser homem. Oyéwumi (2022) usa esses termos para ilustrar sua argumentacéo
de que o género, como é entendido no Ocidente, ndo era uma categoria central na organizacao social ioruba pré-
colonial. Ela sugere que as categorias de género (como masculino e feminino) sdo impostas através de uma lente
ocidental e colonialista. Ao usar "anafémea" e "anamacho", Oyéwumi (2022) destaca a distingdo entre o
reconhecimento biolégico de sexo e a construgdo social do género, sugerindo que o segundo é uma imposicao
ocidental.
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reproducao precisa da realidade iorubd. Isso é evidenciado nas traducGes de nomes de reis, onde
muitos nomes, originalmente desprovidos de género durante o periodo pré-colonial, foram
erroneamente traduzidos para o0 masculino.

Uma caracteristica distintiva da sociedade ioruba em relagéo ao Ocidente é a auséncia
de pronomes de género. Em vez disso, sdo utilizados os pronomes "6" (informal) e "won"
(formal), que ndo distinguem entre géneros, mas sim entre idades. O "wén" é um pronome de
tratamento usado para se dirigir a uma pessoa mais velha, denotando respeito conforme o
sistema de senioridade, onde o respeito ¢ conferido ao mais velho (Oyéwumi, 2021).

Segundo Oyéwumi (2021), a linguagem na sociedade ioruba ndo gera distingdes
significativas na diferenciacdo de papéis sociais atribuidos as "fémeas anatdmicas" em
comparagdo com a mulher ocidental. A terminologia "aya", conforme Oyéwumi (2021), pode
designar tanto macho quanto fémea dentro da relacdo, evidenciando uma abordagem distintiva
em relacdo a concepc¢do ocidental da mulher.

Dentro da linhagem, anamachos e anafémeas compunham a categoria de membros
chamada oko, enquanto a categoria aya parecia ser limitada apenas a anafémeas. Fora da
linhagem, entretanto, essa limitacdo ndo se aplicava. Devotas e devotos dos orixas eram
referidas(os) como aya do orixa a quem se devotavam. Essas(0s) devotas(os) eram consideradas
aya de um orixa especifico porque este gozava do direito de propriedade/filiacdo, similar ao
direito de filiacdo dentro do casamento na linhagem. As(0s) devotas(os) eram vistas(os) como
forasteiras(os) ao santuario, que era o lar do orixa. O historiador social ioruba S. O. Babayemi
observou que os devotos masculinos da divindade Xangd, assim como as devotas femininas,
eram referidos como esposas de Xangd (Oyéwumi, 2021).

Essas observagdes de Oyéwumi evidenciam uma abordagem culturalmente distinta e
rica em relacdo as categorias de género, que desafia as concepgdes ocidentais essencialistas e
universalizantes. A andlise detalhada das nuances linguisticas e sociais na sociedade ioruba
proporciona uma compreensdo mais complexa e contextualizada das identidades de género,
sublinhando a necessidade de uma perspectiva antropoldgica sensivel as especificidades
culturais.

Oyéwumi (2021) questiona a complexa relacdo entre as mulheres africanas e o
feminismo, problematizando se a ideia de sororidade, que pressup6e uma opressao comum a
todas as mulheres, de fato descreve as experiéncias das mulheres africanas. Ela problematiza a
divisdo sexual do trabalho e a generificacdo das profissdes, destacando como tais construcoes

sociais sao especificas do contexto ocidental.
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A nocdo de sociedade emergente dessa concep¢do € de que a sociedade é constituida
por corpos e como corpos — corpos masculinos, corpos femininos, corpos judaicos, corpos
arianos, corpos negros, corpos brancos, corpos ricos, corpos pobres. Oyéwumi (2021) utiliza a
palavra “corpo” de duas maneiras: primeiro, como uma metonimia para a biologia, e segundo,
para chamar a atencdo para a fisicalidade pura que permeia a cultura ocidental. Ela se refere
tanto ao corpo fisico quanto as metaforas do corpo. Ao corpo é atribuida uma l6gica prépria,
acreditando-se que, ao olhar para ele, podem-se inferir as crencas e a posi¢édo social de uma
pessoa ou a falta delas (Oyéwumi, 2021).

A filosofia ocidental, em sua énfase no corpo, esta intrinsecamente ligada a
importancia da visao na percep¢do do mundo, resultando em distingdes de corpos com base em
sexo, cor ¢ tamanho. Em contraste cultural com a tradi¢do ioruba, Oyéwumi (2021) propde a
utilizacdo do termo "cosmopercepcao” em vez de "cosmovisdo". Na tradicdo iorubd, o foco esta
na cabeca (Ori), e 0 papel do sexo na estrutura social € menos proeminente em comparagao com
fatores como descendéncia e senioridade.

A valorizagdo e rejeicdo do corpo em oposi¢do a mente, tdo evidentes no Ocidente,
moldam a organizacao das categorias sociais, incluindo a classifica¢cdo com base em sexo, raca
e outros atributos. Notavelmente, a posse de 6rgdos sexuais ndo confere automaticamente
privilégios, status ou posi¢des de poder.

Dessa forma, € plausivel conjecturar que, em determinadas sociedades, a configuracédo
do género, conforme a compreendemos atualmente, possa néo ter sido essencial ou pode ter se
desenrolado de forma distinta. Esse destaque sublinha a importancia de compreender a natureza
mutavel e contextual do género em varias regides do mundo e ao longo do transcorrer histérico.

Oyéwumi (2021) ndo analisa a sociedade nigeriana contemporanea, mas sim uma
analise pré-colonial, antes da colonizacdo ocidental. E crucial reconhecer a distingdo
fundamental quanto ao papel da linguagem em sociedades de tradicdo oral, em comparacéo
com nossos entendimentos derivados dos contatos ocidentais modernos. Oyéwumi (2021)
esclarece essa dicotomia.

A autora ndo negligencia a relevancia do corpo. Ao contrario, pondera que a unica
dimenséo do corpo ndo é sua generificagdo. Além disso, ndo seria no corpo que a marca da
idade se inscreve, sobretudo quando existe uma notavel disparidade etaria? Oyéwumi nado
demonstra problemas com a palavra género, mas sim com a experiéncia de género advinda da

lorubaléandia com os processos colonizadores.
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A centralidade do conceito de senioridade ¢ reconhecida por Oyéwumi (2021),
entretanto, sua andlise abrange as diversas formas de estratificacdo presentes nas sociedades
iorubas. Este escopo abrangente engloba ndo somente a ponderacdo da senioridade, mas
também incide sobre questdes inerentes ao dominio laboral e as funcbes de natureza espiritual.
Adicionalmente, a autora destaca a presenca de hierarquias laborais, incluindo a institui¢do da
escraviddo, cuja configuracdo, embora distinta da modalidade colonial, subsiste como uma
estrutura hierarquica vigente no contexto laboral.

Oyéwumi sublinha a relevancia do corpo na sociedade iorubd, ressaltando que a
acentuada énfase sobre o corpo ndo estd sujeita a uma "hermenéutica anti-
materialista"(Oyéwumi, 2021, p. 16). Este posicionamento implica que, ao reconhecer a
centralidade do corpo, a autora ndo adota uma abordagem que refute a significancia material e
fisica desta énfase; ao contrario, busca compreender e analisar criticamente esta dimensao no
contexto sociocultural ioruba.

Dentro desse quadro, Oyéwumi introduz a discussao de uma "distin¢do sem diferenca
social" ao abordar como a sociedade iorubd distingue entre "obinrin" e "okunrin"
principalmente em termos reprodutivos, e ndo de sexualidade ou género. Essa distincdo é
aplicada exclusivamente ao papel que cada categoria desempenha no processo reprodutivo e
ndo se estende a outros dominios sociais, como a agricultura ou a administracao do palécio de
oba. A autora argumenta que essas diferencas ndo criam hierarquias sociais mais amplas
baseadas no género, mas sim refletem uma organizagéo social onde a biologia tem um papel
especifico, mas limitado.

Por exemplo, a maneira como as fémeas anatdmicas ("obinrin™) e os machos
anatémicos ("okunrin™) demonstram obediéncia a seus superiores € distinta, mas ndo resulta em
uma diferenciacdo social significativa fora do contexto reprodutivo. As fémeas ajoelham-se,
enquanto 0os machos prostram-se no chdo, como forma de reveréncia a seus superiores
hierarquicos. Oyéwumi critica a interpretacdo dessas praticas como constru¢des de género,
sugerindo que, sem um entendimento abrangente dos significados culturais e contextos de tais
atos, é inadequado rotuld-los como produgdes de género que criam diferencas sociais.

Portanto, a abordagem de Oyéwumi destaca a necessidade de uma andlise
culturalmente sensivel e contextualizada das préaticas sociais iorubas, evitando a imposicao de
categorias e interpretacOes ocidentais que ndo capturam a complexidade das relagdes e
distingdes na sociedade ioruba.
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No contexto da transgeneridade, suas ideias podem ser interpretadas como
contribuicdes valiosas para repensar as construcdes sociais em torno da identidade de género e
da experiéncia transexual.

Em seu livro "What Gender is Motherhood?", Oyéwumi estabelece um didlogo
explicito com algumas das demandas dos movimentos de transgeneridade a partir de sua propria
teorizacdo (Oyewumi, 2016,). Esse didlogo revela uma complexidade no pensamento de
Oyéwumi que contradiz a insinuacdo de Matory sobre a presenca de transfobia em suas ideias.
A pesquisadora aborda a maternidade questionando a categorizacdo rigida de género e
explorando como as experiéncias de maternidade podem ser compreendidas de maneiras que
transcendem as construcdes tradicionais de género. Ao engajar-se com as demandas dos
movimentos de transgeneridade, ela demonstra uma abertura para considerar identidades e
experiéncias que desafiam as normas binarias de género. Isso é significativo porque indica que
Oyéwumi reconhece a fluidez de género e a diversidade de experiéncias individuais, alinhando-
se, em certa medida, com os objetivos dos movimentos trans.

A teorizagdo de Oyéwumi (2016) ndo se baseia na exclusdo ou na marginalizagdo de
identidades trans, mas sim em uma critica das imposi¢Ges ocidentais de género sobre as
sociedades africanas. Ela questiona a universalidade das categorias de género ocidentais e
defende uma compreensdo mais contextualizada e culturalmente sensivel das identidades de
género. A interagdo de Oyéwumi com as demandas dos movimentos de transgeneridade pode
ser vista como uma tentativa de integrar essas perspectivas em sua critica mais ampla das
categorias de género ocidentais. 1sso sugere que seu trabalho tem um viés mais inclusivo e
aberto a diversidade de identidades de género.

Portanto, a analise de Oyéwumi sobre maternidade e género, especialmente quando
considerada em conjunto com sua abertura para o didlogo com o0s movimentos de
transgeneridade, oferece uma visdo mais inclusiva e complexa do género. Ela desafia a viséo
reducionista de que sua teorizacdo é transfobica, mostrando que seu trabalho busca uma
compreensdo mais ampla e inclusiva das experiéncias de género.

A perspectiva de Oyeéronke Oydwumi (2021) propde uma desvinculagdo das
caracteristicas bioldgicas na definigdo de género, sugerindo que a transgeneridade ndo deve ser
rigidamente limitada a uma compreenséo binaria ou ancorada em caracteristicas anatémicas.

Sob essa abordagem, o género é concebido como um processo relacional, onde a
identidade de género nao esta intrinsecamente associada a anatomia ou genitalia (Oyéwumi,

2021). Embora Oyéwumi ndo utilize explicitamente o termo "performativo”, sua concepcao de
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género como algo construido nas interagfes sociais e contextuais aponta para uma dimensao
performativa do género. Essa dimensdo performativa € evidenciada na maneira como 0s papéis
e expectativas de género sdo atribuidos e negociados dentro das relacfes sociais, sem depender
de caracteristicas biologicas fixas.

Essa concepgédo implica que, no quadro conceitual de Oyéwumi, a transgeneridade ndo
deve ser confinada a nogédo de transicao entre categorias preestabelecidas de homem e mulher,
mas pode envolver uma exploracdo mais fluida e ndo binaria da identidade de género. Ao
interpretar que o género é uma construgéo social dindmica e relacional, Oyéwumi abre espaco
para compreender as identidades trans como parte de um espectro mais amplo de expressoes de
género. Dessa forma, sua abordagem se alinha, em certa medida, com a ideia de
performatividade presente na teorizacdo “butleriana”, na qual o género ¢ continuamente
(re)construido através de praticas e performances sociais.

Adicionalmente, ao enfatizar a historicidade e contextualidade do género, Oyéwumi
proporciona uma base para compreender a transgeneridade para além das construcdes culturais
especificas. Sua énfase na influéncia da colonizacéo e na imposi¢édo de categorias de género
ocidentais sugere que as experiéncias transgéneros podem ter sido moldadas e interpretadas de
maneira distinta em contextos ndo colonizados ou pré-coloniais. Este enfoque ampliado
contribui para uma compreensao mais abrangente e culturalmente sensivel das vivéncias trans.
Pensar na abordagem tradicional ioruba sobre identidade de género oferece uma
perspectiva interessante e necessaria para a critica das construgdes ocidentais de género.
Oyéwumi (2021), como ja citado, argumenta que, na sociedade ioruba pré-colonial, as
categorias de "obinrin" e "okunrin" eram principalmente reprodutivas e ndo necessariamente
sociais ou de género como compreendido no Ocidente. Isso implica que ndo havia uma
identidade de género fixa que determinasse 0s papéis sociais das pessoas com base em seu
corpo bioldgico. A auséncia de uma construcdo social rigida de género sugere que tanto
"obinrin" quanto "okunrin" poderiam, teoricamente, desempenhar qualquer papel social, uma
vez que seu tipo de corpo ndo determinava suas fung@es sociais, exceto nos papéis diretamente
relacionados a reproducéo.

Essa perspectiva levanta a questdo de se, na fungdo coletiva de "lya", poderia uma
pessoa "okunrin" (macho) assumir esse papel. Segundo Oyeéronke Oyéwumi (2021), "lya" ndo
se restringe ao papel biologico de mae, mas representa uma funcdo social de autoridade,
senioridade e respeito na sociedade ioruba. "Tya" é um titulo honorifico atribuido a individuos
que desempenham papéis de lideranca e sdo guardibes do conhecimento ancestral,
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independentemente do sexo bioldgico. Essa funcdo estd associada & capacidade de cuidar,
ensinar e manter a coesao social.

No candomblé, por exemplo, a figura do "babalorixd" (pai de santo) desempenha
funcdes que poderiam ser associadas as de "Tya", como a conducao de rituais, a transmissio de
conhecimentos e o cuidado espiritual da comunidade. Isso demonstra uma flexibilidade nas
funcgdes sociais que transcende as distin¢des rigidas de género. A possibilidade de uma pessoa
"okunrin" assumir o papel de "lya" reflete uma organizagdo social onde a biologia desempenha
um papel especifico, mas ndo dominante, nas defini¢cGes das funcbes sociais. Dessa forma, as
funcBes de lideranga e cuidado ndo estdo necessariamente vinculadas ao sexo biolégico, mas
sim a posicdo social, ao conhecimento e a experiéncia do individuo.

Essa abordagem enfatiza que, na perspectiva de Oyéwumi, as categorias de género na
sociedade ioruba tradicional sdo fluidas e contextuais, permitindo que individuos assumam
diferentes papéis sociais com base em critérios como senioridade e contribuicdo para a
comunidade, em vez de serem limitados por distingBes bioldgicas fixas. Isso desafia as
concepcOes ocidentais de género e destaca a importancia de considerar as nuances culturais ao
analisar as funcdes sociais e as identidades de género.

Um desafio importante nas leituras de Oyéwumi sobre a questdo da transgeneridade é
a necessidade de ler as pessoas trans por lentes que ndo sejam exclusivamente de género. Se a
sociedade iorubé tradicional ndo possuia uma categoria autdctone de género, entdo também nao
existiria a de transgeneridade nos termos ocidentais. Portanto, é crucial investigar quais figuras
ou experiéncias na cultura ioruba poderiam ser relacionadas ao que o Ocidente chama de
transgeneridade, ainda que essas experiéncias nao sejam entendidas pelas lentes generificadas.
Esta abordagem € essencial para evitar a armadilha de universalizar a transgeneridade, mesmo
enguanto criticamos a universalidade do género.

Situar essa questdo no contexto cultural ioruba também ajuda a responder as criticas
transfobicas que podem surgir ao tentar interpretar uma experiéncia ocidental, onde a
transgeneridade existe e € alvo de violéncia, através das categorias de um mundo sem género.
Criticos transfobicos poderiam argumentar que isso seria uma "forcacdo de barra”, mas é
fundamental reconhecer que cada cultura possui suas proprias formas de entender e categorizar
as identidades e experiéncias humanas.

Assim, a andlise critica das identidades de género na abordagem ioruba tradicional ndo
apenas desafia as construcfes ocidentais de género, mas também nos convida a reconsiderar

como entendemos a transgeneridade em diferentes contextos culturais. A critica de Oyéwumi e

161



a aplicacdo dessas ideias para a compreensdo das identidades trans revelam a necessidade de
uma abordagem mais inclusiva e culturalmente sensivel, que respeite a diversidade das
experiéncias humanas e evite a imposicdo de categorias universais.

Parte de suas contribui¢es podem incluir:

1.  Género € marcado pelo espaco-tempo: Oyéwumi (2021) argumenta que afirmar
a universalidade do género compromete a compreensao de sua construcdo cultural especifica.
Em sua analise da sociedade ioruba pré-colonial, ela demonstra que o género ndo era um
principio organizador central, e que as relacfes sociais eram estruturadas principalmente com
base em critérios como senioridade, parentesco e posi¢do social. Oyéwumi enfatiza que tudo o
que € cultural é também historico, estando marcado pelo espaco e pelo tempo. Essa perspectiva
ressalta que as categorias de género sdo construcdes sociais que variam significativamente entre
diferentes culturas e periodos histéricos. Ao reconhecer que o género € culturalmente especifico
e historicamente situado, Oyéwumi oferece uma nuance crucial para pensar a experiéncia trans.
Essa abordagem sugere que as identidades trans ndo devem ser entendidas como desvios de
uma norma universal, mas sim como expressées legitimas dentro de contextos culturais
particulares. Essa compreensdo traz novos elementos para a reflexdo sobre a transgeneridade,
ao permitir que se considere a diversidade das experiéncias trans em diferentes sociedades.
Reconhecer a natureza cultural e histérica do género abre espaco para abordar as identidades
trans ndo apenas como transi¢cdes entre categorias fixas, mas como participacdes ativas em
processos continuos de construcdo e negociacdo de identidades de género. Dessa forma, a
perspectiva de Oyéwumi enriquece o debate ao enfatizar que as experiéncias trans sao
influenciadas pelas especificidades culturais e temporais, promovendo uma Vvisdo mais
inclusiva e contextualizada das identidades de género.

2. Critica a Universalidade do Género: Oyéwumi questiona a aplicabilidade universal
das categorias de género ocidentais. Esta critica estende-se a transgeneridade, enfatizando que
as experiéncias e interpretacdes desse fenébmeno podem ser fortemente influenciadas por
contextos culturais especificos.

As ideias de Oyeéronke Oyéwumi oferecem uma lente critica e culturalmente
informada para a anélise das construcdes de género, proporcionando um arcabougo teorico
valioso para a compreensdo da transexualidade em contextos diversos.

Da mesma forma que Butler, Oyérénke promove um dialogo com Foucault. Ambos
desafiam a naturalizacdo das categorias de género e questionam as estruturas de poder que
sustentam essas categorias. Enquanto Foucault enfoca a produgéo de conhecimento e poder na
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sociedade ocidental, Oyéwumi critica a imposi¢do de categorias ocidentais a outras culturas.
Oyéwumi complementa e expande a critica foucaultiana ao género (sexualidade) ao trazer uma
perspectiva pos-colonial que questiona a aplicabilidade universal das categorias de género
ocidentais. Ambos concordam que o0 género é uma construcdo social e que as categorias de

género ndo sdo universais, mas contextuais e historicamente situadas.

4.2. Transcendendo as fronteiras de género: Uma analise da experiéncia transgénero na
sociedade africana;
Oriki Obatalas:
Yeso Oltorogbo,
Olugbala onird imole,
Obatala ti 6 gbé oko arayé fun eda,
Oniwa pele, Olud4 alagbara,
Oba ti 6 1& je okunrin, ti 0 1€ je obinrin.
"Salve, Ollorogbo,
O sustentador, luz eterna,
Obatala que moldou os corpos dos humanos,
Aquele de carater suave, o criador poderoso,
O rei que pode ser homem e pode ser mulher."

"Estudar a experiéncia trans na Africa atual é fundamental para compreender a
experiéncia trans nos terreiros de candomblé no Brasil, mesmo reconhecendo que a transfobia
em ambos os contextos pode ter origens e manifestacdes distintas. Hoje, ha uma discussao
crescente sobre as préaticas na religido tradicional iorub4 em comparagdo com o candomblé
brasileiro. Assim como trago as ideias de Oyéwumi sobre a existéncia ou ndo de género na
sociedade ioruba em periodo pré-colonial, também exploro as questes de género em diversas
regides africanas a fim de corroborar os questionamentos dentro dos terreiros sobre a préatica de
inclusdo. Essa comparacdo é analoga ao estudo da transgeneridade entre Africa e Brasil, pois

ambos os debates buscam fomentar reflexbes sobre tradicBes e vinculos culturais,

6+ Obatala, também conhecido como Orisa-nl4, é uma divindade central no pantedo ioruba, associado a criagio
da humanidade, & pureza, a justica e & sabedoria. Considerado o mais antigo e sabio dos Orisa, foi encarregado por
Olédumareé (o Criador Supremo) de moldar os corpos humanos, simbolizando equilibrio e harmonia na criacao.
Representado pela brancura, que evoca pureza espiritual, é venerado como um mediador e protetor especial das
pessoas com deficiéncias, devido a um mito em que, embriagado, cometeu erros ao criar alguns corpos. Sua figura
transcende os conceitos de género, refletindo sua natureza inclusiva e universal, e ¢ amplamente cultuado tanto na
Africa Ocidental quanto nas religides afro-diaspéricas, como o Candomblé (Oxal4) e a Santeria.
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especialmente no que tange a resisténcia a adaptacdes sociais e a evolugdo nos sistemas de
culto. Ao analisar as experiéncias trans africanas, podemos identificar como as tradi¢fes
religiosas lidam com questdes de género e identidade, o que ilumina a compreensdo das
dindmicas nos terreiros brasileiros. 1sso contribui para promover discussdes sobre a necessidade
de adaptac@es sociais e a evolugdo das praticas religiosas, respeitando as raizes culturais e
enfrentando as resisténcias que possam surgir no processo de inclusdo e reconhecimento das
identidades trans.

Nas sociedades africanas, aquilo que o ocidente entende como transgeneridade,
poderia ser entendido como experiéncias, que, para além do género, tal como o ocidente o
entende, se afirma na multiplicidade de modos de ser e existir. Em regides como a Africa
Ocidental, Meridional e Oriental, a experiéncia transgénero vem tentando resistir as imposicoes
das normas coloniais e contemporaneas. Compreender a situacdo atual das pessoas transgénero
nessas regides exige um mergulho profundo nas tradigdes pré-coloniais, nos processos de
colonizacao e nos contextos sociopoliticos modernos, onde as questdes de género e identidade
séo constantemente renegociadas.

Na Africa Ocidental, a transgeneridade €, historicamente, parte integrante das praticas
culturais de muitos grupos étnicos. Amadiume (1987) descreve a existéncia do conceito de
“female husbands” (maridos fémea) entre os Igbo, na Nigéria, no qual mulheres assumiam
papéis de género masculinos para fins de sucessao, preservando linhagens familiares e direitos
sobre terras. Esta pratica mostra que a sociedade Igbo possuia uma compreensao do género que
ia além da simples binariedade, reconhecendo a necessidade de papéis de género flexiveis em
certos contextos sociais e econdmicos. Argumenta que "o sistema Igho permitia um alto grau
de mobilidade de género™ (Amadiume, 1987), desafiando as visdes ocidentais que impdem uma
separacgdo rigida entre masculino e feminino.

A prética permitia que mulheres com mais recursos e poder ascendesse a posi¢des
normalmente reservadas aos homens, atuando como chefes de familia e controladoras de
propriedades. Segundo a autora, "o género ndo era entendido como uma identidade fixa, mas
como uma categoria de status que poderia ser adquirida” (Amadiume, 1987). Portanto, o

conceito de “female husband” nédo estava atrelado a uma masculinizagdo da identidade de

164



género, mas sim a um papel funcional que atendia as necessidades econémicas e familiares da
sociedade Igbo®.

A analise de Amadiume revela que a mobilidade de género no contexto Igho néo era
uma excecdo, mas uma caracteristica intrinseca da organizacdo social. Mulheres que se
tornavam “female husbands” adquiriram direitos, privilégios e responsabilidades semelhantes
aos dos homens, incluindo o controle de propriedades e a participacdo ativa em transacoes

comerciais.

Essas mulheres eram reconhecidas e respeitadas por suas fungdes, e sua posi¢éo social
Ihes conferia um poder que transcendia a tradicional dicotomia de género.
(Amadiume 1987, p. 61).

O conceito de mobilidade de género sugerido por Amadiume reflete a ideia de que o

género, na sociedade Igbo, era um fenémeno adaptavel e relacional. O fato de mulheres
poderem transitar para papéis tradicionalmente masculinos em resposta a demandas sociais,
econdmicas e familiares aponta para uma sociedade que reconhecia a necessidade de papéis
flexiveis. Ela ainda enfatiza: "o sistema Igbo permitia um alto grau de mobilidade de género, o
que era fundamental para sua sobrevivéncia e adaptacio” (Amadiume, 1987)°%.

A referida estudiosa, relata que a compreensdo ocidental do género como uma
dicotomia rigida entre masculino e feminino foi, em grande parte, uma construcdo colonial que
nédo correspondia a realidade de muitas sociedades africanas. Como ela observa, “a figura da
‘female husband’ exemplificava uma visdo de género que era simultaneamente inclusiva e
fluida, reconhecendo que os papéis de género poderiam ser negociados e adaptados conforme
as necessidades” (Amadiume, 1987).

Esta ideia é reforcada por outros estudos que analisam praticas semelhantes em
diferentes contextos africanos. Esses estudos mostram que a flexibilidade de género nédo era
exclusiva dos Igbo e que, em muitas sociedades africanas, 0 género era mais uma categoria
relacional e situacional do que uma identidade fixa ou biologicamente determinada. Assim, o
reconhecimento das “female husbands” como parte integrante da estrutura social dos Igbo
subverte a narrativa ocidental da dicotomia de género, sugerindo que o0 género era um sistema

dindmico e aberto a renegociagéo.

8 Essa funcionalidade socioecondmica das “female husbands” é frequentemente mal compreendida em analises
que tentam enquadra-la em conceitos ocidentais de género e sexualidade. A pratica era menos sobre identidade de
género e mais sobre a distribuicdo de responsabilidades e poder dentro da familia e da comunidade.

% A flexibilidade dos papéis de género também refletia um sistema em que o status era, em muitos casos, mais
importante que o género em si, 0 que permitia a adaptacdo dos papéis conforme a necessidade de manutencéo do
poder e dos recursos dentro da familia.
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Essa discusséo sobre a sociedade Igho oferece insights significativos para debates
contemporaneos sobre género e sexualidade. Ao demonstrar que a mobilidade de género fazia
parte do cotidiano e era considerada uma pratica normal, Amadiume (1987) desafia a ideia de
que a fluidez de género € exclusivamente uma invencdo moderna ou ocidental. A pratica das
“female husbands” sugere que muitas culturas africanas desenvolveram concepgdes
sofisticadas de género e sexualidade, que reconheciam a diversidade e a adaptabilidade das
experiéncias humanas.

Além disso, a analise de Amadiume revela como a colonizacdo e a imposi¢do de
ideologias ocidentais contribuiram para a rigidez dos papéis de género em sociedades africanas
que, tradicionalmente, tinham praticas mais flexiveis e inclusivas. A autora observa que “a
colonizagdo trouxe ideologias patriarcais que desvalorizavam ou eliminavam sistemas que
permitiam a mobilidade de género” (Amadiume, 1987)%’. Esta imposi¢do colonizadora resultou
na redefinicdo das identidades de género em muitas sociedades africanas, frequentemente
suprimindo suas praticas culturais mais fluidas.

Com a chegada do colonialismo e da cristianizacdo, as concep¢des fluidas de género
que eram parte integrante da vida social na Africa Ocidental foram abruptamente confrontadas
e desestabilizadas pelos ideais europeus, que introduziram uma estrutura de género binaria e
patriarcal®®. Sociedades africanas que historicamente reconheciam multiplos papéis de género
e identidades diversas passaram a ser forcadas a aderir aos modelos europeus, que enfatizavam
uma separacao rigida entre o masculino e o feminino. Esta imposic¢do colonial ndo apenas
apagou a diversidade de género existente, mas também rotulou as identidades transgénero como
"desviantes" ou "anormais”, contribuindo para sua estigmatizagao progressiva.

Nos tempos contemporaneos, a repressao das identidades transgénero se intensificou
em diversos paises da Africa Ocidental, em grande parte devido & influéncia das doutrinas
cristas e islamicas, que foram incorporadas durante o periodo colonial e se enraizaram nas
normas sociais. Por exemplo, a Nigéria, que tem uma das legislacbes mais rigorosas contra a

comunidade LGBTQIAPN+, adotou leis que ndo apenas criminalizam a expressdo de género

57 A flexibilidade dos papéis de género também refletia um sistema em que o status era, em muitos casos, mais
importante que o género em si, 0 que permitia a adaptacao dos papéis conforme a necessidade de manutencéo do
poder e dos recursos dentro da familia.

8 A introducao do colonialismo e das religides abradmicas na Africa Ocidental n&o apenas impds uma vis&o binaria
de género, mas também desvalorizou as praticas e concepgdes de género autoctones que permitiam uma maior
diversidade e flexibilidade. A colonizagdo, ao impor sua prépria estrutura de género e sexualidade, deslegitimou
essas experiéncias, criando uma narrativa que tratava a diversidade de género como um desvio a ser corrigido,
uma perspectiva que ainda influencia as atitudes contemporaneas em relagdo a comunidade transgénero na regido.

166



ndo normativa, mas também proibem qualquer forma de associagdo, apoio ou defesa dos
direitos LGBTQIAPN+. Isso resultou em um aumento da violéncia, discriminacdo e
perseguicdo sistematica contra pessoas transgénero, que sdo frequentemente sujeitas a abusos
fisicos, psicoldgicos e até mesmo a exclusao social e econémica. Essas legislacGes refletem a
internalizacdo dos ideais coloniais, que redefiniram o entendimento do género e da sexualidade
de forma rigida e punitiva.

A sociedade nigeriana, assim como em outras partes da Africa Ocidental, reforca a
visdo de que a transgeneridade é uma ameaca a ordem moral e social, uma perspectiva que
deriva das influéncias coloniais e religiosas que instituiram a heteronormatividade como norma.
Essa marginalizacdo sistematica das pessoas transgénero serve para perpetuar a violéncia
estrutural e cultural contra a comunidade, privando-a de direitos basicos, acesso a saude,
emprego e participacdo na vida publica.

Apesar desse ambiente hostil, a Africa Ocidental também se destaca como um espaco
de resisténcia e resiliéncia para a comunidade transgénero. Organiza¢des como a “House of
Rainbow” na Nigéria tém desempenhado um papel fundamental na criacdo de redes de apoio e
advocacy para pessoas LGBTQIAPN+, desafiando as narrativas de opressdo e promovendo
espacos seguros onde a identidade trans pode ser expressa e validada (Beyrer et al., 2013). Essas
iniciativas ndo apenas fornecem um reflgio, mas também representam uma forma de
contestacdo ativa as normas sociais impostas pelo colonialismo e pela religido, demonstrando
que, mesmo em face da adversidade, a comunidade transgénero da Africa Ocidental continua a
afirmar sua presenca e a exigir visibilidade e reconhecimento.

E importante ressaltar que, apesar das influéncias coloniais e das normas impostas, a
persisténcia da identidade e expressdo transgénero na Africa Ocidental evidencia a resiliéncia
cultural e a capacidade de resisténcia das comunidades LGBTQIAPN+ na regido. Mesmo em
um cenario marcado por violéncia e exclusdo, a luta por direitos, dignidade e reconhecimento
continua a ser uma forca vital, sinalizando um movimento continuo em direcéo a afirmacéo de
uma identidade que resiste a imposi¢do de uma ordem binaria e patriarcal de género.

A Africa Meridional apresenta uma dindmica complexa em relacdo aos direitos das
pessoas trans e as identidades de género, destacando tanto avancos notaveis quanto desafios
persistentes. A Africa do Sul, por exemplo, é pioneira no reconhecimento dos direitos
LGBTQIAPN+ no continente, tendo sido o primeiro pais africano a incluir a proibicdo da
discriminacdo com base na identidade de género em sua Constituicdo, promulgada em 1996.

Esse avanco legal faz da Africa do Sul um exemplo de legislacdo progressista, com a
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legalizagdo do casamento entre pessoas do mesmo sexo desde 2006 e a possibilidade de
alteracdo de género nos documentos oficiais. No entanto, a existéncia dessas leis progressistas
ndo se traduz necessariamente em aceitacdo social. As pessoas trans no pais continuam a
enfrentar altos niveis de violéncia e discriminagdo, como a “transfobia corretiva”, em que a
violéncia é usada como meio de impor a conformidade a normas de género. Brown (2012)
ressalta que "a existéncia de leis progressistas ndo elimina o preconceito enraizado nas
comunidades, e as pessoas trans continuam a ser vitimas de violéncia e discriminacao”. Essa
situacdo demonstra a contradicao entre o reconhecimento legal dos direitos trans e a realidade
vivida, marcada por praticas sociais excludentes e violéncia de género®.

Fora da Africa do Sul, a realidade das pessoas trans é ainda mais desafiadora em muitos
paises da Africa Meridional. Na Namibia, Botswana e Zimbabue, as legislaces continuam a
refletir a influéncia de cddigos coloniais que restringem a expressdo de género e criminalizam
comportamentos que desafiam a norma binaria, perpetuando a marginalizacdo e a invisibilidade
das pessoas trans. Apesar disso, ha sinais de mudanca, como a decisdo do Tribunal Superior de
Botswana, em 2019, que descriminalizou a homossexualidade, representando um passo
importante para o avanco dos direitos LGBTQIAPN+ na regido. Mesmo assim, a
implementacdo dessas decisdes enfrenta barreiras culturais e politicas, e a aceitacéo social das
identidades trans continua limitada, destacando a necessidade de um didlogo mais amplo e
inclusivo sobre diversidade de género’.

Para além dos desafios legais e sociais, a Africa Meridional possui uma rica tradicao
cultural que reconhece a diversidade de género, especialmente entre os povos Bantu, que
habitam varias regides da Africa Subsaariana. Estas sociedades desenvolveram sistemas de
género complexos que vdo além da dicotomia masculino/feminino, reconhecendo a existéncia
de identidades que se alinham com o que hoje é chamado de “terceiros géneros.” Por exemplo,
entre os Zulu, h& o conceito de "inkotshane"”, que se refere a pessoas designadas como mulheres
ao nascer, mas que desempenham papéis masculinos em suas comunidades. De forma

semelhante, entre os Ovambo, encontramos o0s "onganda”, individuos designados como homens

8 O conceito de “transfobia corretiva” na Africa do Sul, que envolve a tentativa de “corrigir” a identidade de
género de uma pessoa por meio de violéncia, tem raizes em préticas violentas de controle social que foram
exacerbadas pela colonizacao e pelo apartheid, sistemas que institucionalizaram a violéncia como meio de manter
a ordem social (Morrell, Jewkes & Lindegger, 2012).

0 A decisdo do Tribunal Superior de Botswana em 2019 representou um avango significativo, mas enfrentou
resisténcia de segmentos conservadores da sociedade, que consideram a diversidade de género e orientacdo sexual
como ameacas aos valores tradicionais. Este caso ilustra como a mudanca legal nem sempre se traduz em mudancas
imediatas nas atitudes e praticas sociais (Human Rights Watch, 2019).

168



que assumem papéis tradicionalmente associados as mulheres. ! Essas identidades eram
culturalmente aceitas e respeitadas, indicando que as sociedades Bantu possuiam uma
compreensdo de género mais inclusiva e flexivel antes da imposicao colonial. A introducéo das
estruturas binarias e patriarcais de género durante a colonizacdo desvalorizou e muitas vezes
apagou essas formas de expressdo de género, impondo um sistema que néo refletia a realidade
das comunidades africanas.

Apesar do ambiente legal e social muitas vezes hostil, ha sinais de resisténcia e
resiliéncia da comunidade trans na regidio. Organizagdes como o “Iranti,” na Africa do Sul,
desempenham um papel crucial ao oferecer apoio e advocacy para pessoas trans, criando
espacos seguros e promovendo a conscientizacao sobre questdes de identidade de género. Além
disso, essas organizacfes buscam recuperar e celebrar as tradi¢des africanas que reconhecem a
diversidade de género, contribuindo para a descolonizacdo das narrativas sobre género e
sexualidade. Mesmo em face da violéncia, discriminacédo e marginalizacdo, a comunidade trans
continua a resistir e a lutar por seus direitos, evidenciando uma resiliéncia que desafia as
barreiras impostas tanto pelo colonialismo quanto pelas normas patriarcais contemporaneas.

Assim, a Africa Meridional exemplifica um cendrio de contradicbes e esperancas em
relacdo as questdes de género e aos direitos das pessoas trans. Embora a legislacdo progressista
da Africa do Sul represente um avanco significativo, o preconceito e a violéncia continuam a
ser realidades para muitas pessoas trans na regido’?. Ao mesmo tempo, a presenca histdrica de
sistemas de género inclusivos nas culturas Bantu e a atuacdo continua de organizacGes de
advocacy mostram que a luta por reconhecimento e aceitacdo € antiga e continua, refletindo
uma tradicdo de resisténcia que persiste até os dias de hoje.

No contexto cultural e social do Quénia, bem como em outras regides da Africa
Oriental, e possivel identificar praticas e identidades que desafiam as normas de género
convencionais, mostrando a complexidade e diversidade de experiéncias de género no

continente africano. Os povos de lingua suaili, por exemplo, apresentam o conceito dos

L A presenca de maltiplos géneros nas culturas Bantu foi documentada por diversos antropélogos e historiadores
que destacam que a fluidez de género era uma caracteristica aceita e respeitada antes da chegada dos colonizadores
europeus. A imposicdo das estruturas de género ocidentais ndo apenas suprimiu essas identidades, mas também
distorceu a percepcdo das tradicbes africanas, muitas vezes retratando-as como “primitivas" ou "atrasadas"
(Amadiume, 1987).

72 E importante destacar que a imposic&o do cristianismo e do islamismo durante a colonizacfo também teve um
papel significativo na promocdo da binariedade de género e na criminalizacdo das identidades trans e LGBTQIA+.
Essas religides, ao se tornarem predominantes, reforcaram normas patriarcais que eram usadas para justificar a
discriminacdo e a violéncia contra pessoas que ndo se conformavam com os padres de género estabelecidos
(Nyeck & Epprecht, 2013).
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mashoga, homens designados ao nascer que assumem papéis femininos, casam-se com homens
e realizam tarefas domeésticas tipicamente associadas as mulheres (Blackwood, Wieringa,
1999). Essa expressao de identidade de género transcende a ideia ocidental de binariedade e
revela a presenca de praticas de género alternativas que tém raizes profundas nas tradicdes
culturais da regiéo.

De forma semelhante, em outras comunidades quenianas, como entre os Meru e
Kikuyu, ha sacerdotes que adotam caracteristicas femininas e que podem até mesmo casar-se
com homens, sendo, por vezes, comparados a mulheres transgénero contemporaneas (Murray
& Roscoe, 1998). Estas praticas, que podem parecer estranhas do ponto de vista ocidental, na
verdade, representam sistemas de género que reconhecem e valorizam a diversidade de
identidades. Entre os Nuer, encontramos a pratica de mulheres que adotam a condi¢do de
homens e casam-se com outras mulheres, sendo consideradas os pais dos filhos dessas unides,
uma forma de organizacdo familiar que desafia as normas patriarcais tradicionais (Evans-
Pritchard, 1951). Este fenbmeno mostra que o género, entre os Nuer, é entendido de forma
relacional e funcional, mais do que como uma questao de identidade fixa ou bioldgica.”

O povo Maale, por sua vez, apresenta o conceito de ashtime, no qual homens assumem
papéis femininos e, historicamente, serviam como parceiros sexuais do rei durante periodos de
restricdo sexual ritualistica. No entanto, a partir da década de 1970, essa pratica comecou a ser
estigmatizada, refletindo a crescente influéncia de ideologias externas que deslegitimaram as
tradigcBes de género locais (Donham, 1998).7* Além disso, 0 povo Amhara do mesmo contexto
regional também manifesta estigma contra pessoas designadas homens que adotam vestimentas
femininas, indicando que a introducdo de valores coloniais e religiosos impactou fortemente a
maneira como as identidades de género sdo percebidas e tratadas nessas comunidades.

A diversidade de expressGes de género e a aceitacdo de identidades trans em Uganda
também merecem destaque, especialmente entre os povos Lango, Karamojong, Teso e Lubaras.
No grupo Lango, por exemplo, existe uma aceitacdo notavel de mulheres transgénero,
conhecidas como jo apele ou jo aboich, que séo pessoas designadas como homens ao nascer,

mas que, segundo as crencas locais, foram transformadas em mulheres pela divindade

3 A prética das mulheres que assumem papéis masculinos entre os Nuer demonstra que a sociedade ndo baseava
0 papel de género apenas no sexo hioldgico, mas em funcbes sociais e relacionamentos familiares (Evans-
Pritchard, 1951).

4 A estigmatizacdo do ashtime a partir da década de 1970 ¢ atribuida ao aumento da influéncia de valores coloniais
e cristdos que deslegitimaram praticas de género nao conformistas, sinalizando o impacto da colonizacdo na
percepcao da transgeneridade (Donham, 1999).
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androgina Jok (Nyanzi, 2013). Essas mulheres trans adotam nomes femininos, roupas,
decoracOes faciais, deixam seus cabelos crescerem, simulam menstruacdo e podem casar-se
com homens. Essa mesma aceitacdo é observada entre os Karamojong, Teso e Lubaras, onde
ha papéis definidos tanto para mulheres trans (oculé) quanto para homens trans (agulé),
evidenciando uma compreensdo de género que vai muito além das categorias binarias
introduzidas pela colonizagdo europeia.’™

No entanto, apesar dessa rica tradicdo de aceitacédo e diversidade de género, a realidade
contemporanea da Africa Oriental é marcada por repressio legal e social, especialmente em
paises como Uganda e Tanzania, que adotaram legislacdes rigorosas contra a expressao de
género ndo normativa. A "Lei Anti-Homossexualidade" de Uganda, aprovada em 2014, ndo
prevé apenas sanc¢des sobre orientacdo sexual, mas também abrange as relagdes de identidade
de género. Essa legislacdo intensificou o estigma e a violéncia contra pessoas transgénero,
criando um ambiente de medo e inseguranca (Currier & Migraine-George, 2016). Alimentada
por discursos religiosos e politicos, a lei busca silenciar as identidades trans e reforcar a ideia
de que a transgeneridade é uma ameaca a ordem moral e social. No entanto, é importante
destacar que a identidade transgénero na Africa Oriental ndo é uma inven¢do moderna ou
ocidental. Estudos mostram que antes da colonizacao, culturas como a Buganda ja reconheciam
e acolhiam identidades de género diversas. Tamale (2011) afirma que “os registros coloniais
documentam a existéncia de papéis de género fluidos entre as pessoas Buganda, desafiando a
narrativa de que a transgeneridade é uma invengao ocidental”’®,

Apesar desse ambiente hostil, a resisténcia e a luta por visibilidade continuam a ser
uma realidade para as pessoas transgénero na Africa Oriental. Organiza¢des como a “Trans
Alliance Uganda” e “Jinsiangu” no Quénia desempenham um papel fundamental no
fornecimento de apoio, na promocao da visibilidade e na luta por direitos em uma regido onde
a aceitagdo social ainda é extremamente limitada (Nyanzi, 2013). Essas iniciativas de ativismo
revelam que as pessoas trans ndo sdo meras vitimas da opressdo, mas agentes ativos na

construcao de suas identidades e na defesa de seus direitos.

S As préticas de aceitacdo de identidades trans entre os Lango, Karamojong, Teso e Lubaras indicam a existéncia
de sistemas de género fluidos antes da imposicéao colonial, sugerindo que a diversidade de género era integrada ao
tecido social de muitas comunidades africanas (Nyanzi, 2013)

6 A influéncia da colonizacéo e das religides abradmicas foi determinante para a criacdo de um ambiente hostil as
identidades trans na Africa, impondo uma estrutura binaria de género que anteriormente nfo existia em muitas
culturas africanas (Tamale, 2011).
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Ao analisar a situacéo das pessoas transgénero na Africa Oriental, é evidente que a sua
experiéncia é fortemente influenciada por fatores historicos, culturais, religiosos e politicos. A
imposicdo de normas coloniais e sistemas de crencas europeus e do Oriente Médio contribuiram
significativamente para a marginalizacdo da transgeneridade em muitas sociedades africanas.
No entanto, como observa Msibi (2011), “as tentativas de suprimir a transgeneridade na Africa
falharam em apagar completamente as expressoes de género diversas que sempre fizeram parte
do tecido social africano” (p. 58). Isso demonstra que, apesar dos esforcos de colonizagao e
repressao, as identidades transgénero na Africa continuam a resistir, redefinindo o que significa
ser transgénero no continente e desafiando a hegemonia das estruturas de poder coloniais e pds-

coloniais.

4.3. Homem é Mulher e Mulher ¢ Homem: Orixa Além do Género

Homem é mulher, mulher é homem,

No giro do orixa, ndo ha o nome.

No sagrado transe, o corpo é ponte,

O género se perde, é s6 horizonte.

No peito de Oxum ou for¢a de Ogun,
Cada passo é livre, cada alma é comum.
Ha Oxum em um corpo que nao gera,
H& Ogun em mulher, a for¢a espera.
No toque do tambor, ndo ha fronteira,
A esséncia danca, é pura e inteira.
Somos o que somos, no balanco do axe,
Homem ou mulher, é sé o que se é.

O corpo é terra, mas 0 espirito é ar,

E no candomblé, o género é mar.
Poema Autoral

No candomblé, a experiéncia do transe de orixas e a forma como as identidades de
género se relacionam nesse contexto ultrapassam as barreiras convencionais da sociedade e das
concepgdes binarias de masculino e feminino. Homens e mulheres, ao entrarem em transe,
podem incorporar orixas que representam energias diversas ao seu sexo bioldgico,
proporcionando uma vivéncia que questiona e, a0 mesmo tempo, transcende as normas sociais.
Ao incorporar um orixa, o praticante experimenta uma realidade onde a rigidez de género é
suspensa, e os significados atribuidos a masculino e feminino se tornam maleaveis.

No estudo de Birman (1991) sobre relagcdes de género, possessao e sexualidade, fica
evidente que a possessao ritual é mais do que uma simples manifestagéo divina; ela se torna um
espaco de ressignificacdo de papéis de género. Quando um homem entra em transe com uma
entidade de energia feminina ou uma mulher incorpora um orixa masculino, o individuo néo

apenas "veste" o0 género do orixa, mas também vivencia e experimenta o poder, a sensualidade
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e a forca associada aquela divindade. Esta experiéncia ritual abre caminhos para a compreensao
de que, no candomblé, as identidades de género sdo dinamicas, e o ato de "ser" ou “estar" trans
durante o transe ndo deve ser compreendido dentro dos limites restritos que a sociedade impde.

Homens que incorporam orixas de energia feminina, como Oxum, a deusa da

fertilidade e maternidade, vivem uma experiéncia ritual onde a auséncia de um Gtero ndo os
impede de se conectarem com as forcas do feminino. Ao entrar em transe, eles representam e
incorporam o papel de provedoras de vida, da mesma forma que mulheres carregam e nutrem
a vida em seu ventre. A auséncia de caracteristicas fisicas ndo impede que a esséncia da
fertilidade e nutricdo de Oxum seja vivenciada plenamente no corpo de um homem,
ressignificando a experiéncia de género e fertilidade em um contexto além do bioldgico’”.

Por outro lado, mulheres que incorporam orixas masculinos como Xang6 e Ogun
experimentam o poder, a forca e a virilidade que sdo atributos tradicionalmente considerados
masculinos. Neste sentido, a presenca desses orixads em corpos femininos desestabiliza o
conceito de que forca, poder e agressividade pertencem exclusivamente ao dominio masculino.
Estas mulheres ndo se tornam homens, mas experimentam e manifestam a energia masculina
de forma intensa, levando a uma percepcao de género que desafia as construcdes hegemdonicas
de feminilidade. No trabalho de Botelho e Stadtler (2012), evidencia-se que o candomblé
permite que seus praticantes vivenciem essas experiéncias de forma intensa, permitindo que a
possessao seja um espaco de manifestacdo de identidades de género que vao além das limitagdes
impostas pelo sexo biologico.

No candomblé, a possessdo é também uma forma de experimentar a sexualidade e o
género de maneiras que muitas vezes sdo consideradas desviantes pela sociedade dominante.
Como observa Birman (1991), essa pratica religiosa € frequentemente associada a
comportamentos ndo normativos e a identidades que fogem do padrdo heteronormativo.

O contraste entre os rituais do candomblé e as expectativas de género do cotidiano
evidencia-se na forma como o sistema simbolico do candomblé orienta as interacGes entre seus
praticantes. Botelho e Stadtler (2012) destacam que os rituais oferecem um espaco onde 0

género ¢é performado de maneiras explicitas e diversas, contrastando com as identidades fixas

7 De acordo com Birman (1991), a presenca de um Orixa de energia feminina no corpo de um homem n&o reduz
sua masculinidade, mas expande sua compreensdo de género, permitindo uma experiéncia que conecta o praticante
a aspectos do feminino que muitas vezes sdo reprimidos pela sociedade.
8 Botelho e Stadtler (2012) observaram que, ao incorporar Orixas viris, mulheres se afastam das expectativas
tradicionais de género, afirmando a presenca de um poder e de uma forca que transcendem o feminino
tradicionalmente aceito.
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atribuidas fora do contexto ritual. Assim, um homem que, fora do ritual, se apresenta de forma
masculina, pode, durante a possessdo, expressar tracos femininos ou até mesmo assumir um
papel feminino, sem que isso 0 torne menos homem na sua vida cotidiana. Da mesma forma,
uma mulher pode expressar tragcos tradicionalmente masculinos ao incorporar orixas como
Ogun ou Xangd, sem que sua feminilidade seja questionada’®.

As identidades de género e sexualidade sdo vivenciadas de forma ritualistica e
transcendente, abrindo espaco para experiéncias que vao além do corpo e da definicao biologica
de género. O homem que incorpora Oxum pode experimentar a feminilidade e a fertilidade em
sua plenitude, e a mulher que incorpora Ogun pode vivenciar a virilidade e a for¢a sem que isso
a defina exclusivamente como masculina. Desta forma, o candomblé se revela como um espaco
onde o0 género ndo é apenas uma questdo de ser, mas de estar, de experimentar e de se
transformar, transcendendo as limitacdes e barreiras impostas pela sociedade.

O orixa, enquanto mediador, possibilita que homens sejam mulheres e mulheres sejam
homens, revelando uma natureza divina que € fluida e diversa, e que, ao contrario das normas
sociais, abraca todas as expressdes do ser. Este entendimento ressignifica a experiéncia humana
e oferece uma visdo de género que vai além do binarismo, celebrando a multiplicidade e a
complexidade da existéncia.

Esse entendimento se reflete na forma como os praticantes incorporam 0S Orixas,
podendo experimentar a feminilidade ou masculinidade independentemente do corpo que
ocupam, como exemplificado quando um homem incorpora Oxum ou uma mulher incorpora
Ogun, evidenciando que o género é uma questdo de vivéncia e transformacdo. Nesse sentido,
a ideia de que uma mulher trans ndo possa ser iniciada como mulher no candomblé devido a
auséncia de um Utero € uma visdo reducionista e contradiz a esséncia do culto aos orixas, que
ndo se baseia em caracteristicas fisicas, mas na relacdo espiritual e na escolha do Ori. O
candomblé n&o depende de caracteristicas fisicas, mas sim da conexao espiritual entre o Ori e
0 orixa, que determina a experiéncia e identidade do praticante. O Ori, como esséncia espiritual
individual, determina a identidade do praticante, e se ele se conecta com um orixa feminino,
essa identidade deve ser respeitada e validada, independentemente das caracteristicas

anatomicas. A fluidez de género reafirma que a mulheridade de uma mulher trans é tdo legitima

S As entrevistas conduzidas por Botelho e Stadtler (2012) demonstram que os praticantes do candomblé veem
suas identidades de género de forma mais fluida durante o transe, o que lhes permite experimentar uma
multiplicidade de papéis e expressfes que enriquecem suas vivéncias e experiéncias.
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quanto qualquer outra, e que a pratica religiosa deveria acolher a diversidade e complexidade
do ser, indo além de qualquer binarismo imposto pelo social.

O processo de incorporacdo ndo questiona se 0 corpo possui um Utero para receber a
energia de Oxum; o que € determinante € a relacdo e a identificacdo espiritual entre o orixd e o
Ori do praticante (Birman, 1991). Se o candomblé é capaz de iniciar Oxum em um Ori
masculino e reconhecer a presenca plena do orixa nesse corpo, por que ndo seria capaz de
reconhecer a mulheridade de uma mulher trans em sua iniciacdo. Tentar impor um
entendimento biologico ao processo espiritual é contradizer a propria esséncia e sabedoria das
praticas religiosas de matriz africana, que sempre se mostraram capazes de acolher as diversas
formas de ser e existir.

Ao pensar na iniciacdo de pessoas trans no candomblé, acredito que o terreiro tem o
poder de reconhecer e validar a masculinidade de um homem trans e a mulheridade de uma
mulher trans. A iniciacio® é um processo que transcende as limitagdes sociais e culturais do
género, permitindo que a identidade da pessoa seja legitimada pelos orixas. I1sso é especialmente
significativo para pessoas trans, que muitas vezes encontram no candomblé um espaco de
aceitacdo e reconhecimento. Uma legitimacdo que pode ocorrer através do préprio oraculo
sagrado, o merindilogun (jogo de buzios). Quando do processo iniciatico, tudo que se va
proceder, seja um bori (alimentar a cabeca), seja 0 processo de raspagem do novico, seja se
aquele iniciado possui ou ndo caminho sacerdotal e o0 que o0s orixas receberdo de oferendas, é
definido pelo merindilogun (jogo de bdzios). Sendo este oraculo capaz de determinar todas as
nuances do obrigacionado, ele ndo teria a capacidade de dizer sobre a validacdo e o
reconhecimento da identidade de genro do ne6fito? O que orixa responderia nesse oraculo que
esta além dos “pré-conceitos”®! e julgamentos pessoais do préprio homem? Nao deveriamos,
quanto sacerdotes, ter um olhar sensato sobre essa tematica e, assim, consultar ao préprio
sagrado sobre esse reconhecimento? (Nascimento,2019).

E papel dos sacerdotes ter uma postura sensata e aberta frente as transformacdes
sociais, buscando no sagrado as respostas para dilemas contemporaneos. Assim, consultar o
oraculo sobre o reconhecimento da identidade de género ndo é apenas adequado, mas também

essencial para a evolucao da pratica religiosa. Afinal, se confiamos no merindilogun para guiar

8 No candomblé, a iniciacdo é um processo sagrado que marca o nascimento espiritual do praticante e sua
integragdo a comunidade do terreiro. Durante a iniciagdo, a pessoa é apresentada ao seu Orixa e passa a desenvolver
uma relagao intima e duradoura com a divindade, que guiara sua trajetoria religiosa.

81 Entenda-se “pré-conceito” aqui como conceitos previamente estabelecidos, ja que o candomblé é uma religido
oralizada e cheia de tabus que foram passados de geragéo a geragéo.

175



todas as etapas do processo iniciatico, por que ndo recorrer a ele para questdes tdo fundamentais
guanto a compreensdo e aceitacdo do ser humano em sua totalidade?

Além disso, a inclusdo e o respeito a diversidade fortalecem a comunidade religiosa,
promovendo um ambiente de acolhimento e espiritualidade auténtica. Portanto, ao integrarmos
a consulta sobre identidade de género ao jogo de buzios, estamos honrando a tradi¢do e
ampliando nossa conexao com o divino.

Ao considerar a posicdo de uma mulher trans que busca ser reconhecida como ialorixa
ou de um homem trans que busca esse reconhecimento como babalorixa 8 , é necessério
compreender que o candomblé ndo limita a funcdo de lideranca a uma identidade de género
estrita. Nesse sentido, o fato de uma mulher/homem trans ndo é fator que o desqualifica para o
exercicio da funcdo sacerdotal. Um sacerdote tem autonomia para cuidar de todas as tarefas que
demandam o terreiro, inclusive aquela que é privativa do sexo masculino e/ou feminino, isso
porque na auséncia das pessoas desse sexo, 0 sacerdote tera que dar continuidade ao culto,
entdo, podendo ele mesmo, executar tais tarefas.

Ser reconhecido como um sacerdote é um processo que vai além da aceitacdo de sua
identidade de género. Envolve, sobretudo, o reconhecimento de sua conexao com o orixa, seu
conhecimento ritualistico e sua capacidade de liderar a comunidade do terreiro. A posicao de
lideranca no candomblé é legitimada ndo apenas por caracteristicas fisicas ou de género, mas
pela habilidade de manter e transmitir o conhecimento ancestral e a tradigdo da religido. Assim,
uma mulher/homem trans que passa pela iniciacdo e demonstra a profundidade de sua conexao
com 0s orixas e a sabedoria adquirida ao longo de sua trajetéria pode, com legitimidade e
autoridade, assumir o papel de ialorixa ou babalorixa.

A masculinidade do homem trans, assim como a feminilidade da mulher trans, ndo é
questionada pela estrutura do candomblé (ou pelo menos ndo deveria ser), que valoriza a
esséncia e a conexao com 0s orixas acima das caracteristicas biologicas. Nos terreiros, homens
e mulheres trans sdo capazes de manifestar a energia de seus orixas de forma plena e auténtica,
sem que suas identidades sejam invalidadas pelo corpo que possuem. Assim, a lideranca dessas

pessoas no terreiro demonstra que o poder espiritual e o conhecimento ritualistico ndo estdo

82 O termo "ialorixa" refere-se a sacerdotisa que lidera o terreiro de candomblé e é responsavel por guiar os rituais
e os filhos de santo, enquanto “babalorixd" € o equivalente masculino. Ambas as funcdes exigem profundo
conhecimento da religido e dos Orixas, sendo ocupadas por pessoas que demonstram grande sabedoria e conexdo
espiritual
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atrelados a um corpo masculino ou feminino, mas sim a habilidade de manifestar a esséncia do
orixa e guiar a comunidade com respeito e sabedoria.

A hierarquia do candomblé é baseada na relacdo direta entre o praticante e a divindade,

sendo a posse de conhecimento e a demonstracédo de lideranca os fatores determinantes para a

ascensao ao papel de ialorixa ou babalorixa. Assim, a presenca de pessoas trans nas posi¢es

de lideranca dos terreiros é uma prova da flexibilidade e da abertura do candomblé para a

diversidade de identidades de género.

Sango Okoya ti 7 gbé irukére,

Olufe okunrin, Olufe obinrin,

Oba ti n se ayé daradara,

Ti 7 fe gbogbo eda ni ife ododo.

"Sangd, 0 guerreiro que carrega o cetro,

Amante de homens, amante de mulheres,

O rei que transforma o mundo em bondade,

Aquele que ama toda a criagcdo com um amor verdadeiro."

Meus respeitos aquele que me aquece com a chama da vida. Kabiyesilé Sango!

4.4. A Relacéo entre a Homossexualidade, a Transgeneridade e o Sistema Espiritual de
Ifa

Como sacerdote e estudioso das intersecdes entre espiritualidade africana e questdes
contemporaneas de género e sexualidade, percebo que a relacdo entre a homossexualidade, a
transgeneridade e o sistema espiritual de Ifa é frequentemente mal compreendida e sujeita a
interpretacdes equivocadas. A tradicdo de If4, rica em sabedoria e flexibilidade, tem sido
injustamente associada a visdes dogmaticas e conservadoras, particularmente no que diz
respeito a diversidade sexual e de género. Ao longo deste texto, proponho uma andlise critica
das influéncias coloniais e religiosas que moldaram essas interpretacdes modernas e distorcidas,
com o objetivo de demonstrar que Ifa, em sua esséncia, ndo s6 acolhe, como também respeita
as multiplas expressdes da sexualidade e da identidade de género. Como alguém que valoriza
profundamente a inclusdo e a pluralidade, acredito que € essencial reinterpretar as fontes
tradicionais a luz de uma compreensdo mais ampla e contextualizada, permitindo que Ifa
continue a ser um guia espiritual de transformacéo e harmonia para todos. Contudo, ao examinar

0s textos de Ifa4 com um olhar critico e & luz de teorias contemporaneas, como as de Oyéronke
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Oyéwumi, percebe-se que as proibicdes alegadamente dirigidas contra a homossexualidade e
as questdes de género podem ser resultado de interpretagdes equivocadas, influenciadas por
traducOes inadequadas e por uma perspectiva ocidental heteronormativa e binaria de género.
Ao longo deste texto, defendo que Ifa, enquanto sistema espiritual e cultural, ndo possui uma
condenacéo intrinseca & homossexualidade ou a transgeneridade. A leitura fundamentalista dos
versos de Ifa, que visa sustentar tais condenagdes, é inconsistente com a tradigdo original e 0s
principios de empatia, flexibilidade e sabedoria que orientam Ifa.

Para compreendermos adequadamente essa questdo, é imprescindivel analisar as
fontes textuais frequentemente citadas como evidéncia de que If4 condena determinados
comportamentos ou identidades. Um exemplo amplamente discutido é o Odu Ofun-Alaaye
(Oftn-Irete), através de Olagbade Popoola &, que contém versos mencionando que “"para um
homem € melhor fazer amor com uma mulher do que com o seu parceiro” € “para uma mulher
é melhor dormir com um homem do que com a sua parceira”.

Tais passagens tém sido interpretadas por muitos como uma condenacdo as relacoes
homoafetivas. No entanto, para abordar essa leitura de maneira mais contextualizada, é crucial
lembrar que os versos de If4 sdo respostas individualizadas a consultas especificas, ndo dogmas
universais. Além disso, se ampliarmos nossa analise para questdes de identidade e papéis de
género, ao contrario das questdes vinculadas a orientacdo sexual, percebemos que o sistema de
If4, enquanto pratica cultural e espiritual, ndo define rigidas fronteiras entre os géneros. Pelo
contrario, reconhece e dialoga com a fluidez e complexidade das identidades e dos papéis
sociais.

Assim, a aplicacdo generalizada dos Odu a todos os individuos contraria a esséncia da
mensagem de Orumild, que preza a personalizacdo e a contextualizacdo. Se os Odu fossem
destinados a uma aplicacéo universal e irrestrita, a pratica da adivinhacéo perderia sua fungéo
principal, pois a personalizagdo das mensagens deixaria de ser necessaria. Dessa forma, é
necessario cautela ao estabelecer relacGes diretas entre 0s versos e as questoes de identidade de
género, evitando leituras simplistas que ignoram a profundidade e a riqueza simbdlica dos

textos.

83 Olagbade Popoola é um renomado sacerdote de If4 (Babalawo) nigeriano, reconhecido por sua profunda
compreensao e pratica do sistema de divinacao e filosofia de Ifa. Ele possui mais de 30 anos de experiéncia como
divinador, conselheiro espiritual e intérprete dos versos do Odu Ifa. Além de sua formagdo religiosa, Popoola é
bacharel e mestre em Sociologia e Antropologia pela Universidade de Ifé, atualmente conhecida como
Universidade Obafemi Awolowo, em lle Ifé, Nigéria.
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1.Epo se e je'su Isu se e j'epo
2.Akaso dun-un g'aka

3.0binrin se e ba sun j'okunrin lo
4.0kunrin se e sun ti j'obinrin lo
5.B'okunrin ba n b'okunrin sun
6.Bii koko, bii oowo

7.Bi iku bi agbaarin

8.B'obinrin ba n b'obinrin sun
9.Bi epete bi oorun

10.Bi erofo bi eeri

11.B'okunrin ba n b'obinrin sun
12.B'obinrin ba nsun t'okunrin
13.Bi enf'ola yun'pun

14.Bi enf'ola yun'ra Igi
15.0gun-O-Rete lo ro gangan-olele
16.Dia fun Apon-Ako

17.Tinlo ree fi

18.0lele omo

19.0lofa saya

20.Apon p'Olele o je o

21.Ko juohuntifanseloo
22.Apon p'Oleleoje o

23.Ko ju ohun tEboranseloo

Tradugéo
O 6leo de palma é bom para acompanhar o consumo de inhame,
E o inhame é bom como complemento para comer éleo de palma,

A escada € boa para subir na trave,

Para um homem € melhor fazer amor com uma mulher do que com o seu parceiro.

Para uma mulher é melhor dormir com um homem do que com a sua parceira.
Se um homem dormir com outro homem,
Isso resultard em hematomas, agua fervente e dentes,

Se uma mulher fizer amor com outra mulher,
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Isso resultard em dor, mau cheiro, sujeira e irritacéo,

Se um homem faz amor com uma mulher,

E uma mulher dorme com um homem,

O resultado é se sentir no topo do mundo,

A sensacdo é como ter um prazer ilimitado e indescritivel,
O 6rgéo de “Ofun-Irete” ¢ forte e bombastico,

Foi o que Ifa disse mesmo quando ele era solteiro,
Quando ia se casar com Olele na primavera de Olofa,

O solteiro ligou para Olele, mas ela disse que néo,

O problema néo é mais do que ela pode resolver.

De fato, a falta de um sistema rigido de classificacdo de género € uma caracteristica
importante do pensamento ioruba, como sugere Oyéwumi. Ela afirma que a lingua ioruba, em
sua forma original, ndo apresenta marcacdes de género, 0 que contrasta com linguas ocidentais
como o inglés ou o portugués. Este ponto é central para a discussdo sobre a inclusao de pessoas
transgéneras no contexto do sistema espiritual de If4&. Termos como "obirin™ e "okunrin",
tradicionalmente traduzidos como "mulher” e "homem", respectivamente, ndo eram usados para
denotar um género fixo ou baseado em caracteristicas bioldgicas, mas apenas papeis no
processo reprodutivo. Se o proprio idioma ndo delimita essas identidades a categorias fixas, a
imposicao dessas categorias no entendimento de Ifa € um claro produto da colonizagéo cultural
e linguistica. Tal como acontece com as traducdes feitas sobre a homossexualidade, o conceito
de género binario foi importado para o pensamento ioruba a partir de uma lente ocidental,
distorcendo o significado original dos versos ¢ das praticas espirituais. Segundo Oyéwumi,
essas palavras refletiam posic¢Oes sociais mais do que identidades bioldgicas, de forma que as
distin¢Ges rigidas entre masculino e feminino, como conhecemos hoje, eram inexistentes na
cultura ioruba pré-colonial. A partir da colonizagdo e da introdugdo das influéncias cristas e
islamicas, houve uma tentativa de adequar a cultura ioruba as normas ocidentais de género, 0
que levou a distor¢Oes nas traducgdes de textos espirituais e a uma imposi¢cdo de conceitos que
ndo faziam parte da estrutura original da lingua e da cosmologia ioruba.

Além disso, as adverténcias contra determinadas préaticas sexuais presentes em alguns
versos de Ifa devem ser vistas como orientacdes para situagdes particulares e ndo como uma
rejeicdo absoluta a diversidade sexual ou de género. If4, enquanto pratica espiritual, é inclusiva
e respeitosa com as diferentes expressoes de amor e identidade, desde que estas sejam exercidas

com respeito mutuo e integridade espiritual. E dever de seus praticantes ajudar cada individuo
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a encontrar seu caminho espiritual, independentemente de sua orientacdo sexual ou identidade
de género. Ao olhar para os versos de Ifa que mencionam interacdes entre "homens" e
"mulheres”, é importante questionar se essas categorias refletem realmente o género no sentido
bioldgico ou se indicam dindmicas sociais e espirituais que ndo podem ser estritamente
traduzidas para os termos ocidentais de "masculino” e "feminino". Em outro verso, agora do
Odu Iwori Odi, temos:

Iwori wodi o sebi nkan rere loun nse

Awo rere n'lwori tonwodi na?

Dia fun Panla Apo

Ti ko roko fe

Ti yoo maa febinrin egbe e re

Ebo ni ganhou ni ko wa se

Obinrin ti nfebinrin egbe e re

Eyin o mo pe o nloo woku idi ni?

Traducao:

Iwori olhou com admiracdo para os Orgdos genitais e considerou que era uma préatica
apropriada.

Vocé considera Iwori olhar para os 6rgdos genitais um bom Awo?

Esta foi a declaracdo de Ifa para Panla Apo;

que ndo conseguiu um marido para casar,

mas decidiu se apaixonar por uma mulher,

ela foi aconselhada a fazer Ebo.

Uma mulher que faz amor com outra mulher,

vocé ndo acha que ela esta buscando uma vida de inutilidade genital.

O debate em torno da transgeneridade e If4 também precisa ser compreendido no
contexto das influéncias coloniais e religiosas que transformaram as sociedades africanas.
Antes da chegada do cristianismo e do islamismo, havia uma abertura a diversidade sexual e de
género que se manifestava nas praticas culturais e espirituais. A auséncia de um binarismo
rigido de género nas préaticas espirituais pré-coloniais sugere que a exclusdo de pessoas
transgéneros do sistema de Ifa € uma construcdo recente, moldada pela introducdo de visdes

fundamentalistas cristds e islamicas sobre a sexualidade e o género*. Tais influéncias
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contribuiram para a criagdo de um codigo moral rigido que contrasta diretamente com 0s
principios de flexibilidade e abertura que tradicionalmente caracterizam Ifa.

A leitura critica dos versos de Twori Odi deve levar em conta a visdo mais ampla da
fluidez de género e da inclusdo sexual presente na cultura ioruba antes das influéncias coloniais.
A ideia de que o amor entre mulheres ou homens é moralmente condenavel parece ser mais
uma imposicdo exogena do que uma caracteristica original dos textos de Ifa. Assim, ao
interpretarmos essas passagens, devemos reavaliar as tradugcfes que impdem uma estrutura de
género rigida e reconhecer que o verdadeiro espirito de Ifa é de acolhimento e diversidade.

O papel do fundamentalismo religioso na interpretacdo de Ifa, tanto em relagdo a
homossexualidade quanto a transgeneridade, ndo pode ser subestimado. A introducdo de ideias
fundamentalistas cristds e islamicas, que veem a heteronormatividade e a procriagdo como 0s
Unicos propositos legitimos da sexualidade, distorceu a esséncia de Ifa. Esse fundamentalismo
ignora o fato de que os versos de Ifa foram historicamente usados para orientar os individuos
em suas jornadas pessoais, sem impor um cédigo moral rigido a todos os praticantes. A
flexibilidade espiritual que Ifa oferece a seus seguidores, permitindo que cada pessoa encontre
0 seu caminho em harmonia com seu destino, é incompativel com as leituras reducionistas e
fundamentalistas que passaram a dominar algumas interpretacdes modernas do sistema.

Assim, tanto a homossexualidade quanto a transgeneridade podem ser vistas como
expressdes legitimas dentro do sistema espiritual de If4, que valoriza a diversidade das
experiéncias humanas e a capacidade de transformacdo pessoal. Ifa, em sua esséncia, nao
condena a diversidade sexual ou de género, mas sim acolhe todos os individuos que buscam
equilibrio e harmonia espiritual. Qualquer tentativa de usar os versos de Ifa para justificar a
exclusdo ou condenacdo de individuos LGBTQIAPN+ é uma distor¢do de seus principios
fundamentais.

Portanto, ao reconsiderar a relacdo entre a homossexualidade, a transgeneridade e If4,
é crucial reavaliar as camadas de interpretacdo linguistica e cultural que moldaram o
entendimento moderno desse sistema. A tradicdo espiritual de Ifa, quando interpretada
corretamente, revela-se um espaco de acolhimento e transformacéo para todos os individuos,
independentemente de sua orientagdo sexual ou identidade de género. Nesse sentido, Ifa
continua a ser uma fonte de sabedoria e guia espiritual inclusiva, permitindo que cada pessoa,
independentemente de quem seja, viva em harmonia com seu destino. E importante destacar
que o culto a Ifa e o Candomblé, embora compartilnem raizes africanas e elementos culturais

em comum, ndo sdo as mesmas praticas religiosas. Ifa € um sistema de adivinhacéo e filosofia
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espiritual oriundo dos iorubés, com seus proprios rituais, crencas e sacerdocio, enquanto o
candomblé é uma religido afro-brasileira que integra elementos de diversas culturas africanas e
da diaspora. Contudo, no contexto contemporaneo dos terreiros de Candomblé, tem havido uma
crescente aproximacao e didlogo entre essas tradicdes, enriquecendo as préaticas e aprofundando
a compreensdo espiritual entre os adeptos, sendo, por este motivo, essa discussdo se fazer
presente nesta dissertagao.
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W EXUANCES 05: IGBAMIRAN AIYE: Outros tempos na Terra— N&o escolhemos. Eles
nos escolhem!

“Eu sinto (ue eu SOU Sempre um pressagio, eu me sinto sempre efémera. E um corpo muito objetificado, a
pessoa sempre vem com a curiosidade, com fetiche, nunca em um lugar de afeto. Quando eu falo sobre a noite, é
que parece que eu sO existo na noite realmente para esses afetos, e eu espero realmente um dia ser o sol de
alguém”. (Gabriela Medeiros)

“Fu ndo quero que ninguém me aceite, porque eu ja me aceito. Eu so quero que as pessoas me respeitem dentro
da minha identidade”. (Mameto Alana de Carvalho)

As reflexBes acerca da transgeneridade no Candomblé, analisadas a partir da
perspectiva de distintos lideres religiosos, bem como da prépria populacao trans pertencentes
as comunidades de terreiros, desvendam complexas interacfes entre identidade de género,
espiritualidade e formas de resisténcia. Este trabalho reune as contribuicGes valiosas de figuras
centrais dentro da tradicdo afro-brasileira, cada uma trazendo suas vivéncias e perspectivas para
uma vivéncia e pertencimento religioso. Através de suas experiéncias, emergem reflexdes que
conectam a luta por reconhecimento e respeito no Candomblé com a realidade historica de
excluséo e acolhimento.

Os dados coletados revelaram insights significativos sobre a interacdo entre
identidade de género e préticas religiosas no Candomblé. Observou-se que o corpo desempenha
um papel central como mediador sagrado, influenciando diretamente as experiéncias de género
das pessoas trans durante os rituais. O conceito de Ori, intrinseco a cosmologia do Candomblé,
emergiu como uma ferramenta potente para ressignificar o respeito e a aceitacao das identidades
transgénero nos terreiros, desafiando normas ciscentradas estabelecidas.

Além disso, as experiéncias de corporificacdo durante os rituais demonstraram que a
identidade de género das pessoas trans é expressa e legitimada através do corpo e das praticas
religiosas, contribuindo para um sentido mais profundo de pertencimento e bem-estar espiritual.
A influéncia das normas tradicionais de género no terreiro mostrou-se ambigua, ora servindo
como barreira a inclusdo, ora sendo ressignificada por lideres e adeptos para promover a
aceitacao.

A inter-relacdo entre espiritualidade, identidade de género e satide mental também foi
evidente. A vivéncia religiosa no Candomblé, mediada por Ori e pelas praticas rituais, impacta
positivamente 0 bem-estar das pessoas trans, proporcionando um espago de acolhimento e
afirmacéo identitaria.

Esta discussdo pretende aprofundar a compreensdo dessas dinamicas,
contextualizando os achados a luz da literatura existente e explorando suas implicacdes para a

inclusdo das identidades transgénero no ambito religioso e social.
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Para atingir esse objetivo, estruturamos o estudo em trés grupos distintos, o0 que nos
permitiu uma andlise abrangente das experiéncias e perspectivas dentro das comunidades de
matriz africana.

No Grupo I, reunimos pessoas trans que frequentam terreiros. As conversas com Mée
Alana de Kissimbi®, Mae Thiffany Odara de Oxum®, Mae Fernanda de Oya®®, Mae Vitdria de
Oya®’ , Egbon Adeloya Oju Bara® , Mae Naomi de Oxum®® e lyawo Juliana®® proporcionaram
insights valiosos sobre como elas séo aceitas, acolhidas e como interagem sacro-religiosamente
enquanto mulheres trans. Suas narrativas revelaram os desafios enfrentados e as adaptacGes
necessarias para conciliar suas identidades com préticas religiosas tradicionalmente vinculadas
a um sistema binario de género. Por meio de suas experiéncias, compreendemos como essas
mulheres navegam em espacgos sagrados que, embora ancestrais, ainda sofrem influéncias de
visdes colonialistas sobre género e sexualidade.

O Grupo Il era formado por dirigentes e egbons de casas tradicionais. No entanto, 0s
dirigentes dessas casas optaram por ndo se manifestar ou ndo conseguimos acesso a eles.
Durante uma conversa com Baba Pecé do 11é Axé Oxumaré, ele explicou que ndo poderia se
pronunciar sem a autorizacao das agbas (ancids) do corpo sacerdotal do ile, por razdes éticas e
de respeito as mais velhas, além da auséncia de uma posi¢do consolidada sobre o tema,
considerado polémico. Outros sacerdotes consultados também preferiram permanecer em
siléncio, justificando falta de conhecimento ou opinido formada sobre a questao.

A posicdo do sacerdote citado no texto reflete uma postura de cautela e respeito as
tradigcdes e hierarquias estabelecidas no candomblé. A escolha de ndo se manifestar sobre o

8 Mulher trans, negra e quilombola. Alana é mameto de nkisi e dirigente do terreiro Kissimbi Amazi Unzé -
localizado na Rua Alaide Ribeiro 27, Calabar, Salvador BA.

8 Mulher trans, negra, lalorixa, pedagoga, ativista, mée, educadora social. E a atual dirigente do Terreiro 11& Asé
Iba Omi Ajo Ewe — Associagdo Religiosa Oya Matamba, localizado na Rua Mario Ogando, 22 - Portdo, Lauro de
Freitas, Brasil - Salvador BA

8 Mulher trans, transfeminista, coordenadora Nacional da Conexao Nacional de Mulheres Transsexuais e Travestis
de Axé (Conat) e sacerdotisa do Candomblé, dirigente do Ile Ase Oyalode Italoba - SP

87 Ana Vitéria Rosas, ou mée Vitoria de Oya ou Vitéria de Rosa Negra € lalorixa, lider do terreiro 11é Axé Oya
Adenegjji - Salvador BA. E mulher trans, negra e periférica.

8 Adeloya Oju Bara é iniciada no Candomblé e pertence ao terreiro 11é Asé Iba Ajunkesy, pertencente ao
Babalorixa Gilson Xaor6, localizado na Rua Rio Madeira, Avenida General San Martins, em Salvador, Bahia. -
BA. E fotografa, especializada na cobertura de rituais e eventos do Candomblé, religifo afro-brasileira. Seu
trabalho destaca-se pela sensibilidade e respeito com que retrata as praticas e tradi¢des dessa cultura. Além de sua
atuacdo como fotégrafa, Adeloya mantém um canal no YouTube, onde compartilha contetidos relacionados ao
Candomblé, Orixas, arte, cultura, género e sexualidade.

89 Mulher negra, trans e sacerdotisa do Egbe Oya Mesan Ase Osunaraife orun fundado em 17 de julho de
2007 na Rua Jose Benedito de Almeida Ribeiro 355 - Sao Vicente SP.

90 I[yawo no Ile Axe Oba Ode 0'kolo, situado na R. Jardim Diamante, 289 - Jardim Diamante, Lauro de

Freitas, Bahia-BA, sob a dire¢a o do Babalorixa Leandro (Ode Tokan).
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tema da transgeneridade evidencia a importancia atribuida ao consenso coletivo e a autorizagdo
dos mais velhos, especialmente das agbas, antes de abordar assuntos considerados polémicos.

Essa atitude demonstra um compromisso ético com os principios da religido,
valorizando a sabedoria ancestral e evitando precipitacbes que possam causar desarmonias
internas. Baba Pecé do 11é Axé Oxumaré, ao mencionar a necessidade de autorizacdo das agbas,
destaca a relevancia do respeito as estruturas tradicionais e ao processo deliberativo coletivo no
candomblé.

Por outro lado, a decisdo de permanecer em siléncio ou a justificativa baseada na falta
de conhecimento ou opinido formada pode ser vista como uma lacuna no engajamento com
questbes contemporaneas que impactam a comunidade. A transgeneridade é um tema relevante
na sociedade atual, e a auséncia de uma posicao consolidada pode indicar uma necessidade de
diadlogo e reflexdo mais profundos dentro das casas tradicionais. A postura dos sacerdotes
revela, portanto, um equilibrio delicado entre a preservacdo das tradi¢cdes e a necessidade de
adaptacdo as mudancas sociais. Enquanto o respeito as hierarquias e aos processos internos é
fundamental para a coesdo da religido, a abertura para discussdes sobre temas atuais € essencial
para a relevancia continua do candomblé na vida de seus praticantes.

A ndo manifestacdo evidencia a urgéncia de promover debates internos que possam
orientar a comunidade diante de questdes emergentes. Essa abordagem cuidadosa busca evitar
conflitos, mas também destaca a importancia de evoluir e integrar novas perspectivas sem
comprometer os fundamentos da tradicéo.

Apesar da resisténcia e do siléncio de alguns lideres, as contribuicdes de Babalorixa
Adailton de Ogun (11& Omiojuard — RJ)®!, Babalorixa Odé Tokan (Ile Asé Oba Odé Okoolo —

% 0O I1é Omiojuard é um terreiro de candomblé localizado em Nova Iguagu, Rio de Janeiro, fundado em 1985 por
Mae Beata de lemanja (filha da saudosa e expressiva mée Olga do Alaketu), cujo nome de batismo era Beatriz
Moreira Costa. Nascida em 20 de janeiro de 1931, em Cachoeira, na Bahia, Mae Beata foi iniciada no candomblé
ainda jovem e, ao mudar-se para o Rio de Janeiro em 1969, tornou-se uma das mais respeitadas lideres religiosas
e ativistas sociais no estado. O terreiro 118 Omiojuard, cujo nome significa "Casa das Aguas dos Olhos de Oxdssi",
tornou-se ndo apenas um espago de culto religioso, mas também um importante centro cultural e social. Mée Beata
dedicou sua vida a promocdo e preservacdo da cultura afro-brasileira, atuando em projetos comunitarios,
educacionais e na luta contra o racismo e a intolerancia religiosa. Ap6s o falecimento de Mée Beata em 27 de maio
de 2017, o 1lé Omiojuard continuou suas atividades sob a lideranga de seu filho carnal, Babalorixa Adailton
Moreira Costa - Adailton de Ogun, mantendo vivos 0s ensinamentos e a missdo deixados por ela. O terreiro
permanece como um importante ponto de referéncia para a comunidade, promovendo eventos culturais, oficinas
e a¢des sociais que visam fortalecer a identidade e as tradi¢des afro-brasileiras no Rio de Janeiro.
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Salvador - BA)%?, Mée Angela de Oya (lle Ase Oya Gbemi — RJ)% e Mae Andressa de Oya (lle
Ase Oya Gbemi) % foram fundamentais. Eles compartilnaram suas perspectivas sobre o
acolhimento de pessoas trans dentro da comunidade de terreiro e nas funcdes sagradas,
destacando a importancia do Ori (cabeca/consciéncia) como principio fundamental do culto.
Suas reflexdes enfatizaram como a decisdo individual e o bom caréater (Iwé Pelé) podem orientar
praticas mais inclusivas, mesmo em uma sociedade estruturada por um sistema binario de
género.

No Grupo Ill, conversamos com sacerdotes que tém pessoas trans em suas
comunidades religiosas. Mesmo pertencente ao grupo 1, optei pela participacdo no grupo Il
do Babalorixa Adailton de Ogun, Babalorixa Odé Tokan, Méde Angela de Oya e Mae Andressa
de Oya por, também, acumularem experiéncias com filhos de santos trans que ja existem em
seus respectivos terreiros. 1sso permitiu explorar como ocorre a inser¢do e a empatia da
comunidade religiosa e territorial em relacdo ao acolhimento de pessoas trans. Discutimos as
possiveis limitacGes enfrentadas por essas pessoas na execugao e participacdo em determinadas
atividades e como se da a interacdo nesse contexto. Suas experiéncias destacam a importancia
de uma lideranca aberta e acolhedora para promover a incluséo e o respeito a diversidade dentro
do terreiro.

Optamos por ndo apresentar diretamente as perguntas norteadoras aos participantes.
Em vez disso, atraves de narrativas e conversas espontaneas, buscamos captar informacdes que
poderiam estar implicitas em suas falas. Essa abordagem metodoldgica privilegiou a
autenticidade e a naturalidade dos dados coletados, evitando constrangimentos e permitindo
gue nuances sutis emergissem espontaneamente. Aqui, friso e retomo a Exunéutica como
elemento de interpretacdo das conversas, o que possibilita entender através das préaticas
ancestrais e do proprio conhecimento através de Exu, como o corpo pode ocupar lugar no

terreiro sem ferir ou ser danoso aquele que o possui.

% Terreiro localizado na Rua Eliane Barbosa, Jardim Diamentes 289, Capiarara — Lauro de Freitas -BA. O 11¢ Asé
Oba Odé Okoolo foi fundado em 31 de agosto de 2010 e tem suas raizes ancestrais ligadas ao Ile Ase Opo Aganju
do babalorixa Balbino de Xangd, Obaraim. Balbino foi iniciado em 1959, pelas mdos de sua mae-de-santo, a
saudosa Mde Senhora do 11é Axé Opd Afonja.

% 0 Ilé Axé Oyagbemi situa-se em Imbarié, Duque de Caxias, na Baixada Fluminense. Foi fundado em 22 de
setembro de 2007. Esta sob dire¢do da sua lalorixa Angela de Oya4, iniciada 23 de julho de 1979 por Pai Reinaldo
de Xang6, no Ilé Axé Opd Afonja de Itaina. A casa desempenha um papel fundamental na preservacéo das
tradigdes do Candomblé. O terreiro também realiza acfes educativas para combater o preconceito religioso e
fomentar o respeito a diversidade, trabalhando ativamente para conscientizar a populagdo sobre os direitos de
liberdade religiosa e o enfrentamento ao racismo religioso.

% Méae Andressa é lyakekere (mée Pequena) no lle Ase Oyagbmi. Foi iniciada em 10 de janeiro de 1988 por Pai
Reinaldo de Xang6 do lle Axé Opd Afonja de Itaina.
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A pesquisa organizou-se em torno de quatro dimensées principais:

1. O papel do corpo no terreiro e suas dindmicas ritualisticas: Investigamos como as
praticas corporais e rituais se relacionam com identidades trans e quais adaptacdes sdo feitas
para incluir essas pessoas nas atividades sagradas. Observamos que, em muitos casos, ha uma
reinterpretacao dos rituais para acomodar a diversidade de expressdes de género, evidenciando
a flexibilidade e a resiliéncia das praticas afro-religiosas.

2. O "direito" a modificacdo corporal e seus impactos: Exploramos como intervencgdes
corporais, como cirurgias de redesignacdo de género, afetam a rotina e a participacdo das
pessoas trans dentro do terreiro. Percebemos que, embora possam existir preconceitos, o
respeito ao Ori e ao Iwé Pelé tende a prevalecer, reconhecendo a autonomia e a identidade de
cada individuo.

3. As vestimentas no cotidiano do terreiro: Analisamos a importancia das vestimentas
ritualisticas e como elas podem reforcar ou desafiar normas de género estabelecidas. As pessoas
trans, ao expressarem suas identidades por meio das vestimentas, contribuem para uma releitura
das tradi¢des, promovendo maior incluséo e representatividade.

4. Ocupacdo de cargos ou funcbes sagradas: Discutimos quem pode ocupar
determinados papéis dentro do espaco sagrado e como as identidades trans influenciam essa
dindmica. Notamos que, apesar de algumas resisténcias, ha uma crescente abertura para que
pessoas trans assumam funcgdes de lideranca e responsabilidade, reforgando a ideia de que o
compromisso espiritual e o bom carater sdo os verdadeiros critérios de valor.

Para fundamentar nossas analises, realizamos extensas revisdes bibliograficas e
documentais sobre género, sexo, sexualidade e religido, além de estudos da epistemologia de
género nas sociedades africanas. A compreensdo do Ori como o principal elemento do culto e
Orixa primario da existéncia individualizada, associado ao Iwa Pelé, mostrou-se essencial. Esse
principio norteador das praticas afro-religiosas oferece uma perspectiva que coloca o carater e
a consciéncia individual acima das construcdes sociais de género.

Os resultados indicam que, embora existam desafios e resisténcias, hd& um movimento
significativo em direcdo ao dialogo e a transformacdo dentro das comunidades de matriz
africana. A valorizacdo do Ori e do Iwé Pelé sugere a possibilidade de praticas mais inclusivas
que reconhecam e respeitem as identidades trans. Contudo, é inegavel a persisténcia de visdes
colonialistas que impdem limitacdes através de concepcdes binérias de género.

A analise do dialogo feito a partir do grupo |, iniciado com Mé&e Alana, utilizando a

Exunéutica como metodologia, permite compreender as complexidades das experiéncias
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narradas, especialmente no que se refere as interseccionalidades de género, religido e
identidade. A Exunéutica, inspirada na figura de Exu como mensageiro e mediador nas religioes
afro-brasileiras, serve como ferramenta para desvendar os significados profundos contidos nas

narrativas, promovendo uma compreensao dialogica e intertextual.

5.1. "ldentidade, Resisténcia e Inclusdo: A Luta de Mae Alana pela Aceitagdo Trans no
Candomblé”

Mameto Alana, mée-de-santo da nacdo Angola e mulher trans, compartilha sua
trajetoria e os desafios enfrentados dentro da religido de matriz africana, mais especificamente
o Candomblé. As suas palavras revelam uma historia de aceitacdo, resisténcia e transformacao
pessoal. Alana descreve a contradicdo entre a espiritualidade acolhedora do Candomblé e a
resisténcia institucional e comunitaria para aceitar pessoas trans e travestis em posicdes de
lideranca religiosa. A fala de Alana explora uma dialética entre acolhimento e negagdo. Por um
lado, a espiritualidade do Candomblé é apresentada como um espaco de acolhimento e aceitacdo
do diferente, onde cada pessoa traz em si um destino marcado pelos orixas, caboclos e entidades
espirituais. No entanto, Alana denuncia uma negacdo sistematica de sua identidade trans, algo
que se materializa em episodios de violéncia verbal, psicoldgica e até fisica. Essa violéncia ndo
se limita ao espago privado do terreiro, mas ecoa um preconceito estrutural presente na
sociedade brasileira, marcada por uma heteronormatividade opressiva.

Mée Alana inicia sua narrativa afirmando: "Eu nasci dentro do Candomblé, eu fui
escolhida para essa religido." Essa declaracdo evidencia uma conexdo profunda e inata com a
religido desde o nascimento, sugerindo uma predestinacdo espiritual. No entanto, essa trajetéria
é marcada por conflitos identitarios e rejei¢des institucionais, especialmente apds sua afirmacéao
como menina travesti aos nove anos de idade. Sua experiéncia reflete a tensdo entre sua

identidade de género e as normas tradicionais do Candomblé.

Entdo, minha mae gravida, um caboclo chamado Tupiniquim, aparece a ela e fala
pra ela que minha mée tinha um ser especial no ventre dela. E, numa festa, inclusive,
de Oxdssi, minha mée, incorporada de Yansan, Yansan deixa ela, né, e ela me d4 a
luz ali no meio do terreiro. Entdo, eu digo que eu nasci dentro do Candomblé, eu fui
escolhida pra essa religido. E dai comega a minha historia dentro da religido de matriz
africana, né.

Judith Butler (1990) discute como as normas de género sdo produzidas e mantidas por
meio de performances repetidas e como a subversdo dessas normas pode levar a marginalizagéo.
A trajetoria de Mae Alana exemplifica essa marginalizacéo, pois ela é forcada a se conformar

a identidades que ndo correspondem a sua experiéncia vivida.

No inicio foi muito doloroso, né? Porque eu entro enquanto uma menina travesti,
Alana de Carvalho, e passo a ser chamada pelo meu nome de nascimento, pelo género
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que ndo é meu. Entdo, ali comega um amor com sofrimento. Entdo... eu me iniciei por
amor, mas tendo a cabeca que eu tenho hoje, eu ndo faria tanto. Eu ndo me iniciaria.
Porque eu passei bons bocados dentro da religido de matriz africana, por conta da
negacdo da minha identidade, do meu corpo e do meu género. Entdo, é uma religido
que acolhe, mas é uma religido extremamente homofdbica, transfobica. E muito mais
facil para os gays e as mulheres léshicas serem aceitas do que nossos corpos de
travestis e transexuais. Eu sempre digo, eu ndo quero que ninguém me aceite, porque
eu ja me aceito. Eu s6 quero que as pessoas me respeitem dentro da minha identidade.

Quando narra o processo de iniciacdo e os momentos de excluséo e violéncia, Alana
revela a simbologia do corpo como o lI6cus de manifestacdo dos orixas e outras entidades. A
resisténcia a aceitar pessoas trans no Candomblé sugere um conflito entre o corpo fisico
(bioldgico) e o corpo simbdlico (espiritual). Esse conflito se intensifica quando a propria
comunidade, que deveria zelar pelo bem-estar espiritual de seus membros, transforma o corpo
trans em um lugar de negacdo e sofrimento. A violéncia sofrida é ainda mais evidente quando
ela relata: "Quando um Ogan disse que eu era homem, que eu tinha que me respeitar enquanto
homem, tirando meu pano da costa e desferindo um tapa no meu rosto.”" Esse ato de agressdo
fisica e simbdlica representa a tentativa de impor uma identidade que nega sua esséncia,
podendo ser relacionado com as discussdes de Oyéwumi (2021) sobre como as construcgdes
ocidentais de género foram impostas a sociedades africanas, alterando estruturas sociais que

antes eram mais fluidas.

Entdo... de 14 pra ca, foi... eu me senti escrava. Todo dia sendo chibateada para negar
aquilo que Orumild me traz enquanto vida. Porque eu sempre digo, eu fui escolhida,
e dentro dessa escolha, Olodumare, Orumila e If4 ja sabiam que se tratava de um ser
feminino que vinha para viver essa religido.

Mée Alana também aborda a influéncia do cristianismo na estruturacdo das normas
dentro do Candomblé: “E o cristianismo, o catolicismo que impds as regras dentro da religi&o
de matriz africana desde a Africa." Ifi Amadiume (1987) explora como as estruturas coloniais
e 0 cristianismo impactaram as sociedades africanas, especialmente em relacdo aos papéis de
género. A imposi¢do de binarismos rigidos e hierarquias patriarcais nas religides de matriz
africana pode ser vista como resultado desse processo colonial. Mameto Alana ainda relata:
“Entao, nao faz sentido hoje pensar numa religido sincrética que se apega aos dogmas de outra
religido que nos condena”.

A discusséo sobre a limitacdo de fungdes dentro do terreiro com base na identidade de

género é desafiada por Mae Alana:

Entdo, eu fui preparada para, desde a cantiga, ao ato de alimentar. N&o tem nada que
eu ndo faca dentro da religido do candomblé. Se precisar eu ir para cima de um
atabaque, eu troco. Se precisar eu cantar, eu canto. Se precisar eu fazer um ebd, eu
faco. Porque estamos falando de Ori, ndo estamos falando de sexualidade. (grifo
meu).

Esta afirmacéo reflete a reivindicacdo de um espaco pleno dentro da pratica religiosa,

independentemente das normas tradicionais que buscam restringir sua participacdo. A
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interlocutora enfatiza que sua atuacao dentro do candomblé ndo se restringe a papéis ou fungGes
pré-determinadas, pois sua conexdo com o sagrado estd ancorada no conceito de Ori — a
esséncia, a cabeca, a individualidade espiritual que define e orienta cada ser. Ela mostra como
a vivéncia religiosa no candomblé é uma jornada de entrega integral, onde o valor do Ori de
cada um é o que importa, ultrapassando quaisquer limitacdes externas. A capacidade de se
adaptar e desempenhar qualquer papel necessario (desde cantar até preparar um ebd) revela que
sua identidade espiritual ndo esta sujeita a divisdes rigidas ou preconceitos. Essa afirmacéo
sugere uma ruptura com vis@es binérias e coloniais, pois reforca que o que determina sua funcao
na religido é o chamado do Ori, ndo um sistema de papéis associados a género ou sexualidade.
Butler (2004) argumenta que a agéncia reside na capacidade de desafiar e redefinir as
normas que regulam as identidades de género. Quando Mée Alana menciona orixas como
Logunedé e Oxumaré, questionando: "Estamos falando de um orixa transgénero?”, ela aponta
para a existéncia de figuras espirituais que desafiam os binarismos de género. Oyéwumi (2021)
destaca que as sociedades iorubas pré-coloniais ndo centralizavam o género como categoria de
organizacdo social, permitindo maior fluidez nas identidades. A referéncia a esses orixas
evidencia como a prépria cosmologia africana possui elementos que poderiam legitimar
identidades trans dentro das praticas religiosas.
A violéncia continua e a falta de acolhimento levam a consequéncias graves, como
pensamentos suicidas: "Ndo é facil, enquanto mulher trans se constituir nessa sociedade
embranquecida, extremamente heteronormativa e se manter enquanto povo de santo.” Este

desabafo ressalta o impacto psicoldgico da transfobia institucionalizada.

Eu me indignei e cheguei a tentar suicidio. Porque eu ndo me via fora dessa religido
na qual eu fui criada e escolhida. E ai vem novamente um caboclo e diz que se a casa
ndo me aceitava, que também eles ndo iam ficar ali. E ai comega uma labuta maior na
minha vida, que é enfrentar essa sociedade heteronormativa dentro da religido do
Candomblé.

A necessidade de espacos seguros e inclusivos é urgente, como também apontado por
Amadiume (1987) ao discutir a importancia de recuperar praticas sociais que valorizem a
diversidade. Mae Alana enfatiza a importancia do respeito: "O meu amor € 0 seu respeito." Essa
frase de impacto resume a demanda por reconhecimento e dignidade. A religido, enquanto
espaco de espiritualidade e comunidade, deveria ser um lugar de acolhimento, ndo de excluséo.

A analise revela a complexidade das experiéncias de Mée Alana, situadas na interse¢ao
entre género e religido. Sua narrativa evidencia como as estruturas coloniais e patriarcais
continuam a influenciar praticas religiosas que, originalmente, poderiam ser mais inclusivas.
Alana reconhece essa problematica ao afirmar: "Hoje o maior discurso que a gente vé é de que

eu ate te aceito, mas aqui dentro vocé nao pode isso, ndo pode aquilo.” Essa limitacdo imposta
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dentro do terreiro reflete a reproducéo de preconceitos sociais, mesmo em espacos que deveriam
ser de resisténcia e acolhimento.

Mas, infelizmente, as grandes casas estdo ainda impregnadas com esse racismo
estrutural, com essa lei que ainda nao foi alforriada, de trazer nossos corpos engquanto
escravos. Porque eu lembro que, depois de iniciada, eu vivia presa dentro de uma
cozinha. Eu me banhava de azeite, eu me melava toda, para ndo dar espaco de meu
pai de santo me puxar para o barracdo. Porque eu tinha vergonha. E como eu tenho
vergonha ainda da religido. N&o tenho vergonha da religido, tenho vergonha das
pessoas que compdem a religido. Porque ndo é a religido que é preconceituosa, sao as
pessoas que estdo dentro dela, que infelizmente ainda tém a cabeca muito fechada e
permitem viver essa escraviddo. Porque quando a religido me nega, quando a religido
me violenta, esta violentando o corpo humano. Esta violando uma mulher preta,
aquilombada.

Mae Alana também cogita sobre a tradicio engessada do Candomblé: "E uma religido
engessada, porque muitas das vezes eu olho muito para dentro, esquecendo que existe um
mundo ai fora." Essa critica aponta para a necessidade de evolucdo e adaptacdo das préaticas
religiosas frente as mudancas sociais. Butler (2004) enfatiza que as identidades ndo sdo fixas e
que as normas podem e devem ser questionadas e transformadas.

Alana traz um ponto importante sobre a relacdo entre corpo e sagrado. Quando narra
0 processo de iniciagdo e os momentos de excluséo e violéncia, Alana revela a simbologia do
corpo como o l6cus de manifestacdo dos orixas e outras entidades. A resisténcia a aceitar
pessoas trans no Candomblé sugere um conflito entre o corpo fisico (bioldgico) e o corpo
simbdlico (espiritual). Esse conflito se intensifica quando a propria comunidade, que deveria
zelar pelo bem-estar espiritual de seus membros, transforma o corpo trans em um lugar de
negacao e sofrimento.

A interlocutora enfatiza a necessidade da criacdo de terreiros inclusivos que representa
um movimento importante na busca por espagos de acolhimento para pessoas trans dentro das
religibes de matriz africana. Mée Alana destaca a importancia de encaminhar aqueles que nédo
sdo aceitos em determinadas casas para locais onde serdo respeitados: "Se chegar uma mulher
travesti, uma mulher transexual, um homem trans que vocé ndo respeite, encaminhe para uma
casa que possa respeitar”. Ela argumenta que a aceitacdo plena do outro ndo é necessaria, desde
que haja respeito pela sua identidade. Esse respeito, segundo Alana, € a verdadeira esséncia da
espiritualidade africana, que valoriza a dignidade de cada ser humano como expressdo dos
orixas. O respeito a diversidade, entdo, torna-se um imperativo ético e espiritual, que deve guiar
as praticas religiosas e sociais da comunidade do Candomblé.

A conclusdo do dilogo reforca a esperanca de dias melhores e a necessidade de que
as palavras de Mée Alana sirvam como um "grito de socorro™ que possa atravessar todo o pais,

promovendo respeito e incluséo.
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Figura 11: Mé&e Alana Figura 12: Mé&e Alana

Font: Acervo pessoal Font: Acervo pessoal

Figura 13: Escuta Social 01 MPT Figura 14: Obrigacdo Méae Alana

Font: Acervo pessoal Fonte: Acervo pessoal

Figura 15: Méae Alana Figura 16: Mae Alana

Fonte: Acervo pessoal Font: Acervo pessoal 193



5.2. Entre Xango e Oya: A Resisténcia e Subversdo do Matritraviarcado® na
Jornada de Mé&e Fernanda.

A lalorixa Fernanda de Oya (Fernanda Moraes), uma mulher trans, transfeminista e
sacerdotisa do Candomblé na nacéo Ketu, compartilha a partir de sua vivéncia em Sao Paulo e
de suas raizes em Manaus, sua trajetoria de resisténcia e afirmacdo como mulher negra e lider
religiosa, exemplificando as tensGes e desafios que as pessoas trans enfrentam no interior das
tradices religiosas afro-brasileiras. Elan nos convida a olhar para o Candomblé como um
espaco de acolhimento e reinvencdo, onde as normas de género podem ser confrontadas e
transformadas em prol de uma espiritualidade mais inclusiva.

A jornada de Mae Fernanda, desde sua inser¢do no candomblé até sua posicdo atual
como lalorixd, pode ser interpretada através da Exunéutica como uma travessia constante entre
diferentes realidades. A obrigatoriedade de se vestir de acordo com o sexo bioldgico, que lhe
causou grande desconforto, é vista como uma imposic¢ao das normas sociais que tentam limitar
a fluidez e a transformagéo, elementos centrais para Exu. No entanto, Fernanda subverte essas
normas ao se afirmar como lalorixa e mulher trans.

A partir do relato de Mae Fernanda, emergem questdes centrais relativas a identidade
de género, préticas religiosas, preconceito social e resisténcia. Esta analise articula essas
experiéncias com as perspectivas tedricas de Oyeronke Oyéwumi, Judith Butler e Ifi
Amadiume, proporcionando uma compreenséo interseccional das dindmicas que moldam a
vivéncia de pessoas trans em contextos religiosos afro-brasileiros.

Mée Fernanda inicia seu relato descrevendo sua inser¢do no candomblé, destacando

que foi iniciada com Xang6 em uma casa de Oya Topé.

Eu fui feita em uma casa de Oya Topé, fui iniciada com Xangd, e a minha cabeca se
tornou meji® exatamente por isso, porque eu sou uma mulher de Oya. Foi feita, fui
iniciada com Xang, exatamente para ver se Xangb trazia alguma coisa de masculina
em mim.

A escolha de Xangd como orixa de iniciacdo, na tentativa de "trazer algo de masculino™
a sua identidade, reflete as expectativas sociais e religiosas acerca do binarismo de género. Este
fato evidencia a influéncia de normas cisheteronormativas nas préaticas religiosas, mesmo em

tradicOes de matriz africana. A dualidade entre Oia (feminino) e Xang6 (masculino) simboliza

% O termo "matritraviarcado” ¢ uma construco que combina "matriarcado” e "travesti", destacando a centralidade
das mulheres transexuais e travestis nas estruturas sociais e religiosas, especialmente no contexto do Candomblé
tradicionalista. Essa perspectiva é explorada por Fernanda de Moraes em seu trabalho "MATRITRAVIARCADO
— A DECOLONIALIDADE DO CANDOMBLE TRADICIONALISTA"

% Termo comumente usado entre os adeptos do candomblé para se referir a um Ori que é governado, ou regido,
simultaneamente por dois Orixas.
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a complexidade de sua jornada identitaria, j& que na verdade Fernanda era de Oya, mas
preferiram inicia-la de Xang6, por conta dos arquétipos masculinos e viril do orixa citado.

A tensdo entre sua identidade de género e as normas religiosas tradicionais € acentuada
quando Mae Fernanda relata o desconforto de ter que se vestir de acordo com seu sexo biolégico
durante os rituais. Esta imposicao aponta para a resisténcia das instituigcdes religiosas em aceitar
identidades trans, reproduzindo preconceitos que limitam a expressdo auténtica dos individuos.
A esse respeito, a teoria de Judith Butler sobre a performatividade de género € relevante. A
exigéncia de conformidade as vestimentas masculinas reforca a expectativa de uma
performance de género alinhada ao sexo bioldgico, negando a identidade de género de Mae
Fernanda.

Ao migrar para Sdo Paulo, em busca de inclusdo e melhores oportunidades, Méae
Fernanda enfrenta preconceito acentuado. A promessa ndo cumprida de emprego e o
subsequente envolvimento na prostituicdo ilustram as limitagdes estruturais enfrentadas por

pessoas trans no acesso ao mercado de trabalho formal. Assim Fernanda relata:

S6 que quando eu vim pra Sao Paulo, eu vi que tinha uma proposta de emprego.
Como eu falei, a gente pensa assim, né? Eu vou para uma cidade maior, mais
evoluida, entre aspas, né? Eu pensei que eu ia enfrentar menos preconceito. Foi
totalmente ao contrério. Foi ai que eu enfrentei mais preconceito ainda, né? Porque
a pessoa que tinha me feito essa proposta de trabalho sumiu. Eu tive que fazer o
qué? Eu tive que me prostituir com outras travestis e transexuais da época. Tanto é
que, hoje em dia, as pessoas falam sobre mulheres trans. Sé que, antigamente, todo
mundo era travesti. Inclusive, as que ja tinham passado pela cirurgia de readequacéo
sexual.

Essa marginalizacdo € resultado de um sistema social que exclui identidades nédo
conformes, levando individuos a situacdes de vulnerabilidade. Ifi Amadiume (1987), em sua
andlise das sociedades igho, destaca como as estruturas coloniais impuseram binarismos rigidos
de género que ndo refletiam a realidade africana pré-colonial. A experiéncia de Mae Fernanda
reflete esse conflito entre identidades tradicionais fluidas e expectativas sociais pos-coloniais.

A violéncia sistémica contra pessoas trans é evidenciada no relato sobre amigas
travestis assassinadas pela policia. A criminalizagdo implicita das identidades trans e a restricao
da presenca de travestis e mulheres trans no espaco publico durante o dia refletem mecanismos

institucionais de opresséo.

E a gente ndo conseguia nem sair pela manha, durante o dia. Travesti sd era vista na
noite. SO isso. Porque eu tive varias amigas que foram mortas pela policia. Tanto a
policia militar, quanto a policia civil de Sdo Paulo. Porque, na época, a gente era presa.
Eu nunca fui presa, né? Mas varias amigas minhas foram presas porque ndo tinham
trabalho. O trabalho era informal. Agora, como é que uma pessoa ia dar um trabalho
formal para uma travesti? Se a gente ja tinha praticamente essa aparéncia feminina,
mas tinha um documento masculino.

Sua fala reflete a luta diaria para ser reconhecida como mulher, tanto na sociedade

quanto dentro do Candomblé: “Eu sempre soube que eu era uma mulher.” No entanto, enfrentou
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uma realidade que lhe impunha o contrério, desde a exigéncia de se vestir conforme o sexo
bioldgico até os olhares de preconceito por sua identidade trans. “Tive que cortar o cabelo pela
metade... porque, naquela época, ainda ndo aceitavam”.

Essa perspectiva sugere que o preconceito enfrentado por Mée Fernanda é, em parte,
resultado da internalizacdo de conceitos de género importados, que ndo consideram a

diversidade existente nas culturas africanas e afro-brasileiras.

Quando eu cheguei aqui em Séo Paulo, ndo tinha nada de politica pdblica pra gente.
Néo tinha nada. E eu ja fazia faculdade de medicina. E eu precisava. Ou arrumar um
trabalho, né? Foi quando eu conheci esse rapaz que ja era daqui de Séo Paulo, que ele
estava |4 em Manaus, né? Ele me fez essa proposta. Pra vir pra ca. SO que esse rapaz
sumiu.

[...] Porque como eu ja fazia medicina, eu tinha que fazer uma prova pra ser colocada
dentro do quadro de alunos da USP ou UNIFESP. Agora como eu ia fazer essa prova?
Eu ndo conseguia estudar, porque eu ndo tinha emprego, ndo tinha nada. Eu tinha que
sobreviver, né? E foi assim que eu consegui sobreviver, através da prostituigdo [...]
Eu vivi nas ruas, como a maioria das pessoas da época, né? Porque o mundo do
travesti, das pessoas trans, que na época nao tinha muito disso, né? Ou era travesti, ou
era viado, ou era sapatdo.

Apesar das adversidades, Mée Fernanda demonstra resiliéncia e engajamento na luta
por direitos. Seu envolvimento com a Associacdo Nacional de Travestis e Transexuais
(ANTRA) e a participagdo em programas governamentais como o Programa Operagédo Trabalho
(POT) LGBT ilustram a transformacao de experiéncias pessoais de opressdo em acgdes coletivas
de resisténcia. A busca por politicas publicas inclusivas reflete uma consciéncia politica
alinhada com as perspectivas de Butler sobre a subversdo das normas de género através da acdo
coletiva.

A educacdo emerge como elemento central em sua narrativa. O ingresso no curso de
Servico Social em 2007 marca um ponto de inflexdo, permitindo a convergéncia entre sua
experiéncia pessoal e uma formacao académica voltada para a promog¢éo da justica social. A
educacéo é apresentada como ferramenta essencial para romper ciclos de exclusao.

A reintegracdo ao candomblé e a reafirmacdo de sua posicdo como lalorixa
representam ndo apenas a reconexdo espiritual, mas também a legitimacédo de sua identidade de
género dentro de um contexto religioso. O reconhecimento por parte de seu pai de santo, que a
trata conforme sua identidade feminina e a posiciona como mae de santo, desafia normas
tradicionais excludentes. Essa aceitacdo dentro de sua comunidade religiosa pode ser entendida
a luz das discussoes de Oyéwumi sobre a ndo centralidade do género nas estruturas sociais

iorubas tradicionais, sugerindo que a rigidez das normas de género é um constructo colonial.

Conversei com meu pai de santo. Consegui trazer ele pra Sdo Paulo de 6nibus e tudo.
Ele jogou pra mim. Ai ele falou pra mim que precisava dar minha obrigacéo de 7 anos.
[...] Ai ele jogou para mim, jogou vérias vezes, porque eu ndo queria receber esse
cargo de lalorixa, de jeito nenhum, porque eu sabia que era muita responsabilidade,
eu s6 queria dar a minha obrigacdo de sete anos, me tornar uma Ebomi, s6 isso. Mas
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ele falou para mim: minha filha, ndo é vocé que quer. Mais uma vez, ele enfatizou,
Oya que quer, ndo é vocé. E quando o orixa quer, a gente ndo pode fazer nada.

[...] As pessoas comecaram a ligar para ele, e perguntando para ele, vocé vai tirar a
Fernanda como? Ele sé respondeu, vou tirar ela como ela sempre foi, minha filha de
santo, como mulher, como ela sempre foi. Sé isso, né? Entdo, eu tenho até fotos do
meu Oye¥, do meu Dekd, tudo, recebendo tudo, dando a minha obrigacéo, ja de
Baiana.

Mée Fernanda enfatiza que o orixa é o guardido da cabeca (Ori), ndo da genitalia,
desafiando concepg¢des que vinculam praticas religiosas a normas binarias de género. Essa
afirmacéo reforca a ideia de que a espiritualidade transcende construcdes sociais e biologicas,
valorizando a esséncia individual. Butler (1993) prop&e que o corpo é um lugar de contestacéo,
onde as normas podem ser subvertidas. A compreensdo de que 0 Orix& ndo se importa com a
genitalia dos adeptos alinha-se com essa perspectiva de subversdo das normas corporais e de

género.

O orixa ndo vé a genitélia de ninguém. Porque se ndo fosse assim, mulher cis ndo
virava com obord, que sdo orixas masculinos. E homens ndo viravam com as yabas,
que sdo orixas femininos. Porque o orixa, ja diz, é o guardido da nossa cabega. “Ori”
¢ cabega e “ixa” vem de guardido. Ou seja, nds iniciamos pela cabeca, ndo é pela
genitalia.

A metéfora da borboleta utilizada por Mée Fernanda para representar seu desejo de

liberdade e transformacédo reflete a busca por uma identidade auténtica, livre das imposicoes
sociais. Sua trajetoria de transformacdo pessoal e espiritual é simbdlica de um processo de
metamorfose que desafia expectativas normativas. Essa imagem ressoa com as ideias de
Amadiume sobre a fluidez de identidades e a possibilidade de transcender categorizagdes

limitantes.

Eu prefiro ser uma borboleta. S6 que as pessoas ndo me deixam. As pessoas querem
me ver como um bufalo, como um furacdo. E isso. Eu prefiro estar como uma
borboleta. Até porque nés conhecemos um Itan, né? Quando Ogun tentou aprisionar
Yansa, numa torre, ela fez o qué? Ela conversou com o Exu e o Exu a transformou
numa borboleta e ela saiu voando, livre, para ela ter essa liberdade. Porque toda
mulher de Yansa quer ser livre. A mesma coisa com uma pomba gira. As pomba-giras
sdo o qué? Mulheres livres, empoderadas. SO que as pessoas também, infelizmente,
dentro da nossa religido, veem uma pomba-gira como uma mulher devassa

A critica a sociedade e as comunidades religiosas que perpetuam preconceitos
evidencia a necessidade de desconstruir ideias preconcebidas e promover educagdo sobre
diversidade de género. Mae Fernanda argumenta que 0 preconceito € uma agressao que
contribui para o sofrimento de pessoas trans, alinhando-se com a perspectiva de Butler sobre a
violéncia das normas sociais que excluem identidades ndo conformes.

Um dos temas mais impactantes da entrevista é a critica de Fernanda ao processo de

colonizacao das religides de matriz africana, especialmente no que diz respeito as vestimentas

97 Cerimonia de entrega de maioridade e direitos sacerdotais
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e aos papéis de género: “A ideia de que mulher tem que ser costureira ou cabeleireira vem de
um pensamento colonizado. Eu ndo sou cabeleireira, eu queria terminar minha faculdade”. Sua
fala questiona diretamente como a colonizagdo europeia imp0s conceitos que ndo pertencem as
tradicOes africanas, limitando os papéis que mulheres e homens, cis e trans, podem exercer
dentro do Candomblé. Ao discutir o papel das mulheres na sociedade, Mae Fernanda enfatiza
que ser mulher vai além de caracteristicas bioldgicas ou funcbes sociais tradicionalmente
atribuidas. Defende que mulheres, incluindo mulheres trans, tém o direito de ocupar qualquer
posicdo e serem reconhecidas em sua plenitude. Essa visdo dialoga com as reflexGes de
Oyéwumi sobre a construcdo social do género e a necessidade de reconhecer multiplas formas
de ser mulher.

A auséncia de convites para mulheres trans participarem de discussdes sobre
machismo e feminicidio é apontada como uma exclusdo que precisa ser superada. Méae
Fernanda destaca a importancia de incluir todas as mulheres nessas conversas, reconhecendo
que a opressao de género afeta a todas, embora de maneiras diferentes. Essa inclusdo é
fundamental para a construcdo de movimentos feministas interseccionais, conforme discutido
por Butler em suas obras sobre aliangas politicas.

A espiritualidade ocupa um lugar central na narrativa de Fernanda, ndo apenas como
um reflgio, mas como uma fonte de poder. Apds sofrer um AVC, ela atribui sua recuperacao a
forca de sua fé: “Se hoje eu estou de pé, ¢ gracas a minha fé, & minha espiritualidade, e aos
meus orixas”. Para ela, o Candomblé é um espaco de reconexdo e fortalecimento pessoal, e sua
lideranca como lalorixa reflete esse empoderamento.

Mesmo assim, ela reconhece as contradi¢cGes dentro das casas de santo, onde nem
sempre ha acolhimento pleno para pessoas trans: “Eu sempre me identifiquei como mulher
transexual e lalorixa, mas ainda tem gente de cabeca pequena, que acha que o orixa ndo aceita
a nossa existéncia.”

Fernanda desafia essa estrutura com sua propria vida: “Eu luto ndo so pelo direito das
mulheres transexuais e travestis, mas de todas as mulheres. Eu aprendi que uma mée cuida de
todos, sejam criangas ou adultos”. Sua espiritualidade esta diretamente ligada ao cuidado com
0 outro, mas também ao cuidado de si, onde a fé desempenha um papel crucial na manutencéo
de sua forca e luta diaria.

Fernanda cita que ““a religido ndo deveria ser sobre controle e normatizacéo, mas sobre

liberdade e espiritualidade”. Ela propde uma descolonizacao das praticas religiosas, voltando
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ao cerne da espiritualidade africana, onde as identidades fluem com maior liberdade, e os papéis
de género sdo menos rigidos.

A experiéncia de Mé&e Fernanda evidencia como identidades trans negociam espacos
de pertencimento e autoridade dentro de tradi¢bes religiosas, enfrentando e desafiando
preconceitos enraizados. Sua trajetdria ilustra a possibilidade de reconciliacdo entre identidade
de género e espiritualidade, apontando caminhos para préticas religiosas mais inclusivas e

conscientes das pluralidades humanas.
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Figura 17: Mée Fernanda Figura 18: Mée Fernanda 02

Fonte: Acervo pessoal Fonte: Acervo pessoal

Figura 19: Odu lje Figura 20: 12 marcha Trans

Fonte: Acervo pessoal

Fonte: Acervo pessoal
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5.3. Forjada Pela Dor, Guiada Pelo Orixa: A Jornada de Thiffany Odara

Thiffany Odara, mulher trans, negra, lalorixd da nacdo Ketu e doutoranda em
Educacéo, oferece uma visdo poderosa que combina sua formacéo académica com seu papel de
lideranca religiosa. Como comunicadora e ativista em Salvador, Thiffany Odara vé o
Candomblé como um espaco de resisténcia e educacdo, onde a luta por direitos civis e
reconhecimento deve ser incorporada nas praticas espirituais. Ela sugere que o Candomblé pode
se tornar uma plataforma para o empoderamento das pessoas trans, oferecendo ndo apenas
acolhimento espiritual, mas também ferramentas para a transformacéo social.

lyd Thiffany Odara inicia seu relato destacando que nasceu em uma familia
profundamente enraizada no candomblé: "Eu sou uma criangca que nasci no terreiro de
candomblé... Minhas tias sdo mulheres de candomblé, minhas avos e bisavos sdo mulheres de
candomblé". Essa heranca religiosa e cultural é parte essencial de sua identidade e trajetoria.
Esse aspecto reflete o conceito de tradi¢do viva, onde a cultura e a religido séo transmitidas
através das geragBes, formando o habitus® descrito por Bourdieu (2007).

Desde cedo, Thiffany percebeu-se diferente: "Eu sempre me percebi... diferente das
outras criancgas... Eu nunca tive tesdo, vontade, querer de estar no universo... masculino”. Ela
enfrentou resisténcias e punicdes, inclusive dentro de sua familia, ao expressar sua identidade
de género.

A transicdo de género de Thiffany ocorreu antes de sua iniciagdo no candomblé. No
entanto, durante o processo iniciatico, ela enfrentou transfobia e tentativas de molda-la ao papel
masculino: "Eu lembro que... no candomblé... do portdo para dentro eu tinha que ser homem®.
Essa imposicdo reflete a internalizacdo de preconceitos e normas sociais excludentes dentro de
espacos que deveriam ser acolhedores.

Thiffany relata experiéncias de violéncia simbdlica e fisica em tentativas de suprimir
sua identidade: "Comecaram a me bater para eu deixar de ser mulherzinha... quando as pessoas
viram que toda essa violéncia... ndo funcionava".

A reacdo de sua mde, que tentou corrigir seu comportamento através de punigoes:

"Logo eu tomei uma surra, logo eu fui impedida de andar com algumas pessoas, eu fiquei em

% O conceito de habitus, desenvolvido por Pierre Bourdieu, refere-se ao conjunto de disposicdes internalizadas
que os individuos adquirem ao longo de suas vidas e que orientam suas a¢6es, pensamentos e percepgdes de forma
inconsciente. O habitus é moldado pelas condicfes sociais em que a pessoa esta inserida, como a classe social, a
educacdo e as experiéncias de vida. Ele é duravel, mas também flexivel, permitindo adaptac6es a novos contextos.
Funciona como um "guia" automatico para o comportamento, ajudando a reproduzir a estrutura social ao alinhar
as praticas individuais as expectativas de diferentes campos sociais.
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casa porque minha mde entendeu que poderia ser influéncia de alguém, poderia ser algo
inventado”, evidencia a internalizacdo das normas patriarcais e heteronormativas, refletindo o
que Collins (2016) descreve como a interseccionalidade das opressdes de género, raca e
classe®.

Ao ingressar no candomblé, Mae Thiffany enfrenta transfobia institucionalizada. Ela
relata que, mesmo sendo uma mulher trans, era obrigada a se vestir com roupas masculinas
dentro do terreiro: "Eu usava roupas femininas do portao para fora, porque do portdo para dentro
eu tinha que ser homem". Além disso, relata que era submetida a rituais com o objetivo de
"corrigir" sua identidade: "Meu caboclo tinha que ter mais dominio na minha vida para que eu
pudesse ser homem". Essas praticas podem ser entendidas como formas de violéncia simbdlica
(Bourdieu, 2007), onde o poder é exercido de forma sutil para impor normas dominantes.

A narrativa de Thiffany destaca a importancia da autonomia e da resisténcia. Ela

afirma;

Eu sempre digo as pessoas, eu sou forjada pela dor, eu sou forjada pelo rancor, pelo
Odio e que me possibilitou a ter amor proprio, me possibilitou a eu chegar onde eu
estou chegando e quero chegar muito mais, porque nao é facil, porque além de ter uma
sociedade extremamente machista, uma sociedade onde as pessoas sdo cheias de
homossexuais, que sdo cheias de ego, cheias de preconceito, onde as pessoas acham
gue uma pessoa trans quer se aparecer, porque a gente esta falando de um grupo que
historicamente ndo tem voz, ndo tem espacgo social. Eu acho que o lugar da mulher
trans esté para além do que estamos chegando.

A resisténcia de Mae Thiffany frente a essas opressoes é fortalecida pela relacdo com
0s orixas e entidades espirituais. Ela afirma: "Porque Oxum, ela nunca me desamparou. Porque
Oxum sempre me conduziu. Porque Oxum sempre me trouxe para o lugar que ela deveria me
trazer"

A experiéncia de receber mensagens de aceitacdo dos orixas, como quando Yansa lhe
diz: "Eu gosto de vocé do jeito que vocé é", reforca a ideia de que a espiritualidade pode ser
uma fonte de empoderamento para pessoas trans, conforme discutido por Mbembe (2014) em

relacéo a agéncia dos sujeitos subalternos'®.

9 Collins (2016) descreve a interseccionalidade como a interagéo entre as opressdes de género, raca e classe, que
ndo operam de forma isolada, mas se sobrepdem e criam experiéncias Unicas de discriminacdo e desigualdade. A
interseccionalidade reconhece que individuos situados nas interseccdes dessas categorias, como mulheres negras,
enfrentam formas especificas de opressao que nao podem ser entendidas apenas por uma Gnica dimensdo. Collins
destaca que essas opressdes formam sistemas interligados de poder que perpetuam a dominacédo e que é crucial
ouvir as vozes daqueles que vivem essas multiplas formas de exclusdo.

100 Achille Mbembe, em sua obra de 2014, explora a questdo da agéncia dos sujeitos subalternos dentro de um
contexto marcado pelo colonialismo e pela opressdo. Mbembe argumenta que, mesmo em condic¢Ges de opressao
extrema, 0s sujeitos subalternos mantém sua agéncia. Ele afirma que, embora marginalizados e desumanizados,
esses sujeitos resistem e agem de maneiras diversas, seja por meio de préaticas cotidianas de sobrevivéncia, seja
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Sua trajetdria reflete a luta de muitas pessoas trans contra a opressdo e a busca por
reconhecimento e respeito. Ao longo de sua jornada, Thiffany enfrentou desafios ndo apenas
pessoais, mas também institucionais. Ela menciona como lideres religiosos tentaram impedir
seu progresso espiritual devido a sua identidade de género: "Ele queria levar 0s assentamentos
de minha avo para a casa dele, dizendo que eu ndo poderia assumir a casa de candomblé porque
eu era uma pessoa trans". Essa tentativa de exclusdo contrasta com os principios de acolhimento
e respeito presentes nas tradicdes afro-brasileiras.

A relacéo de Thiffany com sua ancestralidade feminina, especialmente com sua avo, é
um pilar em sua formacéo. Ela descreve sua avdé como um exemplo de resisténcia e dignidade:
"Eu comecei a me espelhar na minha avo... porque era uma mulher que eu acreditava, eu a via
como um orixa. Uma mulher que enfrentou a sociedade baiana, para ter um diploma, de técnica
de enfermagem, que naquela época era muito caro, era uma mulher negra, nascida no
Reconcavo". Isso reforca a importancia das mulheres negras na resisténcia cultural e na
manutencdo das tradi¢bes que é enfatizada por Gonzalez (1984), aonde destaca o papel central
das mulheres na transmissdo das culturas afro-brasileiras.

A interlocutora também aborda a importancia do conhecimento e da educacdo na
construcdo de sua identidade e na luta contra a opressdo: "Eu comecei a buscar informacdes
sobre discussdes de género... comecei a ter sangue no olho pra me aprofundar”. O
empoderamento através do conhecimento é fundamental para desconstruir preconceitos e
reivindicar direitos.

Ao enfrentar a transfobia e o racismo dentro e fora do terreiro, ela busca no movimento
social e na educacdo ferramentas para sua emancipacdo: "Eu comecei a me aquilombar cada
vez mais dentro do movimento social”. Essa ideia e postura de Thiffany vai ao encontro do que
Hooks (2013) argumenta que a educacao critica é fundamental para a libertagdo dos oprimidos,
permitindo a conscientizacdo das estruturas de poder que perpetuam as desigualdades.

Ao discutir o acolhimento de pessoas trans no candomblé, Thiffany enfatiza que a
religido deve ir além das aparéncias fisicas: "A gente ndo pode acolher a partir do 6rgdo genital.
A gente tem que acolher a partir daquela demanda social que a pessoa nos apresenta”. Essa
visdo promove a inclusdo e refuta praticas que excluem pessoas com base em caracteristicas

corporais ou identidades de género.

por formas sutis de desafiar o poder. Destaca que essa resisténcia pode incluir a reapropriacdo do corpo e do espago,
mesmo em contextos de controle colonial e pos-colonial, mostrando que os subalternos ndo sdo passivos, mas
ativos na luta contra as forgas que os oprimem.
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Quando questionada sobre a falta de posicionamento das liderangas tradicionais do
candomblé em relacdo a inclusdo de pessoas trans, Mae Thiffany responde: "Eu n&o sinto falta
porque nunca existiu. Entdo, a gente ndo vai sentir falta daquilo que nunca teve". Esse siléncio
é interpretado como conivéncia com a opressao, alinhando-se com a afirmacéo de Lorde (2019)
de que "o seu siléncio ndo ira protegé-lo”. A auséncia de posicionamento reforca as estruturas
opressivas e perpetua a marginalizagdo das pessoas trans dentro da religido. A critica as
liderancas religiosas que se omitem ou perpetuam a transfobia é contundente: "O siléncio... ndo
nos favorece... Quando vocé fica em siléncio, vocé esta legitimando”. Thiffany ressalta a
necessidade de posicionamento ativo contra a opressdo, compactuando com a perspectiva de
que a neutralidade favorece o opressor (Freire, 1970).

Ela enfatiza a importancia do autocuidado e da autoaceitacdo: "N&o se despe para
agradar ninguém... Procure casas que possam lhe abracar e lhe incluir de maneira aguerrida”.
Essa perspectiva defende a autonomia dos sujeitos na construcao de suas identidades de género,
como fundamental para a liberdade individual e coletiva.

Destaca ainda, a necessidade de reconhecer que o racismo € a base das opress@es que
as pessoas trans negras enfrentam: "Tudo que a gente vivencia hoje no candomblé, a base
fundamental é o racismo. E se vocé ndo entende que o racismo nos mata, e que o racismo ele
da régua e compasso, estrutura... para esses condicionamentos, esses eixos de opressao social”.
Assim, a fala de Thiffany é alicercada quando Crenshaw (2002) introduz o conceito de
interseccionalidade para explicar como diferentes formas de opressao se sobrepdem, criando
experiéncias Unicas de marginalizacdo para pessoas que se encontram na intersec¢do de varias
identidades discriminadas®®.

Ao final do didlogo, Mae Thiffany deixa uma mensagem de esperanca e resisténcia:
"O interessante € vocé fazer uma autoanalise de si mesmo... e se perceba, vocé nao esta nesse
mundo para agradar outros, vocé estd para agradar a si mesmo" Essa afirmacédo reflete a
importancia da autoafirmacdo e do reconhecimento do proprio valor, mesmo diante de uma

sociedade que frequentemente nega a humanidade das pessoas trans.

101 Kimberlé Crenshaw introduz o conceito de interseccionalidade para mostrar como diferentes formas de
opressdo, como racismo, sexismo e classismo, ndo atuam de forma isolada, mas se sobrepGem, criando
experiéncias Unicas de marginalizacdo para pessoas que pertencem a varias identidades discriminadas ao mesmo
tempo. Por exemplo, uma mulher negra pode enfrentar discriminacdes especificas que sdo diferentes das
enfrentadas por uma mulher branca ou por um homem negro, pois ela estd na intersecdo de multiplas formas de
opressdo.
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Desta forma, o relato de Mae Thiffany Odara é uma potente demonstracdo de
resisténcia e resiliéncia frente as multiplas formas de opressdo que interagem em sua vida:
racismo, transfobia, misoginia e violéncia institucional. Com isso, € possivel compreender
como sua trajetoria individual reflete questdes estruturais da sociedade brasileira, especialmente
no contexto das religides de matriz africana. Sua experiéncia evidencia a urgéncia de uma
transformacdo nas préaticas religiosas e sociais, promovendo a inclusdo e o respeito a
diversidade humana. Conforme afirma Mbembe (2014), é necessario reconhecer a agéncia dos

sujeitos subalternos e valorizar suas vozes na construcao de uma sociedade mais justa.
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Figura 21: Thiffany Odara Figura 22: Thiffany Odara Figura 23: Thiffany Odara

Fonte: Acervo Pessoal Fonte: Acervo Pessoal Fonte: Acervo Pessoal

Figura 24: Thiffany Odara ] FuraES: T‘hiffany Odra

,

Fonte: Acervo Pessoal Fonte: Redes Socias

ULPAD

Fonte: Redes Socias
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5.4, ""Ma@e Vitoria: A Voz da Resisténcia Trans e a Inclusdo no Candomblé™

Mé&e Vitoria, a primeira lalorixa transexual do Salvador, inicia relatando que sempre
foi colocada no quarto das mulheres em sua casa de axé, sem sofrer discriminacéo: "Meu pai
nunca discriminou o fato de eu ser uma mulher trans de me separar do quarto das mulheres”.
Esse acolhimento inicial contrasta com as experiéncias de muitas pessoas trans, que
frequentemente enfrentam exclusdo em espagos religiosos. A afirmacéo de Vitoria alinha-se
com o conceito de "acolhimento" discutido por Mbembe (2014), onde a aceitacdo incondicional
do outro é fundamental para a construcédo de identidades resilientes.

Quando questionada se ela sempre teve acesso a todos os rituais e funcdes,
considerando que, muitas vezes, pessoas trans sdo limitadas em suas participacoes religiosas,
Vitoria reconhece a existéncia do preconceito, mas ressalta que n&o o vivenciou em sua casa de
axé: "Eu nunca tive essa questdo desse preconceito com ninguém. [...] Eu acho que foi isso que
me fez forte". Essa forca derivada do apoio comunitario reflete o que Collins (2016) descreve
como uma espécie de "solidariedade comunitaria” % , onde lacos coletivos fortalecem
individuos marginalizados. No entanto, Vitoria relata situagdes de preconceito em outros
terreiros, onde sua identidade era questionada e alvo de comentarios depreciativos: "Olha pra
isso, € homem de peito, sabe, coisas desse tipo". Essas experiéncias ilustram a transfobia
presente em espacgos que, teoricamente, deveriam ser de acolhimento. Butler (2003) aborda essa
questdo ao discutir a vulnerabilidade dos corpos que ndo se enquadram nas normas de género,
ressaltando como a performatividade de género € regulada por estruturas sociais que buscam
normatizar identidades.

A importancia da familia, tanto biol6gica quanto de axé, é enfatizada por Vitoria como
fonte de fortalecimento: "Quando vocé tem uma familia que Ihe acolhe, seja ela espiritual,
religiosa, ou seja ela sua familia materna ou paterna, [...] isso Ihe fortalece como pessoa”. Essa
afirmacdo encontra ressonancia nos estudos de hooks (2013), que destacam o papel do amor e
do cuidado na formacéo de identidades saudaveis, especialmente para pessoas que enfrentam

multiplas opressoes.

102 patricia Hill Collins, renomada socidloga e tedrica feminista negra, aborda o conceito de "solidariedade
comunitaria” principalmente no contexto das comunidades afro-americanas, enfatizando a importancia da
interdependéncia, cuidado mutuo e apoio dentro de grupos marginalizados. Esse tema esta presente em obras como
"Black Feminist Thought: Knowledge, Consciousness, and the Politics of Empowerment"” (1990). Collins destaca
a solidariedade comunitaria como uma estratégia de sobrevivéncia e resisténcia, particularmente em contextos de
opressdo racial, de género e de classe. Ela explora como essa solidariedade emerge de experiéncias compartilhadas
e da valorizacdo do coletivo em oposicéo ao individualismo promovido por sistemas dominantes.
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Ela destaca que “os olhos dos meus irméos para com a minha pessoa nao eram de ele,
era de ela", indicando que sua identidade como mulher foi respeitada dentro da comunidade.
Esse respeito é resultado, segundo ela, da postura que adotou: "Vocé é espelho do que é visto...
a base de tudo € o respeito”. A experiéncia de Méae Vitoria ilustra como a afirmacdo de sua
identidade de género é reforcada pelo reconhecimento dos outros, criando um ambiente de
respeito mutuo.

Ao discutir a necessidade de desmistificar a imagem da pessoa trans como subversiva
ou marginalizada, mae Vitoria aponta para a constru¢do de uma narrativa positiva sobre as
identidades trans: "Eu penso assim, porque vocé da o que vocé recebe. Entdo, se vocé tem uma
boa base, uma boa formacdo, a formacao nao é sé religiosa, é académica". A valorizacdo da
educacao como meio de empoderamento é reforcada por Freire (2019), que defende a educacao
libertadora como ferramenta de transformacao social.

A criacdo de um terreiro inclusivo é um ato politico e revolucionario. Vitoria menciona
que faz parte do movimento de terreiros inclusivos em Salvador, recebendo pessoas trans de
outros estados que ndo encontraram acolhimento em suas comunidades originais: "Eu estou
recebendo muitas meninas de outros estados [...] meu babalorixa ndo aceita que eu me coloque
uma bata em uma saia". Essa iniciativa reflete o conceito de "quilombismo" proposto por
Abdias Nascimento (2019), onde espacgos de resisténcia sdo criados para abrigar aqueles que
sdo excluidos pela sociedade hegemonica.

Ainda indagada sobre o "lugar do corpo no terreiro"”, especialmente diante de lideres
religiosos que impdem regras restritivas sobre vestimentas e papéis de género, Vitoria critica
essa postura: "Se vocé hoje diz que vocé acolhe, vocé tem que respeitar. [...] O que me define
ndo é a bata e ndo é a saia. Ndo sdo as vestes". Ela argumenta que as roupas utilizadas no
candomblé foram introduzidas por influéncias externas e ndo sdo essenciais para o culto aos
orixas. Essa perspectiva desafia as nogdes tradicionais de género e ritualidade, alinhando-se
com as discussdes sobre a desconstru¢cdo das normas de género e a importancia da
autodeterminacéo corporal.

E importante frisar que as vestimentas no Candomblé transcendem a funcio
meramente utilitaria de cobrir ou proteger o corpo, desempenhando papel central na construcéo
simbolica e identitaria das comunidades de terreiro (Souza, 2007; Pereira, 2017). Conforme
destaca Nascimento (2019), o ato de se vestir nos terreiros “ndo apenas recobre, esconde ou
protege 0 corpo”, mas também expressa valores estéticos, espirituais e sociais, tornando-se um

marcador de pertencimento e hierarquia, além de refletir as relacbes de género que se
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estabelecem na dindmica ritual e cotidiana dessas tradi¢des. Dentro desse contexto e associando
0 que mé&e Vitoria nos traz, surge a questdo de como as pessoas transgénero negociam e
vivenciam essas convencgdes de género por meio das roupas, considerando que as divisdes entre
“vestimenta feminina” e “vestimenta masculina” podem, muitas vezes, estar em desacordo com
as identidades de género vivenciadas por esses individuos fora dos espagos sagrados.

Citando ainda Nascimento (2019), “héd intensas negociacdes sobre o que se quer
transmitir com o uso de determinada vestimenta”. Tais negocia¢des envolvem a eXisténcia de
modelos pré-estabelecidos — como saias, anaguas, torcos e panos da costa tipicamente
associados as mulheres, e calcas, batas e adornos de cabeca tipicamente associados aos homens
(Souza, 1987) — e a necessidade de ajustar essas convencgdes as experiéncias de género das
pessoas que frequentam o terreiro. Ainda que sejam frequentes as referéncias a uma suposta
“tradi¢d0” no uso de vestimentas, ¢ importante ressaltar que tais normas foram historicamente
construidas em dialogo com diferentes influéncias culturais, inclusive as de matriz europeia e
colonial (Pereira, 2017), como foi bem lembrando pela nossa interlocutora. Isso indica que néo
existe nada essencial e eternamente fixo no que se entende por roupas ‘“femininas” ou
“masculinas” no contexto religioso afro-brasileiro (Nascimento, 2019).

Nesse sentido, a vivéncia de pessoas transgénero dentro dos terreiros, como mae
Vitéria, desafia a binariedade de género com a qual as roupas sdo, muitas vezes, compreendidas.
Diante disso, surge o questionamento: as vestimentas precisam necessariamente reforcar
identidades binérias de género? Ou é possivel repensar esses cddigos de forma mais inclusiva,
sem perder seu significado ritual e simbdlico? Com essa indagacgdo trago em relevo a tensdo
entre as normas de vestimenta historicamente construidas no Candomblé e a autonomia de
género reivindicada por pessoas trans. Essa tensdo nao implica desrespeito aos fundamentos
rituais, pois, grande parte dessas regras de vestuario ndo se sustenta exclusivamente em
exigéncias religiosas, mas em construgdes simbolicas e culturais negociadas ao longo do tempo
(Souza, 2007; Pereira, 2017).

Para além do debate sobre a liberdade de expressao de género, ha também a dimenséo
do sagrado que precisa ser considerada. Muitas vezes, as identidades de orixas — entendidas
como divindades “masculinas” ou “femininas” — refletem imaginarios culturais que podem ser
(re)significados pela pratica cotidiana. Em algumas tradi¢bes, divindades consideradas
masculinas vestem saias ou saiotes (Nascimento, 2019), o que atesta a fluidez dessas categorias

na cosmopercepcao afro-brasileira. Essa fluidez sugere que o Candomblé, em sua esséncia, nao
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é rigido quanto as fronteiras de género, pois esta em constante didlogo com as transformacdes
sociais e historicas (Souza, 1987).

Conforme expde Nascimento (2019), pensar as vestimentas “desde outras ldgicas que
ndo as binarias” pode ampliar o debate e prevenir que se caia em essencialismos,
ressignificando o vestir-se como prética ritual que dialoga com a autonomia e a experiéncia
subjetiva de cada individuo, inclusive de pessoas transgénero.

Aqui esbarro na minha questdo sacerdotal e de pesquisador, aonde percebo que a
fluidez e a adaptabilidade do Candomblé, demonstradas tanto na ressignificacdo das identidades
dos orixds quanto na possibilidade de repensar as vestimentas sob novas perspectivas, se
conectam diretamente ao debate sobre a tensdo entre tradicdo e inovagdo nas praticas religiosas
afro-brasileiras Entendo que as regras e as reflexes conscientes e adaptativas que sofreram
modificacbes com o decorrer da histéria do préprio candomblé, como exemplo cito sobre
homens ndo adentrarem em rodas de Xiré ou mesmo serem iniciados para orixas femininos,
exemplifica como o Candomblé ndo é uma religido estatica, mas sim um espago em constante
transformacéo, capaz de se moldar as demandas contemporaneas. No entanto, considero que
essa flexibilidade exige uma reflexdo ética cuidadosa sobre os limites dessas mudancas.

A questdo da tradicdo é abordada quando durante a conversacao cogita se o candomblé
ndo deveria ser uma religido mutavel e adaptavel aos novos tempos. Vitoria responde
assertivamente: "Minha casa, minhas regras. Goste quem gostar, fale quem falar. Estdo falando
hoje, amanha estdo fazendo igual”. Essa posicdo evidencia a tensdo entre tradi¢do e inovacgédo
dentro das religiGes afro-brasileiras. Percebemos que as tradi¢cGes ndo sdo estaticas, mas sim
processos dindmicos que se adaptam as realidades contemporaneas.

Vitoria também denuncia outras praticas problematicas dentro do candomblé, como o
uso de drogas: "Sera que cocaina combina com orixa? [...] Vamos parar com esse mimimi, com
essa questdo de colocar regras onde nédo existe. Hoje nds estamos em outros tempos”. Essa
critica aponta para a necessidade de uma reflex&o ética sobre as praticas religiosas, que enfatiza
a importancia de uma religiosidade comprometida com valores positivos e transformadores. A
critica de Vitdria ao uso de praticas que desrespeitam os valores fundamentais da religiosidade,
como o uso de drogas, reforca, em minha visdo, a importancia de equilibrar a preservacao do
sagrado com a abertura as novas realidades sociais.

Ao falar sobre sua propria casa de axé, Vitoria destaca que acolhe todos,

independentemente de identidade de género ou orientacdo sexual: "Eu sou uma casa de
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referéncia e de acolhimento. N& s6é com mulheres trans, com homens trans, mas com
diversidades™.

Ela também critica lideres religiosos que afirmam ser acolhedores, mas impdem
restricdes as pessoas trans: "Ele estd se mascarando, isso é mentira. 1sso para mim néo existe...
se vocé hoje diz que vocé acolhe, vocé tem que respeitar”. Ela enfatiza que o verdadeiro
acolhimento requer respeito incondicional a identidade do outro, sem tentar molda-lo a normas
preestabelecidas.

A narrativa de Méae Vitdria também aborda a relacéo entre corpo e espiritualidade. Ela
afirma que nunca se sentiu abandonada pelo orixa devido a sua identidade de género: "Eu tenho
certeza que Oya ndo vai me desamparar nunca". Essa confiangca na conexdo com o sagrado
refuta argumentos que excluem pessoas trans das praticas religiosas.

No final do dialogo, Vitoria enfatiza a importancia do acolhimento verdadeiro: "Mais
amor, mais compreensdo, mais respeito ao préximo e acolhimento. Porque a palavra
acolhimento é importantissima. VVocé acolheu outro, mas acolheu outro de verdade". Essa
mensagem ressoa com os ensinamentos de Lorde (2019), que defende que a empatia e a
solidariedade sdo essenciais para a construcao de comunidades justas e igualitarias.

O relato de Vitoria evidencia as complexidades e desafios enfrentados por pessoas
trans nas religides afro-brasileiras, mas também destaca as possibilidades de resisténcia e
transformac&o. E possivel compreender como as experiéncias individuais refletem questoes
estruturais de género, raca e poder. A postura de Vitoria representa uma ruptura com praticas
excludentes e aponta para um futuro onde o candomblé possa ser um espaco verdadeiramente

inclusivo e acolhedor.
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Figura 27: Mée Vitdria — Conversa Figura 28: Mée Vitdria - Conversa

Fonte: Acervo Pessoal Fonte: Acervo Pessoal

Figura 29: Mae Vitoria Figura 31: Mé&e Vitdria e Pai Alan

Fonte: Acervo Pessoal

Figura 30: Placa de Fundagéo

Fonte: Acervo P |
Fonte: Acervo Pessoal onte: Acervo Pessoa
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5.5. Reconstruindo Identidades: Juliana e o Espaco Religioso Inclusivo

Mulher trans, filha e iniciada pelo babalorix4 Ode Tokan em Salvador, a iyawo Juliana
inicia sua narrativa relatando seu envolvimento com o Candomblé desde os 12 anos de idade,
influenciada por uma vizinha, amiga de sua mée. Ela expressa um profundo afeto pela religido:
"Eu criei um amor sobre o ancestral, sobre o candomblé.” Esse sentimento indica uma conexao
inicial significativa com a espiritualidade e a cultura ancestral, que viria a ser fundamental em
sua jornada pessoal.

No entanto, ao entrar na adolescéncia e iniciar sua transicdo de género, Juliana
enfrentou desafios significativos dentro das comunidades religiosas que frequentava. Ela relata:
"Eu passei por casas que ndo me acolhiam, que ndo respeitavam a minha identidade de género,
que ndo respeitavam a Juliana que sou." Essa experiéncia de rejeicdo em espacos que deveriam
ser de acolhimento e espiritualidade destaca a tensdo existente entre identidades trans e certas
interpretacdes religiosas tradicionais.

A negacdo de sua identidade teve impactos profundos em seu bem-estar psicolégico.
Juliana descreve: "Isso, para mim, foi um absurdo. E me mutilou, foram muitos gatilhos.” Aqui,
ela evidencia o sofrimento emocional causado pela ndo aceitacdo, que pode levar a

consequéncias graves para a satde mental.

Eu nasci biologicamente em um corpo masculino, mas eu nunca me identifiquei como
homem, eu nunca me identifiquei como um menino. Eu sempre soube que eu era
Juliana, por mais que eu nasci em um corpo biologicamente masculino, mas de
comportamentos, de pensamentos opostos.

A narrativa de Juliana também expde a expectativa de que ela deveria alterar
documentos oficiais para ser reconhecida em sua identidade de género dentro da comunidade
religiosa: "A pessoa disse a mim que eu seria tratada como Juliana se eu tivesse a minha
retificacdo." Essa exigéncia representa uma barreira adicional e ilustra como burocracias podem
ser usadas para perpetuar exclusdes. Butler (2003) discute como as estruturas sociais impdem

normas que limitam a expressao genuina de identidade de género.

Eu pensei também em desistir da religido, que é uma religido que acolhe, que abraga,
que aceita todos. Mas ndo porque aceitar meu corpo, ndo aceitar eu, ndo aceitar a
Juliana. Orix& ama todos. Orixa ndo é preconceituoso, Orixa ndo é mau, Orixa ndo é
perverso. Orixa, ele quer o ori, 0 okan® e o ara'%*. E foi uma decepcdo. E af eu fiquei
afastada por muito tempo, devido a esses acontecimentos.

Apo6s um periodo de afastamento, Juliana encontra uma nova casa de Candomble que
a acolhe plenamente. Ela relata com entusiasmo: "Vim, gostei, me senti acolhida, respeitada.”

103 coragédo
104 corpo
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Este momento marca uma transformacao significativa em sua jornada espiritual e pessoal. A
aceitacédo nesta nova comunidade demonstra o potencial das religides afro-brasileiras em serem
espacos inclusivos e acolhedores, alinhado com a perspectiva de que tais tradi¢cGes valorizam a
diversidade e a pluralidade das experiéncias humanas.

O reconhecimento de sua identidade pelo Babalorixa é especialmente significativo.

Juliana compartilha:

E eu vim, gostei, me senti acolhida, respeitada. E logo em seguida, quando eu fui pra
casa, eu mandei mensagem pra ele, falando que eu queria vir conhecer a Roca e fazer
um jogo. Na qual eu vim, fiz 0 jogo, e Orixa determinou que eu tinha que me iniciar.
E ai eu fiquei muito nervosa e com medo, porque eu achava que ia acontecer
novamente o que aconteceu no passado. Porque o sistema, ele é perverso, ele é
preconceituoso. As pessoas, ndo todas, sdo perversas, sdo preconceituosas. E ai eu
fiquei assim, meu Deus, e se eu for... acolhida e ser respeitada da maneira que eu me
identifico, da maneira que eu sou. E ai, quando eu vim jogar, meu pai disse assim,
mas vocé é minha filha. Orixa te reconhece como Juliana e na minha casa, vocé é
Juliana.

Essa afirmacdo valida ndo apenas sua identidade de género, mas também reforca a
ideia de que o sagrado transcende construcdes sociais limitantes.

Ao discutir sobre seu corpo no contexto do terreiro, Juliana desafia concepcdes
tradicionais: "Eu ndo tenho problema nenhum devido a isso, porque as pessoas tém a ideologia
de separar homem e mulher, mulher de vagina e homem de pénis." Ela enfatiza que sua
identidade como mulher ndo esta confinada a caracteristicas bioldgicas, alinhando-se com as
discussbes contemporaneas sobre a desconstrucao de binarismos de género. Entender o género
como uma construcdo social permite reconhecer a legitimidade das diversas expressdes de
identidade.

Vim conhecer a Roga, as pessoas me acolheram, me abragaram, me respeitaram. E
isso & muito importante para corpos como 0 meu, que é exclusa de todos os lugares.
A exclusdo, ela é muito forte com corpos como o meu. Entdo, foi muito importante
para mim estar neste lugar. De ser uma iyawo iniciada de Santo Homem e comprovo
que Orixa ndo escolhe classe social, cor, género. Eu fui iniciada de Oxdssi. E Orixa,
ele me reconhece como Juliana. Ele sabe que meu Okan é limpo. Que meu Ara é um
Aré cuidado, é um Ori tranquilo. Entdo, ele me aceitou e me acolheu e hoje eu estou
aqui.

Quando questionada que o nome trans ja quer dizer “além” e que a ideia hoje é que

esteja, na verdade, toda a questao esta além do género, essa perspectiva amplia a compreensao
das identidades trans como experiéncias que transcendem categorias fixas, promovendo uma
visdo mais inclusiva e dinamica da identidade humana.

A importancia do corpo como espaco de afirmacéo identitaria é destacada por Juliana:
"Eu sou uma mulher trans e eu acho que ndo vejo problema nisso. Por mais que eu esteja nascida
biologicamente em um corpo masculino, eu néo deixo de ser mulher." Aqui, ela reivindica seu

direito de existir em sua totalidade, desafiando as concepgdes que limitam a identidade de
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género ao sexo bioldgico. Butler (2003) argumenta que a materialidade do corpo é construida
discursivamente e que as identidades trans subvertem as normas hegemonicas, evidenciando a
fluidez do género.

A experiéncia de Juliana na nova comunidade candomblecista também evidencia a
importancia do apoio dos pares. Ela afirma: "S8o pessoas de mente frescas, sdo pessoas de
mente maduras e bem centradas. Eles sabem fazer separacdes. Eles reconhecem, sim, que eu
sou Juliana e que eu tenho que ser tratada como Juliana.” Este ambiente acolhedor contrasta
com suas experiéncias anteriores de rejeicdo, ressaltando como o suporte comunitario € vital
para 0 bem-estar de individuos trans. O apoio social pode mitigar os efeitos negativos do
estresse de minorias.

Ao final, Juliana deixa uma mensagem de resisténcia e encorajamento: "Eu falo para
muitas meninas e muitos meninos também que ndo se mutilem, que ndo se machuquem estando
num ambiente que ndo te acolhe, que nao te reconhece como ele e como ela. Entédo, fique num
ambiente que te reconheca, que te abraca, que te acolha, que reconheca o seu corpo, reconheca
o0 seu lugar." Esta frase de impacto sintetiza a necessidade de espagos seguros e inclusivos para
que pessoas trans possam viver plenamente suas identidades e espiritualidades.

Reconhece-se a profundidade da trajetdria de Juliana, destacando a interseccionalidade
de suas identidades: "Juliana esta no lugar de uma mulher trans, negra e candomblecista. Entéo,
sdo trés elementos subversivos da sociedade. Marginalizados." Essa observacao ressalta como
multiplas formas de opressdo podem se sobrepor, intensificando os desafios enfrentados por
individuos em contextos de marginalizagdo interseccional.

A relacdo entre Juliana e seu Babalorixa é apresentada como um exemplo positivo de
lideranca espiritual inclusiva. A interlocutora ressalta: "meu pai hoje, ele é o Babalorixa. E
aquele, o pai de verdade. Aquele que acolhe e que vai estar comigo em todos os momentos."
Essa relagdo exemplifica como lideres religiosos podem desempenhar um papel crucial na
promocéo da inclusdo e no combate ao preconceito dentro das comunidades de fé.

A trajetdria de Juliana no Candomblé ilustra a luta continua por reconhecimento e
respeito enfrentada por pessoas trans em espacgos religiosos e na sociedade em geral. Sua
histdria evidencia a importancia de ambientes acolhedores que reconhecam a legitimidade das
identidades trans e promovam a inclusdo plena. Ao afirmar: "Orixa ama todos. Orixa ndo é
preconceituoso." Juliana reafirma a esséncia inclusiva de sua fé e convida a uma reflexdo mais
ampla sobre como as comunidades religiosas podem ser espacos de transformacgédo social

positiva.
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Figura 32:Pai Ode Tokan Figura 33:Pai Ode Tokan
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Fonte: Acervo Pessoal

Fonte: Acervo Pessoal
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5.6. Decolonizando o Sagrado: A Busca de Adeloya Ojubara por Espacos Inclusivos no
Candomblé

Adeloya Ojubara, uma pessoa ndo-binaria e egbon no Candomblé da nacdo Ketu, em
Salvador, oferece uma perspectiva que desafia ainda mais as normas cisgéneras e binarias
tradicionais. Sua experiéncia questiona a rigidez das categorias de género no Candomblé,
propondo uma visdo mais fluida e expansiva das identidades. Adeloya nos lembra que o
Candomblé, em sua esséncia, celebra a multiplicidade de expressées humanas, algo que deve
ser refletido em suas praticas cotidianas e na estrutura hierarquica dos terreiros.

Adeloyé inicia compartilhando sua trajetdria: "Eu sou uma pessoa hdo binaria,
bissexual, sou uma pessoa que nasci no Sul, sou de ascendéncia europeia, entdo, de familia
crista, entdo, é uma longa jornada que o Orixa faz em me tirar de la e me trazer pra cd". Essa
declaracdo encapsula uma transformacao profunda, na qual a migracéo geografica se entrelaca
com uma migracdo identitaria. A mudanca de Adeloya para Salvador representa nao apenas um
deslocamento fisico, mas um renascimento: “- As pessoas perguntam, como é que vocé chega
em Salvador? Eu falei, por obra do orixa. E nesse solo, eu aprendi a ser eu. Nesse solo, eu me
tornei quem eu sou, na verdade. Eu me descobri".

Esse processo de autodescoberta € mediado pelo Orixa, que atua como agente
transformador. A espiritualidade, nesse contexto, ndo é apenas um elemento da identidade, mas
um catalisador para a reconstrucao do self. A espiritualidade pode ser uma forca emancipatdria
que desafia estruturas opressivas.

Adeloya menciona que, apesar de ocupar o lugar de "lya egbé"'% e ser vista como
"mée pequena” por varias pessoas, isso ndo a avilta, pois entende que "o masculino e o feminino
estdo tudo aqui dentro. Eu sou uma pessoa de género fluido." Essa fluidez identitaria contrasta
com as estruturas rigidas frequentemente encontradas nas praticas religiosas, indicando a

necessidade de repensar essas estruturas para acolher a diversidade de identidades.

Eu entendo que eu sou uma pessoa nao-binaria. Dentro, no mergulho profundo, eu
entendo que toda a dissociacdo de encaixe no que é feminino, que nunca aconteceu
comigo, eu tive uma fase de expressdo de género feminina justamente porque as
pessoas cobravam que eu fosse. E ai, na minha cabeca eu ndo conseguia ser. O meu
ser nao consegue ser feminino dentro do padrdo. Entdo o meu estere6tipo de género
acabava indo na frente dessa. Quer feminino? Tome. Mas nunca era suficiente. Porque
é 0 seu estar no mundo, € 0 seu estar, ndo é a roupa que voce veste e o cabelo que vocé
tem.

105 M3e da Sociedade
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Apesar de o Candomblé ser frequentemente celebrado por sua inclusividade, o didlogo
revela tensbes significativas. Adeloyd questiona: "O Candomblé se diz ser uma religido
inclusiva. E a religio que mais acolhe. Mas de que forma? A que preco? De verdade? A todas
as pessoas ou a pessoas cisgéneras?" Essa interrogacao expde as contradi¢des entre o discurso
de acolhimento e praticas que podem ser excludentes.

A experiéncia de Adeloya reflete a complexidade de ser uma pessoa ndo binéria dentro
de uma religido que tradicionalmente opera com categorias binarias de género. Ela afirma:

"Obvio que dentro do candomblé eu ocupo um lugar determinado por genitalia."

Eu ndo canso de dizer que pessoas cisgéneras ndo sdo proprietarias de orixa, de
inquisses e de vodum. Pessoas cisgéneras ndo tém o direito de ordenar quem é que
pode cultuar orixa, porque ndo sdo donos de orixd. Se orixa, inquisses e vodum
fizessem diferenca de Ori, ndo pegariam o Ori de pessoas trans. Minha mée Thiffany
¢ minha mde pequena, com muita honra, com muito orgulho. Se Oxum, que é o
cimulo do feminino, fizesse questdo de uma vagina, ndo pegaria o corpo de uma
mulher trans. Oxum sabia quem era minha mae desde antes dela vir para 0 Orum,
quando ela escolheu aquele Ori 14 junto a Ajala Mopim, junto a Onibodé. Oxum ja
sabia porque pega o Ori de uma pessoa que ela sabe que ndo € uma pessoa cisgénera,
porque Oxum ndo estd nem ai com isso. Oxum escolheu aquele ori, ndo escolheu
Thiffany, ndo escolheu a genitélia de Thiffany.

Segundo Bourdieu (1989), o poder simbolico é exercido através da imposi¢do de
normas e significados que legitimam determinadas hierarquias sociais. Nesse contexto,
Adeloyéa esta denunciando a imposicdo de uma autoridade cisgénero que, segundo ela, ndo
possui legitimidade para determinar quem pode ou ndo cultuar os Orixas.

A referéncia a "proprietarios de orixa" sugere uma apropriacao simbdlica e espiritual
que vai além da mera participacdo religiosa, indicando uma posse que deveria ser inerente a
qualquer devoto independente de sua identidade de género. Essa visdo ressoa com a teoria de
Butler (2003) sobre performatividade de género, na qual as normas sociais sdo vistas como
performativas e construtivas da identidade. Ao desafiar a propriedade dos Orixas por pessoas
cisgéneras, Adeloya esta, portanto, questionando a performatividade das normas de género que
delimitam o espaco sagrado no Candomblé.

Adeloya continua: “Se orixd, inquisses e vodum fizessem diferenca de ori, ndo
pegariam o ori de pessoas trans.” Aqui, a distingdo entre os Orixas e os Orientadores (Ori) €
utilizada para argumentar que os Orixas escolhem seus orientadores de forma independente das
identidades de género humanas. Essa perspectiva refuta a ideia de que a espiritualidade deve
ser rigidamente alinhada com categorias binarias de género, propondo uma visdo mais fluida e
inclusiva. E possivel de imaginar a espiritualidade como uma forca de resisténcia e
transformacéo que transcende as construgdes sociais opressivas, permitindo a emancipacéo das

identidades marginalizadas.
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A mencdo de "Minha mée Thiffany € minha mée pequena, com muita honra, com
muito orgulho™ serve como um exemplo concreto da inclusdo de identidades trans no
Candomblé, desafiando as normas tradicionais que exigem conformidade com os papéis de
género binarios. Ao afirmar que “Se Oxum, que ¢ o cimulo do feminino, fizesse questdao de
uma vagina, ndo pegaria o corpo de uma mulher trans”, Adeloya esta argumentando que as
divindades do Candomblé reconhecem e escolhem seus orientadores independentemente das
caracteristicas fisicas que a sociedade atribui ao feminino ou masculino. Essa afirmacéo reflete
a ideia de que o sagrado no Candomblé transcende as limitacGes impostas pelas normas de
género, alinhando-se com a perspectiva de Butler (2003) de que os corpos séo politicamente
significativos e sujeitos a interpretacoes diversas.

Adeloya reforca essa visdo ao dizer: “Oxum sabia quem era minha mie desde antes
dela vir para o Orum, quando ela escolheu aquele ori la junto a Ajald Mopim, junto a Onibodé.
Oxum ja sabia porque pega o ori de uma pessoa que ela sabe que ndo é uma pessoa cisgénera,
porque Oxum ndo esta nem ai com isso. Oxum escolheu aquele ori, ndo escolheu Thiffany, ndo
escolheu a genitalia de Thiffany.” Esse trecho enfatiza a autonomia dos Orixas na escolha de
seus orientadores, independentemente das construcdes sociais de género. A teoria de Quijano
(2000) sobre a colonialidade do poder sugere que muitas das normas e praticas atuais sao
herangas de um processo colonial que impds uma estrutura binaria de género, desconsiderando
as diversidades originais das culturas africanas. Assim, Adeloya esta propondo uma
descolonizacdo das praticas religiosas, promovendo uma reconciliacdo entre a espiritualidade
genuina e a diversidade de identidades de género.

Além disso, a afirmacdo de que “pessoas cisgéneras nao tém o direito de ordenar quem
é que pode cultuar orixa, porque ndo sdo donos de orixa” desafia diretamente as hierarquias
estabelecidas dentro das comunidades religiosas. 1sso ecoa a critica de Crenshaw (1991) sobre
a interseccionalidade, onde diferentes formas de opressdo se entrelagam e reforcam
mutuamente. No caso do Candomblé, a imposi¢éo de normas cisgenericas perpetua a excluséo
de individuos trans e ndo-binarios, exacerbando a marginalizagdo dessas identidades dentro do
espaco sagrado.

A declaragdo de Adeloya também destaca a importancia da representatividade e da
lideranca trans-inclusiva nas comunidades religiosas: “Oxum ja sabia porque pega o ori de uma
pessoa que ela sabe que ndo ¢ uma pessoa cisgénera”. Isso sugere que a inclusdo de pessoas
trans e ndo-binarias ndo apenas enriquece a pratica religiosa, mas também desafia as estruturas

de poder que buscam manter a exclusdo. Conforme Fraser (2006) argumenta, a justi¢a social
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requer ndo apenas a redistribuicao de recursos, mas também o reconhecimento e a valorizacdo
das identidades diversas. A inclusdo de lideres trans no Candomblé pode, portanto, ser vista
como um passo crucial para a democratizacdo do espaco sagrado, promovendo uma
espiritualidade que verdadeiramente reflete a pluralidade de suas comunidades.

A imposicdo de indumentérias especificas € um dos pontos centrais dessa tensao.
Adeloya descreve o desconforto de ser obrigada a usar roupas que nao refletem sua identidade:
"Para uma pessoa que ndo consegue se ver com um determinado tipo de indumentaria, ser
obrigada a usa-la para poder saudar o sagrado, vocé esta se aviltando, vocé esta se
machucando”. Essa situacéo reflete o que Butler (2003) descreve como a performatividade de
género, em que normas sociais impdem modos especificos de ser e agir, frequentemente em
detrimento da autenticidade individual.

Ao mencionar que “quando vocé pega um homem trans com barba e vocé coloca saia
nesse cara vocé gera um transtorno estético dentro daquela roda”, Adeloya aponta para uma
dissonancia que emerge ndo apenas no individuo, mas no proprio ambiente ritualistico do
Candomblé. A ideia de “transtorno estético” sugere que a imposi¢do da saia em um homem
trans, reconhecido como tal e com expressdes externas (como a barba) que refletem sua
identidade, vai além de um simples desconforto pessoal. Esse "transtorno” quebra uma
harmonia entre o individuo e o coletivo, expondo a falibilidade das normas quando sdo
aplicadas sem respeito pela individualidade.

Adeloya expande sua critica ao afirmar que “vocé estd querendo induzir que aquela
pessoa aceite aquela saia como natural na estrutura de ser daquela pessoa”, revelando uma
tentativa de manipulagéo da autopercepcao e de coercdo da identidade, impondo um significado
de género que se baseia em concepc0es tradicionais e binarias. Como Lugones (2007) discute,
a colonialidade do poder impds um entendimento hierarquico e rigido de género,
frequentemente desconsiderando as nuances e diversidades que existiam nas culturas
originarias africanas. A imposicdo da saia, portanto, pode ser vista como uma manifestacéo
dessa colonialidade que, mesmo dentro das praticas de resisténcia cultural como o Candomblé,
persiste nas formas de regulacéo do corpo.

A expressao “choca o proprio Candomblé” destaca que essa imposicao de género vai
contra os principios de harmonia e acolhimento que o Candomblé preza. Ela indica que o
Candomblé, como sistema religioso, deveria ser um espa¢co de conexdo espiritual e ndo de
disciplina ou constrangimento das identidades de seus praticantes. Desta forma, o sagrado

deveria transcender as normas impostas pela sociedade e ser um local de liberagéo, permitindo
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que cada um se conecte com o divino de forma auténtica e em plena identidade. A imposi¢édo
da saia €, portanto, um reflexo de normas sociais externas que sdo, paradoxalmente,
incongruentes com a prépria esséncia da pratica religiosa do Candomble.

Assim, a critica de Adeloya ao “transtorno estético™ e ao choque que tal imposicéo cria
dentro do terreiro sugere que a inclusdo de pessoas trans no Candomblé exige uma
reinterpretacao das normas de vestimenta e expressdo de género, abandonando a rigidez binaria
e respeitando as identidades individuais. Essa mudanca seria ndo apenas uma adaptacdo, mas
uma reafirmacdo dos principios de acolhimento, permitindo ao Candomblé expressar
verdadeiramente sua natureza inclusiva e comunitaria.

Além disso, a discussdo sobre as vestes do Candomblé revela influéncias coloniais.
Observa-se: "As vestes que a gente tem hoje dentro do candomblé, ela é um tanto eurocéntrica.
Ela vem de um contexto de uma colonizacdo europeia”. Essa afirmacdo sugere que préaticas
consideradas tradicionais podem, na verdade, ser produtos de processos historicos de
dominacéo cultural. Fanon (2008) argumenta que a descolonizagédo nao é apenas politica, mas
também cultural e psicoldgica, exigindo uma reavaliacdo de praticas e simbolos que perpetuam
a opressao.

Adeloya destaca a criagdo do Cadastro Nacional de Terreiros Trans Inclusivos em que
ela pensa e propbe desde 2021 como uma resposta ativa a exclusdo: "Eu sempre digo para
pessoas trans nao se rendam, ndo se satisfagam com migalhas. N&o aceitem estar num terreiro
para poder cultuar o seu orixd se massacrando, se torturando". Essa iniciativa ndo apenas
fornece espacos seguros para pessoas trans, mas também desafia as liderangas religiosas a
repensarem suas praticas.

A presenca de lideres trans e ndo binarios em posices de destaque é crucial para
promover mudancas estruturais. Adeloya menciona: "Uma das coisas que é imprescindivel séo
0s cargos de pessoas trans quanto mais pessoas como minha mae, Thiffany, como Ya Vitoria,
como Ya Alana gque estdo com cargo e que sdo pessoas politizadas com um alcance de viséo
que amplie direitos e ndo cerceie”. A representacdo € fundamental, pois lideres que vivenciam
essas experiéncias estdo mais aptos a implementar préaticas inclusivas e empaticas (Crenshaw,
1991).

O dialogo explora as consequéncias psicoldgicas da imposi¢do de normas binarias.
Adeloya relata casos de homens trans que sofrem disforia de género exacerbada pelas
exigéncias religiosas: "Ele vive com binder praticamente 24 horas por dia... para poder tirar um

binder e ndo ver a propria mama... e falar que aquele cara ainda vai ter que usar uma saia". Essa
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situacdo configura uma violéncia simbolica (Bourdieu, 1989), em que a estrutura social impe
sofrimentos invisiveis, mas profundos. Reconhece que tais praticas podem ser consideradas
criminosas: "Isso chega a ser... crime”. A exposi¢do de individuos a situacfes vexatorias ndo
apenas viola principios éticos, mas também legais.

A discussdo aponta para a necessidade de dialogo e educacdo dentro das comunidades
religiosas. Adeloya sugere que liderancas devem estar abertas a aprender: "Se vocés nao
souberem lidar com uma pessoa trans, se VOCés ndo querem aprender... enviem para uma pessoa
trans... Parem de ser fominha de Ori". Essa metafora ressalta o apego de algumas liderancas ao
poder e controle, em detrimento do bem-estar dos fiéis.

Reforca-se a importancia da empatia e do respeito: "Se tem duvida, pergunte porque a
melhor coisa é a pessoa ser tratada como ela deseja”. Essa postura, alinhada ao reconhecimento
do outro em sua alteridade, é fundamental para construir espacos verdadeiramente inclusivos.

Uma reflexdo profunda emerge sobre a necessidade de descolonizar praticas religiosas.
"Se a gente for buscar a teoria africana pré-colonizagdo, a gente tem um processo colonizador
que estabeleceu o binarismo como ponto de partida”. Essa afirmacdo sugere que muitas das
normas atuais ndo sdo intrinsecas ao Candomblé, mas resultado de influéncias externas.
Segundo Quijano (2000), a colonialidade do poder afeta ndo apenas estruturas econémicas e
politicas, mas também epistemologias e identidades.

Adeloyéa concorda que "o Candomblé € uma religido binaria", mas questiona se precisa
continuar sendo. A abertura para reinterpretar e adaptar praticas pode ser vista como um ato de
resisténcia e resiliéncia cultural. Como Nogueira (2019) discute, as religides afro-brasileiras
sempre foram espacos de recriacdo e adaptacdo, sobrevivendo por meio da flexibilidade e
capacidade de incorporar novos elementos.

O dialogo com Adeloya ndo € apenas uma troca de experiéncias, mas um chamado a
acdo. Ao afirmar que "pessoas cisgéneras nao sdo donas e proprietarias de orixa", Adeloya
desafia estruturas hierarquicas e excludentes, reivindicando um espacgo onde todos possam "ser
inteiros" em sua espiritualidade. Essa visdo, alinhada com perspectivas de justica social e
reconhecimento das diferencas, aponta para a possibilidade de um Candomblé que honra suas

tradicdes engquanto evolui para incluir todas as identidades.
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Figura 35:Adeloya Ojubara Figura 36:0rixa Exu - Adeloya Ojubara

Fonte: Redes Sociais

Fonte: Acervo Pessoal

Figura 37:0rixa Exu
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Figura 38:Adeloya Ojubara
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Fonte: Redes Sociais Fonte: Acervo Pessoal
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5.7. De Pai Francisco a Mae Naomi de Oxum: Uma Trajetdria de Subversao e Fé.

Ao falar com mée Naomi de Oxum, como um homem cis, friso algo que acredito
ser um ponto crucial para a andlise: a diferenca entre "falar sobre™ e "vivenciar" experiéncias
de excluséo e resisténcia. Judith Butler (2003), ao discutir a performatividade de género, aponta
que a vivéncia concreta das identidades dissidentes carrega uma forca transformadora que vai
além da abstragdo tedrica. Mae Naomi, ao narrar sua trajetoria, personifica essa vivéncia em
sua forma mais brutal e complexa.

O relato da referida lalorixa sobre sua infancia e adolescéncia evidencia a intersecédo
entre género, raca e espiritualidade em sua trajetéria. Desde cedo, ela identifica-se como
mulher, embora tenha enfrentado a imposi¢cdo de normas masculinas. Esse conflito remete as
reflexGes de Butler (2003), para quem o género é uma construcdo performativa reiterada por
normas sociais que tentam fixar identidades em um sistema binario. A lalorixa, ao desafiar
essas normas, sofre as consequéncias da "violéncia normativa™ (Butler, 2003), que se manifesta
tanto na violéncia fisica e sexual que enfrentou quanto na rejei¢do familiar. Sua narrativa sobre
0 abuso sexual cometido por seu padrasto e a descrenca de sua mae ilustra como as normas

patriarcais ndo apenas legitimam, mas perpetuam ciclos de violéncia contra corpos dissidentes.

A minha vida é feita de fases desde crianca. Eu sou filha de uma negra india baiana.
Sou a segunda filha de seis filhos e, desde criangca, eu sempre soube da minha
transexualidade, mas sempre me foi imposto né, que eu ndo poderia ser quem eu
sempre deveras ser. E, ao longo da vida, eu tive problemas, inimeros problemas que
resultaram ao candomblé,

A expulsdo de mde Naomi de casa € um marco em sua trajetéria de resisténcia. Em
seu relato, ela descreve o carnaval como um espaco simbdlico de autoafirmacgdo, no qual
enfrentou sua mae pela primeira vez ao vestir-se com roupas femininas. Esse ato, embora
represente um momento de coragem, também evidencia as tensdes entre a afirmacdo de sua
identidade e as normas familiares e sociais que tentavam suprimir sua existéncia. Oyérénke
Oyéwumi (2021) oferece uma perspectiva critica ao questionar a imposi¢ao de categorias de
género ocidentais em contextos africanos e afro-diasporicos. Segundo Oyéwumi, as normas de
género sdo frequentemente importadas por processos coloniais e nem sempre refletem a fluidez
presente em sistemas culturais africanos tradicionais. O contexto de mae Naomi, como mulher
negra e trans no Brasil, carrega resquicios dessa colonialidade, mas também oferece caminhos

de resisténcia que se entrelagam com a espiritualidade afro-brasileira.

Aos treze anos eu fui expulsa de casa. Minha finada méde me expulsou de casa e ja
tomava horménios escondidos. Eu tinha amizade com travestis... naquela época nao
tinha essa coisa de mulher trans. Ou era gay ou era travesti. E as pessoas comparavam
mulher trans e travestir, assimilavam prostituicdo com travestir, a prostituta, a chacota
e assim vai por enormes absurdos e adjetivos. E, com 13 anos, eu fui expulsa de casa
porque eu era molestada pelo meu padrasto. Meu padrasto me obrigava a ter relacdes
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sexuais com ele e minha mée ndo acreditava. Chegou um dia que eu ndo aguentei
aquela pressdo toda, pois o fato de eu ser mulher trans ndo quer dizer, ou até mesmo
na época néo tendo descoberto como tal, como eu era, ndo dava o direito de ninguém
abusar sexualmente de mim.

Mé&e Naomi encontra no candomblé e na umbanda, ndo apenas um reflgio
espiritual, mas um espacgo de reconstrucao identitaria. Sua iniciacdo espiritual, marcada pela
orientacdo de um marujo que identificou seu destino como sacerdotisa, conecta-se as reflexdes
de Ifi Amadiume (1997) sobre a centralidade da espiritualidade na vida das mulheres africanas
e afrodescendentes. Para Amadiume, os sistemas espirituais africanos frequentemente
permitem uma fluidez de género e oferecem as mulheres papéis de lideranga e poder. Naomi,
ao tornar-se lalorixd, ressignifica sua trajetoria, transformando a dor e a exclusdo em forca e

resisténcia.

Aos onze anos, eu saindo da escola para estudar aqui na minha cidade, parou um rapaz
com uma Brasilia e perguntou para mim se eu conhecia uma moca chamada
Alessandra e Rosimeire. Eram as minhas duas melhores amigas. E eu falei conheco
sim eu moro do lado das duas inclusive a Meire mora no meu quintal. Ah, vocé pode
me levar 14? Porque ela esqueceu a bolsa no meu carro... E criou uma situacéo na qual
entrei no carro dele e por sorte de Deus e de Orixa eu estou viva hoje para contar para
vocé. Eu fui molestada com uma arma calibre 38 na minha cabeca. Eu, com 11 anos
de idade na época, ele me deixou no meio do mato e deu 5 cruzados, cruzeiros... que
era uma nota vinho com marrom e me deixou jogado ali no mato. Fui espancada, fui
coronhada, fui molestada, foi assim... foi Deus e Orixa que me salvou ali. Na noite
anterior, eu tinha estado num terreiro de umbanda onde um marujo da méae de
santo da minha mée tinha dito que o meu caminho era ser sacerdotisa, que eu
adentrasse no seguimento de umbanda para que depois eu adentrasse no meio do
candomblé para iniciar a minha vida religiosa e eu ndo gostava eu tinha um medo né,
eu era tdo jovem. (grifo meu)

A referéncia ao terreiro de Umbanda e a mensagem recebida do marujo, que ja
antecipava o destino da narradora como sacerdotisa, exerce uma fungéo essencial na narrativa.
Essa orientagdo espiritual, recebida antes do episddio traumatico, pode ser compreendida como
um pressagio ou uma forma de amparo sagrado, especialmente considerando que a narradora
atribui sua sobrevivéncia a intervengdo de “Deus e Orixd”. Ao enfatizar a importancia desse
direcionamento, o relato destaca como as orientacGes divinas séo fundamentais na vida de mée
Naomi de Oxum, sobretudo em situacdes de extrema vulnerabilidade.

Nas comunidades de matriz afro-brasileira, o acolhimento de pessoas trans, em
especial quando se trata da possibilidade de ocuparem posi¢des como o de ialorixd ou
babalorixa, suscita questdes que vao além do ambito humano. Essas dividas alcangam as
instancias espirituais e deveriam ser orientadas pelos oraculos sagrados, como o jogo de buzios.
Na tradicdo afro-brasileira, a exemplo do Candomblé e em alguns aspectos da Umbanda, essa
pratica divinatoria desempenha papel central na orientacdo de decisdes e na condugdo do

caminho espiritual, fornecendo instrucdes tanto para sacerdotes quanto para iniciados.
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Quando hé rejeicdo de pessoas trans nos terreiros, na maioria das vezes, a origem
do problema se encontra em preconceitos sociais, desvinculados da vontade dos orixas ou das
entidades. Na Umbanda, por exemplo, as entidades guias — caboclos, pretos-velhos, entre
outras falanges — assumem relevancia analoga ao jogo de buzios. Esses guias, cuja misséo é
acolher e orientar, podem confirmar se h& consonancia energética, espiritual e de misséo de
vida para que pessoas trans ocupem determinados lugares ou desempenhem tarefas especificas
na comunidade.

E crucial ressaltar a importancia de escutar as orientagdes espirituais, como a
mensagem recebida do marujo, particularmente para aqueles em situacéo de vulnerabilidade, a
exemplo das pessoas trans que vivenciam discriminacdo na sociedade e, por vezes, dentro das
préprias comunidades religiosas. O amparo obtido por meio do sagrado pode trazer ndo apenas
conforto, mas também direcionamento e sentido de propdsito, fortalecendo a resiliéncia em
momentos de adversidade. Nesse sentido, as palavras do marujo sobre o caminho sacerdotal
possivelmente contribuiram de forma decisiva para a sobrevivéncia da narradora. E
fundamental defender que, assim como ocorre com pessoas cis, as defini¢cdes acerca dos rumos
espirituais de pessoas trans sejam estabelecidas mediante consultas oraculares ou pela propria
voz das entidades, no caso da Umbanda e de outras religifes afins

Esse processo assegura o protagonismo do sagrado, propiciando uma ligacéo direta
entre o individuo e o divino. Tanto as consultas oraculares quanto as manifestacfes das
entidades transcendem barreiras e preconceitos humanos, promovendo abordagens mais
inclusivas, capazes de acolher pessoas trans em suas jornadas espirituais. Para além de decisdes
praticas, 0 jogo de buzios e outros sistemas de adivinhacdo sdo ferramentas que também
iluminam dimensdes identitarias e espirituais das pessoas em consulta, reforcando o valor de
uma perspectiva aberta e livre de imposicdes coloniais.

Quando se valoriza a voz do sagrado, abre-se um espaco seguro e afirmativo para
que pessoas trans explorem sua espiritualidade. Essa abertura também favorece que o0s
sacerdotes e as sacerdotisas tirem duvidas e encontrem caminhos de acolhimento, o que se
mostra especialmente necessario diante das constantes situacGes de marginalizacdo e
discriminacao vivenciadas por pessoas trans em diversos contextos religiosos. O dialogo com
as entidades e o0 uso de oraculos podem validar e fortalecer identidades de género, reconhecendo
a multiplicidade de vivéncias e oferecendo direcionamentos ajustados a cada historia de vida.

Tal pratica valoriza a singularidade e a complexidade presentes na jornada de cada

pessoa trans, visto que as instrugdes obtidas por meio dos oraculos ou das entidades
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contemplam necessidades particulares, desafios especificos e potenciais individuais. Essa
forma de conducdo espiritual contrasta com visdes mais dogmaticas, muitas vezes pouco
sensiveis as nuances da identidade de género e da experiéncia trans.

Em linhas gerais, 0 jogo de buzios, que opera por intermédio dos odus e das energias
orixas, ndo se limita a questdes como prescricdo de ebos, identificacdo de orixa de cabeca ou
direcionamento de caminhos. Ele também incide sobre elementos identitarios, e a identidade de
género integra, de forma constitutiva, esse universo. Desse modo, o oraculo pode sinalizar se
ha respaldo espiritual para que uma mulher ou um homem trans assuma posic¢oes de lideranca,
como ialorixa ou babalorixa, ou exerca papéis de destaque na comunidade.

No ambito do sagrado, ndo ha espaco para preconceitos alheios as demandas
espirituais genuinas. A exclusdo de pessoas trans sem consulta ao oraculo ou sem a escuta das
entidades converte praticas sagradas em instrumentos de reproducdo de discriminacdo, o que
se opde aos principios basilares das religides de matriz africana. O que deve prevalecer, em
Gltima analise, € o que as divindades e entidades revelam, pois sdo elas que detém sabedoria e
autoridade para conduzir cada caso de forma justa. Quando se respeitam as revelagdes
espirituais, tornam-se possiveis comunidades efetivamente inclusivas, que reconhecem e
celebram diferencgas, acolhendo a todas, todes e todos, independentemente de sua identidade de
género.

A violéncia estrutural enfrentada por mde Naomi ndo se limita a rejeicdo familiar
ou a violéncia fisica. Ela descreve como, ao buscar trabalho, foi direcionada a prostituicao,
reforcando os estere6tipos sociais que associam mulheres trans a marginalizacdo. Esse trecho
de sua narrativa reflete o que Butler (2003) identifica como a exclusdo sistémica de corpos que
ndo se conformam as normas de inteligibilidade de género. Naomi, porém, resiste a essas
imposic¢des, encontrando na espiritualidade um espaco de reconstrucéo de sua subjetividade. A
figura de Thais, a travesti que a acolhe e orienta, é emblematica dessa resisténcia coletiva que

atravessa as comunidades trans e afro-diasporicas.

Essa travesti que Deus a tenha foi uma grande amiga importante na minha historia de
vida. Thais virou e falou assim: olha minha amiga eu sei que vocé tem estudo. Eu sei
que vocé é uma pessoa estudada que vem de familia, mas vocé precisa trabalhar.
Entdo, eu preciso mesmo, eu quero trabalhar. Eu trabalhava desde pequena. Eu
limpava tampa no cemitério, aquelas lapides de marmore com bronze. Eu tomava
conta de carro no cemitério, eu tomava conta de carro na biquinha. Carregava agua
para lavar as barracas de doce. N&o tenho vergonha de falar. Minha mée trabalhava,
mas nos nao tinhamos uma condigdo de vida boa. Eu pegava aqueles restos de frutas
da feira para comer...Eu sempre fui muito independente. Eu achava que era dessa
forma que eu ia trabalhar. Ela pegou e falou assim: poxa vocé ndo tem nada, vocé é
magrinha, vocé é bonita. Vocé vai ganhar dinheiro. Eu falei, o qué? como pode ser?
Eu vou colocar vocé na esquina e tal. Como assim, a esquina e tal ? VVocé vai, desce
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na esquina e tal. Se alguém perguntar alguma coisa, vocé é minha filha. E ai é aquele
misto, porque quando eu saia da escola eu passava na presidente Wilson aonde era um
ponto de prostituicdo das meninas que trabalham na noite. Eu ficava fascinada, porque
eu as via com carrfes, aquela coisa toda, e eu queria ser como elas, e fazer o que elas
faziam, né! Ai, eu fui ter minha primeira experiencia, minha primeira experiencia de
vida exposta, porque quando vocé trabalha na avenida, vocé se expe a tudo, vocé se
sujeita a tudo né...

Nesse relato, a prostituicdo ndo aparece apenas como algo imposto, mas tambem
como expressdo de autonomia, um jeito de afirmar a propria identidade, ainda que em condi¢des
adversas. A narradora carrega uma heranca de terreiro, marcada pelo cuidado e pela protecéo
ancestral, e a0 mesmo tempo enfrenta a realidade de quem se expfe a rua para garantir o
sustento. Essa historia evidencia tanto a precariedade estrutural que empurra muitas mulheres
trans para a prostituicdo quanto a forca e a agéncia de quem, mesmo vulneravel, encontra nas
encruzilhadas o lugar de abertura de caminhos e de afirmacdo pessoal.

O diélogo também revela como a ignorancia social contribui para perpetuar o
preconceito. Essa ignorancia ndo é meramente uma falta de conhecimento, mas, como aponta
Butler (2003), um produto das proprias normas sociais que invisibilizam e desumanizam corpos
dissidentes. Naomi, ao compartilhar sua historia, atua como uma agente de transformacéo,
desafiando as estruturas que buscam silencia-la.

Mé&e Naomi, em nossa conversa, aprofunda a compreensdo de sua trajetoria
enquanto mulher trans negra, expondo a interse¢édo entre questdes de género, espiritualidade e
0s impactos da exclusdo social.

“Eu queria ser como elas, e fazer o que elas faziam (...) e achei que era ali onde eu
me encaixava na sociedade”. Essa percepcao reflete como a exclusdo sistematica das pessoas
trans de espagos formais de trabalho e sociabilidade molda sua relagdo com a marginalidade.
Judith Butler (2003) observa que “os corpos que nao se conformam as normas de
inteligibilidade de género séo frequentemente relegados a posi¢des sociais vulneraveis”, o que
claramente se aplica a experiéncia de Naomi. Ao mesmo tempo, sua introdugdo nesse espaco e
marcada por um profundo choque ao confrontar a realidade da prostituicdo, que ela descreve
como ‘“uma exposicao total a tudo”. Aqui, ela confronta a violéncia estrutural e os estigmas
associados ao seu corpo e identidade.

Um momento-chave de sua narrativa € o episddio em que sua Pomba Gira, Dona
Maria dos Farrapos, aparece para alerta-la sobre um perigo iminente. Naomi narra como esse
evento marcou o inicio de sua conexao mais profunda com o candomblé e a espiritualidade

afro-brasileira. No caso de Naomi, a intervencgédo de sua Pomba Gira salva sua vida e a orienta

228



a um caminho de autodescoberta, representando um momento de ressignificacdo de sua

identidade em um contexto que muitas vezes a nega.

Com treze anos de idade ja para completar 14 anos, eu tinha um amigo chamado
Wagner de Oxal4, que se hoje estivesse vivo teria ai uns 46 a 47 anos de iniciado e
estavamos eu, ele e Ivanildo de Oxum que € vivo. Eu com 13 anos de idade sai para
dar uma volta com esses rapazes e no meio desse passeio, aquele passeio com ar de
cassa¢do, a minha pomba gira me pegou e falou que se eu ndo voltasse para casa que
eu, lvanildo e meu amigo Wagner, n6s ndo teriamos a sorte de ver o sol nascer no
outro dia e eu ndo seria aquilo que Deus e Orixa haviam reservado para minha vida.
O Wagner de Oxald, disse que ndo, que ndo obedeceria a pomba gira, que era de
Oxald. Entdo ele disse: eu vou e vocés voltam. Ai lvanildo falou que iria voltar porque
acreditava. Nao era porque eu era abian, porque eu nunca havia recebido, que néo iria
acreditar. Agora o senhor vai ficar abismado: no outro dia o Wagner foi encontrado
morto em baixo da ponte com 0s drgdos sexuais amarrados na boca, com o0s olhos
arrancados. Deu uma repercussdo enorme na cidade e eu me choquei com aquilo: meu
Deus! O espiritismo realmente existe, realmente a minha pomba gira me salvou, e ai
vem o conhecimento da minha senhora pomba gira dona maria dos farrapos. Ali eu
inicio o seguimento de caminhar para a religido...

Assim, mais uma vez, afirmo que, no contexto transreligioso, a necessidade da

consulta oracular e do sagrado (entidades, orixas etc) se destaca de maneira fundamental para
a integragdo e destino das pessoas trans nos terreiros. Através da consulta aos oraculos e da
vivéncia do sagrado, as pessoas trans tém a oportunidade de descobrir respostas valiosas para
suas duvidas existenciais, fortalecer sua identidade de género de forma auténtica e genuina,
além de se sentirem integradas e aceitas de maneira mais plena dentro da comunidade religiosa.
Entretanto, a transi¢do de Naomi dentro do candomblé ndo foi isenta de desafios.

Ao narrar como enfrentou preconceitos no espago religioso, Naomi relata: “Falaram para mim
que travesti dentro do candomblé tem que usar roupa de homem, (...) que ndo pode ser tratado
como mulher”. Essa imposicao reflete o impacto de normas ciscentradas e patriarcais que, como
observa Oyeronke Oyéwumi (2021), sio frequentemente produtos de influéncias coloniais.
Assim, a rejeicdo de Naomi enquanto mulher dentro de sua prética religiosa evidencia a

persisténcia dessas estruturas coloniais, mesmo em espacos afro-diasporicos.

Ao chegar na casa do meu Babalorixa, através de Logum, ele me falou assim: minha
filha vocé tem uma historia de vida linda se vocé seguir o candomblé. Ah! Meu pai,
todo mundo diz isso para mim, mas eu ndo quero. VVocé é de Orix4 tal, mas vocé foi
iniciada de Oxum. Como assim? Eu era tdo leiga, mas tdo leiga que vocés nao tém
nocdo. Eu ndo sabia nem o que era um Ebo, uma Sassanha  Eu ndo tive. Enfim!

Vocé é do um orixa Exu. Eu? N&o, eu ndo sou de Exu, porque eu ndo recebo Exu. Eu
recebo pomba-gira. Ndo, minha filha! VVocé é do Orixa Exu sim. Vocé é do orixa Exu.
Muitas pessoas ndo conhecem. Esse Orixa € feito assim. No Queto é Exu, na angola
é chamado de tal orixa. Eu fiquei assustada. Meu Deus! Eu sou do deménio. como

eu ndo sabia?! E ai ele falou assim: minha filha, os caminhos que eu vou arrumar para
voceé sdo pertinentes. Eu vou dar um caminho de orixa para vocé. Para vocé ter ciéncia
desse orixa que te trouxe ao mundo, mas que vocé continue pertinente a familia de
Oxum. Foi quando eu comecei, tomei 0s meu ajodum com ele. No primeiro ajodum,
eu acabo toda funcdo e ali Oxum chegou e falou que eu ndo fosse para minha casa,
que eu cumprisse o resguardo la. Meu pai é vivo, podem perguntar para ele. Eu tinha
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que aprender a sina do sacerddcio. Eu falei ndo, pois eu queria voltar para Italia, eu
queria voltar para Argentina, eu queria cuidar da minha beleza, das minhas coisas. Eu
cumpri os 21 dias dentro do barracdo, né. Quando tirou o quelé eu fui para casa. Eu
era jovem, entdo eu ndo queria responsabilidade. Meu pai falou para mim assim... ah,
uma pausa. Me desculpe... no dia do candomblé meu pai falou para mim assim: filha
0 pai separou essa baiana para vocé. Pai eu ndo vou usar. Mas, minha filha vocé é uma
mulher porque vocé ndo vai usar? Pai eu ndo vou usar porque falaram para mim
gue travesti dentro do candomblé tem que usar roupa de homem, o travesti
dentro do candomblé ndo pode ser tratado como mulher, o travesti, olha o plural,
o0 travesti que usa roupa de mulher ele é castigo. Meu pai ficou abismado, mas
assim, meu pai eu ndo vou querer colocar. Ele falou: saiba que vocé veio no mundo
para ser mée de santo, é 0 que o orixa determina para vocé. (grifo meu)

O dialogo com o Babalorixa representa um ponto de virada na jornada espiritual de
méde Naomi de Oxum. A revelacdo de que ela é filha de Exu, um orixa frequentemente mal
compreendido e associado erroneamente ao demoénio na cultura popular, reflete o conflito
interno da narradora com sua prépria identidade. Sua reacdo inicial de medo ("Eu sou do
demonio... como eu ndo sabia?!") espelha os preconceitos sociais que ela possivelmente
internalizou, tanto sobre sua identidade de género quanto sobre sua espiritualidade.

A resisténcia dela em aceitar seu papel no candomblé e usar as vestimentas
tradicionais femininas revela as camadas de discriminacéo e desinformacao que permeiam néo
apenas a sociedade em geral, mas também alguns circulos religiosos. A crenca errénea de que
"travesti dentro do candomblé tem que usar roupa de homem" ilustra como até mesmo espagos
supostamente sagrados podem perpetuar preconceitos e violéncias simbolicas contra pessoas
trans.

A importancia de seguir diretrizes espirituais se torna evidente neste contexto. O
Babalorixa, representando a sabedoria ancestral e a tradicdo do candomblé, oferece a narradora
um caminho de aceitacdo e empoderamento. Ao afirmar que ela "veio ao mundo para ser mée
de santo”, ele n&o apenas reconhece sua identidade feminina, mas também lhe atribui um papel
de lideranca e respeito dentro da comunidade religiosa.

Decisbes sobre caminhos espirituais devem ser feitas através de consultas

oraculares, dando voz ao sagrado. No caso da narradora, a manifestagcdo de Oxum durante o
ritual de ajodum serve como uma forma de comunicacdo direta com o divino, orientando-a a
permanecer e aprender "a sina do sacerdocio”. Este episddio ilustra como as consultas
oraculares podem proporcionar orientagcdo e confirmacdo em momentos de duvida ou transicao.
Dar voz ao sagrado através de praticas oraculares ndo apenas valida experiéncias
individuais, mas também fortalece a conex&o entre o praticante e sua fé. No caso de individuos

marginalizados, como mulheres trans, essa conexdo pode ser particularmente poderosa,
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oferecendo um senso de pertencimento e proposito que transcende as limitagdes e preconceitos
sociais, bem como respeita a transreligiosidade.

A jornada da narradora ilustra a importancia de uma abordagem inclusiva e
compassiva nas praticas espirituais. Ao reconhecer e respeitar a identidade de género da
narradora, o Babalorixd demonstra como tradi¢des espirituais podem e devem se adaptar para
acolher e empoderar todos os seus seguidores, independentemente de sua identidade ou

experiéncias passadas.

E ai eu sai do preceito e voltei para vida que eu tinha, que era trabalhar na noite. Na
mesma noite houve um acidente com uma amiga minha. Eu passei por um susto com
0 acidente dessa minha amiga e tive um derrame facial, uma paralisia facial ao qual
meu rosto ficou todo entortado do lado esquerdo. Foi um desespero quando eu voltei
para roca do candomblé. Baba jogou e a minha Oxum deu um Ebd e meu rosto voltou
ao normal. Oxum disse que eu seguisse o sacerddcio... ai, dali veio a minha primeira
provagdo. Passaram dois meses, eu fui para a Argentina a trabalho. Eu trabalhava
fazendo show também. Eu conheci uma senhora que pediu uma consulta com a minha
pomba gira. Essa senhora tinha 19 tumores no corpo e através da situacdo daquela
coisa da consulta eu me comuniquei com meu pai no Brasil. Baba a mog¢a tem que
tomar um ebd... meu pai até chorou na época. Esta vendo minha filha! Oxum quer
gue vocé seja mae de santo. E ai eu passei 0 Eb6 naquela moga. N&o sei nem se ela
vive até hoje. Passei 0 eb6 nela e me maravilhei com aquilo tudo porque realmente eu
Vi 0 que eu realmente nasci para ser né... (grifo meu)

A andlise do trecho evidencia os desafios enfrentados por mulheres trans nos
terreiros de candomblé, tanto no reconhecimento de sua identidade quanto no exercicio de
papéis de lideranca espiritual, como o de mae de santo. Embora os terreiros sejam espacos
tradicionalmente acolhedores, ainda refletem preconceitos sociais amplos que dificultam a
aceitacdo plena de pessoas trans, especialmente quando se trata de sua legitimidade nas vestes

e praticas rituais. O relato da narradora revela como a sua jornada foi marcada por momentos
de reafirmacao espiritual e por provacgdes que reforcam o papel central do Ori em sua trajetoria.
A paralisia facial sofrida e sua posterior cura através de um eb6 dado por Oxum

ilustram como os orixas atuam diretamente na vida da narradora, confirmando seu destino de
lideranca espiritual. Apesar das pressdes externas que poderiam deslegitimar sua identidade e
missao, o reconhecimento de Oxum serve como um contraponto poderoso as normas sociais
excludentes. O conceito de Ori, como mediador do destino e guia interno, é central na estrutura
de sua trajetdria. Ele demonstra que as provacdes enfrentadas pela narradora ndo séo apenas
barreiras, mas etapas necessarias para a sua realizacdo como mée de santo e como mulher trans.
O relato também destaca o preconceito relacionado a aceitacdo de uma mulher trans

como sacerdotisa. Essa posicdo de poder espiritual e social, muitas vezes contestada, €
reafirmada pela eficécia das a¢des da narradora, como a realizacdo do eb6 que beneficiou a
senhora com tumores. A validacgdo pratica e espiritual de suas a¢des confirma que seu papel no
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candomblé transcende qualquer contestacdo social ou preconceito, mostrando que o destino e a
conexdo divina estdo além das limitacGes impostas por normas humanas.

A experiéncia descrita € um testemunho de como o Candomblé, enquanto sistema
espiritual, pode acolher e validar pessoas trans, ainda que Seus espagos Sejam, por vezes,
influenciados por preconceitos externos e em nome de uma suposta tradi¢éo. O reconhecimento
de sua identidade e vocacao por meio de Oxum e de seu Ori reafirma a forca transformadora da
espiritualidade.

Fernanda de Moraes, ao propor o conceito de matritraviarcado!®, oferece uma
chave interpretativa essencial para compreender a relevancia de figuras como Mé&e Naomi no
contexto das religides afro-brasileiras. O matritraviarcado, como estrutura social e espiritual,
reconhece e valoriza a centralidade das mulheres transexuais e travestis negras nos terreiros,
celebrando seu papel como lideres espirituais, guardias de saberes ancestrais e defensoras da
inclusdo. Para Moraes, essas liderancas representam uma reorganizagdo decolonial que
transcende as hierarquias patriarcais e reflete os valores de equidade, respeito e diversidade que
estdo no cerne do Candomblé.

Mé&e Naomi, enquanto mulher trans e sacerdotisa, personifica essa proposta de
matritraviarcado. Sua trajetéria como mae de santo exemplifica a forca e a resiliéncia das
mulheres trans que assumem papéis centrais nos terreiros, enfrentando preconceitos para
resgatar a esséncia inclusiva das tradi¢des afro-brasileiras. Naomi, com sua vivéncia e lideranca
espiritual, € um simbolo da resisténcia e da transformacdo promovidas pelo matritraviarcado,
onde as identidades historicamente marginalizadas encontram espaco de validacdo e
protagonismo.

Naomi descreve sua decisao de transicionar de Pai Francisco para M@ Naomi como
um ato de afirmacdo e resisténcia. Em suas palavras: “A partir de hoje, eu enterro Pai Francisco.
N&o existe mais Pai Francisco, agora € M&e Naomi”. Este momento, carregado de simbolismo,

€ uma ruptura com as normas que tentavam silencia-la e uma reafirmacéo de sua identidade

106 A gutora enfatiza que o matritraviarcado ndo se limita a uma inversdo das hierarquias tradicionais, mas propde
uma reorganizacdo baseada em principios de equidade, respeito e valorizacdo das identidades de género e
orientacdes sexuais marginalizadas. Essa estrutura busca criar espagos inclusivos e seguros dentro das
comunidades religiosas, onde a diversidade seja reconhecida como uma forca vital para a resisténcia cultural e
espiritual. Em sua andlise, Moraes utiliza uma abordagem interseccional para evidenciar como as opressdes de
género, raca e classe se entrelagam na experiéncia das mulheres transexuais e travestis negras no Candomblé. Ela
argumenta que o matritraviarcado oferece uma resposta potente as violéncias sistémicas enfrentadas por essas
comunidades, promovendo a autonomia, o empoderamento e a reafirmacdo de identidades historicamente
marginalizadas.
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enquanto mulher e sacerdotisa. Butler (2003) sugere que “os atos performativos podem ser

subversivos quando desestabilizam as normas que regulam a inteligibilidade dos corpos”. A

decisdo de Naomi de se apresentar como M&e Naomi no espaco religioso é um exemplo dessa

subversdo performativa, pois expde a arbitrariedade das normas de género e desafia sua

legitimidade.

No ano de 2007 eu arriei 0 eje de uma amiga. Com 3 meses do eje dela eu recolhi meu
primeiro barco de iad e em seguida eu raspei mais um ia6 nesse ano. Em 2008 a 2009
eu raspei 70 cabecas. Eu ndo tinha uma trégua, 1ad, 1ad, lad... s6 que eu era o pai, eu
era o Pai Francisco, eu era trans, mas as minhas vestes eram masculinas. Eu com
aquela minha casa cheia, com aquela felicidade... Eu amo santo, eu amo Orix4, eu
amo ver o nascimento do santo. Eu era infeliz, eu era infeliz porque eu ndo realizava,
eu ndo era quem eu deveria ser dentro do candomblé, e ai eu persistia assim por mais
uns 2 anos até que um dia eu cheguei, sentei com meu Babalorix4, e falei assim: Baba
eu nao consigo mais mentir, eu ndo sou feliz sendo quem eu sou. N&o minha filha, o
que esta acontecendo, mas porque essa historia? Nos temos uma grandiosa méde de
santo, uma lalorixa chamada de Valéria de Oxdssi, e temos a minha querida amada e
irméd lalorixa Julia de Onira e eu sempre fui assim... eu sempre gostei das melhores
maquiagens, sempre gostei de me vestir muito bem, de chamar atencéo, sou de Oxum,
né! Oxum com lansd, imaginem! E ai nos tinhamos eu, Valéria, eu no meio e Julia.
As duas de batas, de saia e bem vestidas. Eu vestida de homem. E quando eu cheguei
em casa, que eu vi aquela foto, aquilo me constrangeu de uma forma. Eu ndo posso
me esconder mais, porque para elas dao certo e para mim ndo vai dar. Ai vem essa
questdo do dar certo, porque la atras me foi passado um ensinamento erréneo de que
no6s ndo podemos ser quem somos dentro de uma religido que prega amor, amor ao
préximo Sera que é misericordia? Sera que ha realmente a misericordia? E ai eu fiz
uma reunido com meus filhos. VVocés podem até dar risada... Estavam todos os meus
filhos: os ebomis e os labs. Eu tenho, hoje eu tenho somente uma mulher trans na
minha casa. Infelizmente as minhas trés filhas faleceram. Eu chamei meu pai, na época
meu pai de santo. Ele virou e falou assim: o pai de santo de vocés tem uma declaracéo
a fazer. Ai eu falei assim: olha, eu amo todos vocés que estdo aqui. Vou entender
aqueles que desistirem agora no meio do caminho, vou entender por que pessoas tem
livre arbitrio, fazem o que querem das suas vidas, mas a partir de hoje eu enterro Pai
Francisco. N&o existe mais Pai Francisco, agora é Mde Naomi, a mée Chica de Opara,
mas a mée de santo. A roda, gente, parecia um plenario. Aquela coisa de como assim?!
Nossa! O que isso? E veio aquela coisa do “eu aceito mae” , meus parabéns... Gente
virou uma camara dos deputados, virou uma sessdo do plenario mesmo. Ai eu abri
meu guarda roupa, tirei minhas roupas, sapatos, que eu era muito vaidosa, eu sou
muito vaidosa. Eu tirei as roupas e dei para os meus 0géas, aquela coisa, enfim, eu me
realizei... meu Deus! Eles aceitaram. No dia seguinte veio minha primeira decepcéo,
a primeira ligacéo... Oi sou eu, dofona de Oxalé. Olha, é o seguinte: estou falando
gue estou saindo da casa porque ndo vou aturar essa palhagada, porque a
senhora ndo tem Utero e ndo sei o que... Oi, eu posso buscar meu santo, é porque eu
quero colocar na minha casa, assim e assim... quem ¢é ? E a Dofona de Oxum... Ai
veio 0 Ogan... e ai eu sentei como uma boa mulher de quem eu sou, sendo de quem
eu sou. Levantei minha cabega, peguei todos os santos, todos os ibas, e chamei todos
no barracdo para buscarem seus santos. Foi uma grande emocdo, pois dois filhos de
santos meus me abracaram e falaram assim: 14, o axé ndo faz a senhora, o que faz a
senhora é o Ok& (coragdo), é o Ofo (encantamento), é o seu Ori, é 0 que a senhora é
por dentro. Eu vou estar passando até o fim da vida com meu filho e aquilo me
emocionou muito. E ai eu fechei minha casa de candomblé e ndo quis mais. Eu me
senti traida pelos meus proprios filhos de santo. Eu me senti traida por pessoas
hipécritas, que sabiam que eu era mulher trans, eu s6 era permitida ser mulher trans
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no dia a dia. Quando eu pegava meu cargo ndo. S6 quando saia e ia a algum
restaurante, mas para mascar o obi para Ori deles, para iniciar o santo deles, ndo. E ai
vem a questdo da dor, da sofréncia. Eu chorava indmeras noites, pensava nos meus
filhos de santo, dos orixas, dos festejos da minha casa. Eu sentia falta de fazer um
Ebd, eu sentia falta de cuidar da minha porta, e isso foi do ano de 2014 a 2017. Em
2014 eu tive um problema com a minha casa. N&o quis mais saber e assim cuidava
dos meus clientes, mas ndo tinha mais contato com meus filhos de santo e no ano de
2017, meus 21 anos. Foi a minha realizacdo, foi a minha... como eu posso colocar a
palavra certa, foi a minha realizacdo, abre-alas da mae Naomi, foi nos meus 21 anos.
Eu me realizei saindo com minha roupa, como eu sou apresentada na sala como tal, e,
desde ento, quando eu vi que eu demorei para entender que eu tenho que cultuar, que
eu cultuo o Orixa, eu cultuo as divindades, ndo as pessoas. Quando eu passei a cuidar
das divindades, quando eu passei a cuidar de mim, eu vi que eu sou realmente maior
do que tudo aquilo. Inimeras vezes eu ainda sou mal tratada, minha santa é.
Aconteceu um ocorrido numa casa de uma pessoa de nome, mas a pessoa ndo tinha
conhecimento disso. As pessoas que estavam queriam uma coisa. Tanto que a pessoa
é de um axé famoso. A minha santa passou e a pessoa Vviu que era trans, pensou que
ndo era. Ai, quem é essa? N&o, ndo faca isso! Ela é fulana de tal do nosso axé... assim
e assim. Por que hoje o que acontece no candomblé estd 14 as claras... ndo
generalizando vocé vale o que vocé tem, se vocé da um bom dinheiro, é conforme o
seu “Ord”. (Grifo meu)

O impacto dessa decisdo foi, no entanto, profundamente doloroso. Naomi relata a
rejeicdo de parte de seus filhos de santo, muitos dos quais deixaram sua casa apds sua transicdo
publica. Essa reacdo reflete as tensbes internas dentro do candomblé, onde a inclusdo e a
excluséo coexistem. Embora a religido ofereca a Naomi um espago de ressignificagéo, ela
também reproduz as exclusdes e preconceitos da sociedade mais ampla. Naomi descreve: “Eu
me senti traida pelos meus proprios filhos de santo, (...) por pessoas hipdcritas que sabiam que
eu era mulher trans”. Essa dor ecoa a andlise de Oyéwumi (1997) sobre como as normas
coloniais de género sdo internalizadas em sistemas culturais que, de outra forma, poderiam ser
mais inclusivos.

Apesar da rejeicdo inicial, Naomi persiste em sua trajetdria, consolidando-se como

Mée de Santo e reafirmando sua identidade. Sua narrativa finaliza com a construcao de uma
casa espiritual que acolhe outras pessoas marginalizadas, oferecendo-lhes um espago de
acolhimento e resiliéncia. A fala de um de seus filhos de santo é emblematica: “O axé nado faz
a senhora; o que faz a senhora ¢ o Oka (coragdo), ¢ o Ofo (encantamento), ¢ o seu Ori”. Este
reconhecimento reflete a esséncia do candomblé como uma pratica espiritual centrada na forca
interna e na conexao com 0s orixas, mais do que nas normas externas impostas pela sociedade.
"Estou falando que estou saindo da casa porque ndo vou aturar essa palhacada,

porque a senhora ndo tem Utero™ - a afirmacdo de que a auséncia de Utero desqualifica alguém

como mulher € uma perspectiva limitante e biologicista, que ignora a diversidade das
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experiéncias humanas. Casos de hermafroditismo verdadeiro'®’, por exemplo, evidenciam a
complexidade do sexo bioldgico. Individuos intersexo podem nascer com caracteristicas
anatdmicas de ambos 0s sexos, 0 que desafia a nocao binaria de género e sexo. Essas pessoas,
muitas vezes, sdo designadas socialmente a um género com base em critérios médicos ou
culturais, o que demonstra que a identidade de género vai além da biologia.

A existéncia de mulheres que ndo possuem Utero, como aquelas que passaram por
histerectomias, mastectomias ou que nasceram com condi¢fes como a sindrome de Mayer-
Rokitansky-Kiister-Hauser (MRKH)!%, reforca que a feminilidade e o reconhecimento como
mulher ndo dependem de caracteristicas reprodutivas. Além dos casos anteriormente citados
temos: Sindrome de Andrdgenos Insensiveis (SAI), Disgenesia Gonadal Pura (Sindrome de
Swyer) e Sindrome de Turner. Essas mulheres continuam a desfrutar de experiéncias femininas,
desempenhando papéis sociais, emocionais e culturais associados ao género feminino. Da
mesma forma, mulheres trans e intersexo reivindicam sua identidade e exercem plenamente
suas atividades femininas, independentemente de possuirem um Utero. Analogamente a
auséncia de Utero em corpos femininos temos a auséncia de pénis em corpos masculinos que,
definitivamente, ndo os tornam “ndo-homens” e ndo impedem de exercer sua masculinidade.
Destaco aqui algumas sindromes, como a Sindrome de Deficiéncia de 5-Alfa-Redutase,
Sindrome de Andrdgenos Insensiveis (SAI), Extrofia de Bexiga e Epispadia, Cloacal Exstrophy

(Extrofia Cloacal) e Sindrome de Klinefelter®,

197 Termo atualmente menos usado em favor de designagdes como “ovotesticular DSD (Disorder of Sex
Development)”, refere-se a uma condi¢do intersexual em que a pessoa apresenta simultaneamente tecido ovariano
e tecido testicular. Em alguns casos, essas duas estruturas podem estar unidas em uma Unica gonada (chamada
ovotéstis); em outros, podem ser encontradas separadamente — um ovario de um lado e um testiculo do outro.
Trata-se de uma condi¢do rarissima, na qual a configuracdo cromossdémica e a aparéncia fisica podem variar
bastante, assim como a producdo hormonal. Historicamente, esse quadro foi chamado de hermafroditismo
verdadeiro por apresentar tanto células germinativas femininas (dvulos) quanto masculinas (espermatozoides),
ainda que nem sempre sejam vidveis em termos reprodutivos. Em linguagem contemporanea, hd um movimento
para substituir a expressdo “hermafroditismo” por termos mais especificos e menos estigmatizantes, como
“condigdo intersexo” ou “ovotesticular DSD”, a fim de respeitar melhor a diversidade de variagdes corporais e
evitar confusdes com o significado de “hermafrodita” em outras espécies.

1% Uma condigdo congénita rara que afeta pessoas designadas como do sexo feminino ao nascimento e que,
geralmente, possuem um cariétipo 46,XX. Essa sindrome é caracterizada pelo subdesenvolvimento ou auséncia
total do Utero e da parte superior da vagina, enquanto os ovarios, genitalia externa e caracteristicas sexuais
secundarias (como desenvolvimento das mamas) se desenvolvem normalmente durante a puberdade.

109 Saliento que nao estou fazendo a comparacéo entre a experiéncia de mulheres trans e as condicdes mencionadas,
como patologias, ma formagdes ou deficiéncias. A mencdo a essas condi¢Ges teve como objetivo ilustrar a ideia
de que a feminilidade e o reconhecimento como mulher ndo dependem exclusivamente de caracteristicas
reprodutivas, como a presenca do Gtero. Assim como mulheres com condi¢des naturais, como a sindrome de
Mayer-Rokitansky-Kuster-Hauser (MRKH) ou a sindrome de Turner, ndo deixam de ser mulheres, ele se aplica a
mulheres trans, que, independentemente da anatomia, reivindicam e vivenciam sua identidade de género com plena
afirmacdo. O foco da reflexdo é destacar a importancia da identidade de género e do reconhecimento social,
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Simone de Beauvoir ja afirmava que “ndo se nasce mulher, torna-se”, destacando
que ser mulher ndo € um destino bioldgico, mas uma construcdo social, historica e cultural.
Esse conceito é reafirmado por Butler (2003), que argumenta que o género € performativo e se
manifesta através de comportamentos, papéis e autoidentificacdo, e ndo apenas de aspectos
fisicos. A ideia de que o Utero define a identidade feminina reduz as mulheres a funces
reprodutivas, ignorando que a subjetividade e a construcdo social do género séo fatores mais
determinantes.

Combater a ideia de que a auséncia de Utero desqualifica alguém como mulher é
essencial para desconstruir esteredtipos discriminatérios. Mulheres sem Utero, com condigdes
intersexo ou trans, continuam a vivenciar plenamente suas identidades femininas, desafiando a
imposicao de padrdes bioldgicos rigidos. Validar mulheres trans e outras mulheres sem Utero
como legitimas detentoras de identidade feminina é essencial para garantir equidade, respeito e
dignidade. O conceito de mulher precisa continuar sendo ampliado, assegurando espaco para
todas que se identificam e vivem essa experiéncia. Por isso, insistir em uma definicdo restrita
de “mulher” e de “papéis femininos” diminui a riqueza espiritual e cultural das praticas
religiosas. Afinal, uma pessoa ndo deixa de ser quem € por ndo ter determinado 6rgdo, e
espiritualidade ndo se limita a um parametro bioldgico. Trata-se de respeitar a pluralidade de
vivéncias e a diversidade dos corpos e identidades, valores fundamentais em uma sociedade
que se propde a acolher todas as pessoas

A trajetoria de Naomi, portanto, encapsula as complexidades das lutas trans negras
no Brasil, evidenciando tanto as barreiras impostas por sistemas opressivos quanto as
possibilidades de ressignificacdo e resisténcia oferecidas pela espiritualidade afro-brasileira.
Seu relato nos convida a refletir sobre a intersecdo entre género, espiritualidade e exclusdo
social, desafiando-nos a reimaginar praticas culturais e religiosas que possam acolher
plenamente as diversidades humanas.

A jornada de Méae Naomi, portanto, € mais do que um testemunho individual; € uma
manifestacdo concreta da visdo de Moraes (2024) sobre como os terreiros podem resgatar sua

esséncia inclusiva e honrar os valores centrais do Candomblé. Celebrar a diversidade,

afastando qualquer associagdo equivocada entre condi¢Ges genéticas ou patoldgicas e a expressdo de um género,
seja ele feminino ou masculino. Mulheres trans e intersexo, assim como outras mulheres, sdo plenas em sua
experiéncia feminina, independentemente de caracteristicas bioldgicas especificas, como o (tero, assim como
homens ndo deixam de ser homens pela auséncia do pénis.
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especialmente por meio da lideranga de mulheres trans, como Naomi, reafirma o compromisso
do Candomblé com a ancestralidade, a justica e a riqueza plural da pratica espiritual.

Naomi também compartilha episddios de preconceito dentro do proprio candomble,
incluindo rejeicdes explicitas de sua identidade por outros sacerdotes e membros da religido.
Ela descreve uma situacdo em que foi olhada “da cabega aos pés” por uma mae de santo que
tentou exclui-la de um ritual, sugerindo que sua presenca, enquanto mulher trans, seria
inadequada. Naomi observa: “A saia, o guipir, o entremeio ndo ¢ do candomblé, isso veio da
sociedade europeia”. Aqui, ela desafia a normatividade importada que se enraizou no
candomblé e é utilizada para justificar exclusdes. Naomi confronta essas imposi¢des, afirmando
que sua presenca e dignidade ndo podem ser negadas por praticas que sdo, em esséncia,
contrarias aos valores inclusivos do candomblé.

A narrativa de Naomi destaca ainda o paradoxo dentro do espaco religioso: embora
0 candomblé seja um sistema que prega a conexdo com o divino e o respeito a individualidade,
ela enfrenta exclusdes baseadas em sua identidade de género. Naomi denuncia a hipocrisia de
algumas liderancas, afirmando: “Eu ndo posso dangar o xiré, ndo posso enrolar um acaga porque
me rotulam como aberrac¢éo no candomblé”. Essa fala é emblematica de como os preconceitos
externos se infiltram em espagos espirituais, desafiando a esséncia inclusiva das religides de
matriz africana. Como Ifi Amadiume (1997) argumenta, essas exclusdes contradizem a préatica
tradicional africana, onde o género ndo era visto como um fator determinante de status ou
participacao religiosa.

Naomi também aborda como sua identidade como mulher trans negra € alvo de
julgamentos que excedem sua atuacéo religiosa. Ela afirma: “Eu sou trans e sou negra. Porque
se eu errar, sabe o que vao dizer? Eles vao usar o modo pejorativo: ‘olha la aquela bicha preta’”.
Essa denlncia ecoa as reflexdes de Butler (2003) sobre como corpos que habitam mdaltiplas
intersecgdes de opresséo sdo constantemente monitorados e julgados, muitas vezes de forma
mais severa do que corpos que pertencem a categorias dominantes. Naomi reconhece a carga
adicional de responsabilidade que carrega por ser quem € e utiliza essa pressdo para reforcar

sua dedicacao e exceléncia.

Eles nunca vao olhar o que é trans. VVdo colocar como bicha preta ou como quiserem
colocar... D6i na gente, déi muito, as pessoas olharem para vocé como se vocé fosse
um ser estranho. DAi dentro da alma da gente, vocé nao poder ser, vocé nao poder
cantar uma cantiga, porque eles te rotulam como aberracdo no candomblé...

Aqui, eu posso afirmar, quanto pesquisador e sacerdote: a histéria de mde Naomi
de Oxum ndo € sé emocionante, ela é uma historia de construcéo de dignidade e, dignidade a

gente constréi. O legado de Ori, o Ori de M&e Naomi se aceitou e se comportou com dignidade
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diante das travessuras da vida, diante da ignorancia alheia. E realmente isso é emocionante. 1sso
toca na alma, toca no ser. Ndo ha preceito nenhum no candomblé que faca isso, pois ndo é a
roupa, nao é aonde se coloca a lanca, aonde se coloca o obi, o abara ou a folha... N&o é o que
me mandam fazer. N&o é aonde se enrola o acacé. E aonde se transforma dor em dignidade.
Estamos falando em dignidade e isso muitas vezes vai incomodar ao proximo. Naomi
transforma sua dor em um processo continuo de construcéo de dignidade e conexdo espiritual,
desafiando nédo apenas as normas do candomblé, mas também as estruturas sociais mais amplas
que tentam restringir sua existéncia.

Naomi relata uma reflex@o poderosa sobre a condicao de ser transexual, destacando:
“Nao € moda ser transexual, transexual se nasce (...) aquilo te oprimiu a vida inteira e vocé nao
pode ser quem voceé era.” Essa fala ressoa com o conceito de performatividade de Judith Butler
(2003), que argumenta que o género é uma construcdo reiterada por normas sociais, mas
também aponta que a negacdo de uma identidade vivida é uma forma de violéncia normativa.
Naomi descreve a opressdo de ndo poder expressar sua verdadeira identidade como uma forca
que aprisiona o individuo, evidenciando o impacto da exclusdo social e das normas
ciscentradas.

Um dos pontos centrais dessa parte do didlogo € a relacdo entre a trajetdria pessoal
de Naomi e sua missdo espiritual. Ela descreve como, ap6s a morte de sua mae em 2017, fez
uma promessa de nunca mais abandonar os orixas: “Eu nunca mais ia abandonar Orixa por
ninguém.” Essa declaragdo reflete uma reconexdo profunda com sua espiritualidade e com o
conceito de Ori, que no candomblé representa o destino e a esséncia individual.

Naomi também narra os desafios enfrentados apds a morte de sua mae, incluindo
episodios de violéncia e exclusdo. Ao descrever sua experiéncia como refém durante um
assalto, ela afirma: “Tropecei por muitas vezes, cai, ralei o joelho, me machuquei muito... mas
eu continuei.” Esse relato destaca a resiliéncia de Naomi diante das adversidades. Mesmo em
face da violéncia e do preconceito, Naomi encontra forca em sua conexdo espiritual e na
promessa feita aos orixas.

A questdo do preconceito dentro do candomblé é novamente levantada quando
Naomi responde a pergunta sobre mulheres trans que ainda se intitulam como Baba, recusando
o titulo de la. Ela defende: “Quantas mulheres ndao tém ttero (...) e quantas mulheres nao
tiveram o dom divino de dar a luz?” Essa fala desafia as normas que associam maternidade

exclusivamente a biologia, questionando a ideia de que uma mulher trans ndo pode ser uma
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lalorixa legitima. Ela, ao desconstruir essa logica, reafirma que a maternidade espiritual
transcende o corpo fisico e reside no compromisso com o cuidado e a lideranca.

A critica de Naomi a hipocrisia no candomblé ¢ incisiva. Ela destaca: “Eu nédo
escondo de ninguém a minha vida, (...) mas evitei levar meus filhos ao candomblé com
vergonha do que poderiam falar deles.” Essa fala expde a duplicidade de um sistema que prega
inclusdo, mas muitas vezes falha em praticé-la.

Finalmente, a resposta de Naomi a pergunta sobre o titulo de l1a ou Baba reflete sua
visdo critica e transformadora: “Transexual pode sim se chamar Ialorixa.” Ela desafia as normas
que excluem mulheres trans dos espacos de liderancga espiritual, ampliando a compreenséo de
maternidade e lideranca dentro do candomblé. Butler (2003) aponta que a subverséo de normas
é uma forma de resisténcia, e Naomi encarna essa resisténcia ao se recusar a aceitar as
limitacBes impostas por um sistema que deveria, em teoria, ser inclusivo.

Naomi destaca a importancia do respeito e do livre arbitrio dentro de sua casa
religiosa: “Se vocé se sente bem sendo tratada dessa forma (...) eu estou aqui para expor o que
¢ ser uma mulher trans, sacerdotisa, dentro do candomblé.” Essa afirmacgdo reflete a
centralidade do respeito mituo na pratica religiosa e na vivéncia da diversidade. Naomi
reconhece que o sacerddcio carrega um peso e responsabilidade que muitos ndo compreendem
plenamente.

Ao abordar os preconceitos enfrentados por mulheres trans no candomblé, Naomi
destaca como o0 medo e a rejeicdo podem impedir muitas de expressarem sua feminilidade: “As
pessoas simplesmente apontam e dizem: olha la uma transexual, ndo chega perto. ” Ela reafirma
sua identidade com convic¢do: “Eu amo ser mulher e, se mil vidas eu tiver, mulher eu quero
ser.” Essa afirmagdo de sua existéncia enquanto mulher trans ressoa com o conceito de Ori no
candomblé, que representa o destino individual e a esséncia espiritual. Aqui, complemento, que
essa Vvisdo sobre a transexualidade de Naomi esta ligada ao destino que escolheu na casa de
Ajala: Quando ela escolheu o Ori, j estava predestinada a vir como mulher trans. Essa conex&o
entre destino e identidade transcende os preconceitos humanos, colocando o reconhecimento
espiritual acima das limitagcGes impostas pela sociedade.

A narrativa de Naomi sobre sua trajetoria de superacdo também é poderosa. Ela
descreve como recomecou sua vida em uma nova casa, sem bens materiais, mas com fé e
dignidade: “Eu tinha 22 reais na minha carteira (...) e minha dignidade e minha fé.” Esse

recomeco simboliza a forca espiritual e emocional necessaria para enfrentar adversidades. Ela
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exemplifica isso ao transformar sua conexao com os orixas em uma fonte de forca e proposito,
superando desafios materiais e emocionais.

O relato sobre a aceitacdo que recebeu de grandes figuras do candomblé, como Mae
Monica, Mae Neinha e Mae Juju, também ¢ significativo. Naomi afirma: “Essas trés senhoras
me mostraram que o amor é primordial dentro da religido.” Essa acolhida reflete uma visdo do
candomblé como um espaco de aprendizado e solidariedade, onde a lideranca espiritual ndo
deve ser definida por preconceitos, mas pela capacidade de amar e cuidar da comunidade.

Por outro lado, Naomi também reconhece a hipocrisia e 0s preconceitos ainda
presentes dentro da religido: “O preconceito nunca vem de uma pessoa maior, que estudou. (...)
As pessoas preconceituosas muitas vezes ndo tiveram ensinamento devido.” Essa observacao
destaca que o preconceito muitas vezes nasce da ignorancia e do medo, ndo da compreensdo
profunda das préticas espirituais ou da verdadeira esséncia do candomblé.

Naomi conclui reafirmando a importancia de ser fiel a prépria identidade e misséo:
“Se aceitar as divindades nos aceitam como somos, quem sao os homens para nos julgarem?”
Essa afirmacdo é um testemunho da forca e resiliéncia que ela encontrou ao conectar sua
identidade com seu destino espiritual, rejeitando as imposi¢des sociais e religiosas que tentam

silencia-la.
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5.8. O Candomblé de Todos: A Lideranca de Pai Adailton e o Desafio da Incluséo.

Babalorixa Adailton de Ogun, um homem cis e respeitado lider do 11é Omiojuard, traz
a voz de uma linhagem poderosa de ancestralidade, substituindo o legado de sua mae, Mae
Beata de lemanja. Sua experiéncia como mestre em educacdo o0 posiciona de maneira unica
para refletir sobre as tensdes entre tradicdo e modernidade, e sobre como o Candomblé pode se
adaptar para abracar a diversidade de género sem perder sua esséncia ancestral. Adailton de
Ogun representa a continuidade e a reinvencdo da tradicdo, navegando pelos desafios
contemporaneos com uma escuta aberta a complexidade das identidades no mundo moderno.

Pai Adailton inicia compartilhando que sua ascensdo a lideranca do terreiro foi
resultado de um "pertencimento™ natural. Ele afirma: "Eu nasci dentro do candomblé, eu vivi o
candomblé, eu vivencio o candomblé. Meu pertencimento é a tradicdo dos orixas e é algo que
eu me orgulho muito." Essa declaracéo ressalta a profundidade de sua conexdo com a religido
e a importancia da continuidade geracional no candomblé. Ainda cita: "Minha mae sempre me
preparou que eu seria o seu sucessor... Eu ndo tive pressdo para amanha dizer que eu ndo quero,
porque essa era a minha cultura, essa era a minha ancestralidade”. Essa formacdo desde a
infancia reflete a continuidade das tradi¢Ges e a importancia do pertencimento comunitario nas
praticas religiosas afro-brasileiras.

A questdo do patriarcado € trazida a tona quando é mencionado que Adailton assumiu
0 "patriarcado no lugar de uma mulher que teve tanta expressividade". Adailton responde com
clareza: "Eu ndo me considero um babalorixa baseado nesse conceito do patriarcado. Eu tenho
muitas ressalvas e tenho muitas questfes quanto a essa relacdo com o patriarcado, que é
extremamente violenta. E eu ndo trago isso comigo, ndo." Essa posicdo desafia as estruturas
tradicionais de poder associadas ao patriarcado, alinhando-se com perspectivas feministas e
decoloniais que questionam a hegemonia masculina (Oyéwumi, 2021).

A discussdo aprofunda-se quando é menciona a obra de Oyerénke Oydwumi, que
argumenta que "essa relacio de género em Africa é bem diferente do que a gente tem aqui hoje
no Brasil, do que a gente tem ocidentalizado, que esse conceito de género ocidental a gente ndo
se tem em Africa." Adailton concorda e expande o argumento: "NG6s sempre tivemos uma
relacdo de respeito as diferencas. A criacdo do candomblé é a diversidade. A criagdo dessa
ressignificacdo de tantos povos distintos do continente africano que chega aqui.” Aqui, ele
enfatiza que o candomblé é, por esséncia, uma religido que celebra a diversidade e a pluralidade
de identidades.
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Adailton também critica a influéncia das religides judaico-cristds na introducdo de
preconceitos: "A gente tem a colonizagao também a partir de um olhar do que seja preconceito,
discriminacdo, também herdados como um legado muito maléfico por parte das religides
judaico-cristds. Isso vai influenciar dentro do nosso terreiro." Essa observacdo destaca a
necessidade de descolonizar as préaticas e pensamentos dentro do candomblé, retornando as
raizes africanas que valorizavam a incluséo e a diversidade (Mignolo, 2003).

Quando questionado sobre como o candomblé pode acolher pessoas trans, Adailton é
enfatico: "Aqui é o espaco de acolher pessoas. Aqui € 0 espaco que nado vai acolher os racistas,
os fascistas, os machistas, os violentadores domesticos, os feminicidas, os lesbofobicos, o0s
homofdbicos, os transfobicos, os heterofdbicos. Todo tipo de fobia." Essa afirmacdo demonstra
um compromisso inabalavel com os direitos humanos e com a criagdo de um espago seguro

para todos, alinhando-se com os principios éticos do candomblé (Nogueira, 2019).

Eu penso que o candomblé ndo deveria ter esse tipo de questdo em que se refere a ter
preconceito e exclusdo das pessoas diferentes. Muito pelo contrario, porque nés fomos
excluidos ao longo da vida e até os dias de hoje a gente passa por diversas violagdes
e violagOes por sermos diferentes. Inferiorizados, ridicularizados, violentados, nossas
liderancas, nossos adeptos, pessoas de terreiro, pessoas negras, pessoas que
conseguem lidar com a diferenca. O terreiro é esse lugar de nés nos aquilombarmos,
n6s fazermos nossos levantes. Eu aqui, eu aprendi isso com uma mulher de 86 anos,
uma mulher biolégica, que ndo cabe esse tipo de acdo, de atitude, de comportamento,
de exclusdo de quem quer que seja, porque essa casa era uma casa que acolhe pessoas.
E ai, ndo depende das questbes de género, de sexualidade, de orientacBes, de raca, de
classe, seja o que for. Aqui é o espaco de acolher pessoas.

Ele afirma: "A criacdo do candomblé é a diversidade... Homens, mulheres, populacéo
LGBTQIA+, pessoas de posses, pessoas sem posses e todo mundo ali misturado nessa grande
confluéncia de pessoas distintas e diversas". Essa visdo alinha-se com as analises de Ifi
Amadiume (1987) sobre as estruturas sociais africanas que valorizavam a comunidade e a

incluséo, desafiando as hierarquias impostas pelo colonialismo.

Entdo, por isso que eu quero dizer, as pessoas trans, como as pessoas hétero, como as
pessoas homo, como as pessoas léshicas, vao estar sendo acolhidas na minha casa.
Porque eu vou acolher pessoas. E ai, se for, quando a gente sai para a luta, essa é uma
casa que luta pelos direitos. Seja de qualquer pessoa. A gente luta contra o genocidio
da populacdo negra, a gente luta pela preservacdo do meio ambiente, a gente luta por
todos aqueles que estdo sendo violados em seus direitos. Entdo, as pessoas trans, se
elas estiverem sendo violadas em seus direitos, a gente vai estar junto. Isso ndo quer
dizer que a pessoa trans sé vai ter o candomblé em todo o espago de acolhimento. A
gente quer que a sociedade inteira, sociedade como um todo, respeite as pessoas trans
e todas as outras ditas minorias.

A reflexdo sobre Ori, a cabeca como divindade méxima, é significativa. Adailton é
questionado sobre a ligacdo entre Ori e a identidade de género: "O senhor tem alguma viséo
quanto a isso? Essa questdo da ligacdo de Ori com a relagéo de género da pessoa, da identidade
de género, de como a pessoa se identifica, em relacdo a prépria Casa do Candomblé?" Ele

responde: "Eu sempre... Tem um dito que diz assim, 'Ori rere... & esse € 0 orixa'. A boa cabeca
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cultua o orixa. E isso independe do género da pessoa.”" Essa resposta reforca a ideia de que o
carater e a ética sdo mais importantes do que as construcdes sociais de género.

Pai Adailton afirma que "quando o Ori é bem cultuado, a gente esta propicio a todas
as coisas boas... E ndo acho que as pessoas trans sejam algo a parte da pessoa humana”. Essa
visdo enfatiza que a esséncia espiritual de cada individuo é fundamental, independentemente
de sua identidade de género.

Adailton personifica essa abordagem ao liderar seu terreiro com uma Visao
progressista, afirmando: "Eu penso que o candomblé ndo deveria ter esse tipo de questdo em
que se refere a ter preconceito e exclusdo das pessoas diferentes. Muito pelo contrario, porque
no6s fomos excluidos ao longo da vida e até os dias de hoje a gente passa por diversas violagdes."
Ele ressalta que excluir pessoas trans do candomblé seria contraditorio com o0s
principios da religido: "Eu estaria blasfemando contra Orixa". Ele menciona que Obatala,
divindade associada a criacdo e a diferenca, acolhe todos: "Quando Orixa nos diz Obatald, que
todos aqueles diferentes pertencem a ele, as pessoas trans também estdo pertencendo a ele".

Adailton afirma com convicgdo: "N6s influenciamos o presidente que é eleito de forma
democratica por um pleito democratico, entdo como que a pessoa diz assim, candomblé nao se
mistura com politica, nés somos sujeitos politicos." Essa declaragdo sublinha a inseparabilidade
entre religido e politica nas comunidades de terreiro, enfatizando que a neutralidade politica é
uma forma de omisséo diante das injusticas sociais. Menciona que o candomblé é um espaco
politico e que os praticantes sdo sujeitos politicos: "No6s fazemos parte dessa politica toda...
Para o bem ou para o mal”. Ele enfatiza que a religido ndo esta isolada da sociedade e que €
necessario engajamento para promover mudancas positivas.

Quando discutem a inclusdo de pessoas trans, € indagado sobre possiveis restricoes
quanto a vestimenta ritualistica: "Existe alguma restricdo ou alguns cuidados com essa
vestimenta ritualistica quanto as pessoas que tém essa relacdo com identidade de género
diferente?" Adailton responde de forma assertiva: "Se essa pessoa chega em minha casa, ela é
uma pessoa trans e ela se identifica enquanto mulher, ela € uma mulher. Eu ndo vou violentar
esse corpo, nessa pessoa." Essa postura demonstra um profundo respeito pela identidade de
género, alinhando-se com os principios de acolhimento do candomblé.

Adailton enfatiza que o pertencimento ao terreiro exige mais do que identidade de
género ou orientacdo sexual; é necessario compromisso ético e politico: "Aqui em casa tem um
posicionamento politico sim para ser filho desse 116 Axé." Ele destaca que ha critérios para

todos: "Vocé ndo pode ser corrupto, vocé ndo pode ser pedofilo, vocé ndo pode ser um abusador,
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vocé ndo pode ser um assediador, e isso serve para todos, para homens, mulheres, trans ou ndo
trans." Essa abordagem reflete a importancia do iwa pele (bom carater) na comunidade.

Ele também reflete sobre a necessidade de a tradi¢do ser dinamica: "Eu acho que é
importante que o candomblé mantenha uma tradicdo dialégica e polifénica, multipolifonica,
porque é importante que a tradicdo ndo é imutavel, ela tem que ser mutavel pra ela se manter."
Essa visdo esta alinhada com perspectivas que veem a tradicdo ndo como algo estatico, mas
como um processo continuo de adaptacao e ressignificacdo (Hall, 2003).

A discussdo sobre preconceitos internos € aprofundada quando Adailton declara: "Eu
pago um preco alto por conta desse posicionamento... Ninguém tem argumento, ai ficam de
burburinho, mas aprenderam a respeitar.” 1sso evidencia as resisténcias enfrentadas por aqueles
que buscam promover a inclusdo e combater discrimina¢@es dentro das proprias comunidades
religiosas.

Em relacdo a conexdo entre o sagrado e as identidades trans, Adailton menciona
exemplos de divindades que transcendem géneros: "Obatala que é uma divindade que a
principio pertence ao género masculino e ele utiliza de tantos elementos, de tantos objetos, de
tantos animais que sejam femininos... o Orixa sempre lidou com a diferenca e a gente até ainda
ndo aprendeu a historia." Essa observacao destaca a fluidez de género presente nas cosmologias

africanas e a necessidade de reconhecé-la nas praticas atuais.

E uma coisa que a gente tem que tirar da mente e das nossas praticas € essa relacdo
com o diferente. Por que que as pessoas trans ou travestis estdo ligadas a uma
criminalizacdo pelo fato de serem diferentes? Eu acho que isso é fruto de um olhar
tacanho, preconceituoso e violento herdado de uma colonizacao, entendeu? Que foi
criado em cima do estupro, da violéncia, do sequestro de corpos e mentes de diversos
povos indigenas, povos africanos. Entdo essa é uma pratica que é um legado maldito
cruel que a gente tem que tirar isso de nés

Durante o dialogo com Pai Adailton proponho a proposta de criacdo do Cadastro
Nacional de Terreiros Inclusivos (CANTIn), uma iniciativa que visa mapear e dar visibilidade
as casas que acolhem pessoas LGBTQIA+. Um convite é feito a Pai Adailton a participar: "De
antemao ja vou fazer um convite para o senhor participar da mesa e estar presente no
lancamento.” Essa iniciativa representa um esforco concreto para promover a inclusdo e
combater a discriminacdo dentro das comunidades de terreiro.

O dialogo revela os desafios e as possibilidades de construcédo de um candomblé que
seja fiel as suas raizes ancestrais, mas também aberto as transformacGes necessarias para
enfrentar as injusticas contemporaneas. As palavras de Adailton ressoam como um chamado a
acdo: "Nos temos que lidar com as diferencas e lidar consigo também, porque vocé nao € igual

a mim. Ninguém é igual nesse mundo."
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Figura 45:Pai Adailton Figura 46:Pai Adailton
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5.9. Se a Tradic&o n&o acolhe, mude-se a tradicdo: A Luta de M&e Angela e Mae Andressa

Mae Angela de Oya, lalorixé do 11& Asé Oya Gbemi, e lya Andressa de Oya, lyakekere
do mesmo lle Axé, sdo mulheres cis iniciadas por Pai Reinaldo no 11& Asé Op6 Afonja, ambas
no Rio de Janeiro, representam linhagens histéricas (mae e filha) dentro do Candomblé que
equilibram tradicdo e modernidade. Elas enfrentam as complexidades de manter viva uma
tradigdo forjada em meio & opresséo e resisténcia, enquanto reconhecem a necessidade de
enfrentar os desafios contemporaneos. Mae Angela oferece uma visdo valiosa sobre como o
Candomblé pode ser um espaco de acolhimento para todos, independentemente de género, raca
ou sexualidade, mantendo o equilibrio entre tradicdo e inclusdo. Da mesma forma, lya
Andressa, com lideranca firmemente ancorada na ancestralidade, enraiza o Candomblé na
preservacao de seus principios tradicionais, a0 mesmo tempo em que promove um espaco
espiritual acolhedor para todas as identidades. Juntas, suas trajetdrias fortalecem o Candomblé
como uma religido que honra suas raizes ancestrais enquanto abraca a diversidade do mundo
moderno.

O dialogo inicia-se com a apresentacio de Mae Angela, com 48 anos de iniciada, e sua
filha Andressa, com 35 anos de iniciacdo. Ambas destacam a importancia do acolhimento e da
inclusdo dentro do axé. Andressa afirma: "O candomblé foi um lugar que abrigou a prostituta,
abrigou os fora da lei... abrigou quem era minoria na sociedade". Essa afirmacdo remete ao
papel histérico do candomblé como espaco de resisténcia e refagio para os marginalizados.

Andressa questiona a primazia da tradi¢do sobre o acolhimento: "A tradi¢do ndo pode
ser maior do que o acolhimento. Porque sendo néo faz sentido.” Esta afirmagéo aponta para a
necessidade de reavaliar praticas tradicionais que ndo correspondem mais as necessidades e
realidades atuais. A tradi¢do, neste contexto, é vista ndo como um conjunto estatico de préticas,
mas como algo que deve estar em constante didlogo com o presente (HALL, 2003).

A critica de Andressa é reforcada quando ela afirma: "Nao é verdade que a tradigéo
disse isso. A tradicdo ndo disse nada.” Aqui, ela desafia a ideia de que as tradi¢des religiosas
possuem regras imutaveis e eternas sobre questdes de género e sexualidade. Na verdade, muitas
das normas consideradas tradicionais podem ser fruto de interpretacdes historicas especificas,
influenciadas por contextos sociais e politicos que ndo refletem necessariamente 0s principios
fundamentais do candomblé.

Emito uma observacdo que a tradi¢cdo "nunca se manifestou” sobre tais questdes. 1sso
sugere que as restricGes atuais podem ser mais uma projecdo de preconceitos contemporaneos

do que um reflexo de ensinamentos ancestrais. Andressa aprofunda essa ideia ao mencionar que

247



"quando uma pessoa se dizia, por exemplo, travesti, isso era tido como uma escolha... como se
vocé pudesse escolher entre ser e ndo ser e vocé quis como se fosse uma blusa.

A frase de Mae Angela, "Toda a cabeca é necessaria no axé", sintetiza a compreenséo
de que cada individuo € essencial para a comunidade religiosa, independentemente de sua
condicdo social ou identidade de género.

Ao abordar a questdo da transgeneridade, Andressa destaca que "a transgeneridade nao
é nova". Ela critica a tendéncia de reduzir a discussdo ao corpo fisico e aos genitais: "A nossa
sociedade... esta muito incrustada no nosso pensamento muito colonial... isso ser o determinante
do género de alguém. Quando o género de alguém vem de dentro para fora".

Mae Angela revela que em sua casa ha uma mulher trans e um homem néo binario, e
que ambos sdo tratados de acordo com suas identidades de género: "Ela é uma mulher. E se
veste como uma mulher... E vai se apresentar como ela se apresenta na sociedade”. Essa pratica
de respeito e reconhecimento das identidades trans dentro do terreiro demonstra uma postura
inclusiva e acolhedora, desafiando normas tradicionais que podem ser excludentes.

A discussdo sobre a imposicdo de vestimentas ou limitacGes de funcdes baseadas no
sexo bioldgico é criticada. Andressa afirma: "Eu acho uma pena que em 2024 a discussao sobre
transgeneridade esteja circulando em torno de um sistema binario, antiquado e inconsistente".
Ela questiona a logica de definir o género com base em caracteristicas fisicas, apontando a
inconsisténcia e a injustica de tais argumentos.

A discussao também aborda a marginalizacdo dentro dos préprios movimentos sociais.

Andressa destaca que muitas de suas amigas trans pretas preferem o termo "travesti" como
forma de resisténcia, mas enfrentam "uma dominagé&o civil... sisttmica" que as exclui, inclusive
dentro dos movimentos que deveriam acolhé-las. Isso evidencia as multiplas camadas de
opressao que pessoas trans negras enfrentam, interseccionando racismo, transfobia e classismo.

A critica a auséncia histérica de homens trans no candomblé é significativa: "Nunca
se falou sobre o lugar do homem trans na historia. Ndo existe.” Andressa questiona a
autenticidade das tradicbes que afirmam que "sempre foi assim", apontando para a
invisibilidade dessas identidades no registro histérico. Isso sugere que as praticas atuais
precisam ser reavaliadas para incluir narrativas e experiéncias que foram historicamente
silenciadas.

Quando confrontadas com a justificativa da tradicdo para praticas excludentes, Méae
Angela e Andressa enfatizam que a tradicdo ndo pode ser usada para justificar a exclusdo. Mae

Angela declara: "Se a tradicdo ndo acolhe, mude-se a tradigdo". Essa postura reflete uma
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compreensdo dinamica da tradi¢éo, reconhecendo que as praticas religiosas devem evoluir para
se alinhar com principios de justica e inclusdo. Essa ideia estd em consonancia com as
discussdes de Butler (2003) sobre a necessidade de questionar e transformar normas sociais que
perpetuam desigualdades.

Aqui reforgo essa ideia, lembrando que "tradicdo ndo é sinbnimo de estatico, de
permanente. Tradicdo ela precisa se apropriar da modernidade, da sociedade que ela esta
vivendo." Cito o exemplo histérico de Mée Aninha, fundadora do 11é Axé Opd Afonja, que
permitiu a entrada de homens na roda, desafiando as normas da época. I1sso demonstra que a
tradicdo no candomblé sempre foi dindmica e adaptativa, respondendo as necessidades de sua
comunidade.

Andressa amplia a critica ao abordar a tradicdo em um contexto mais amplo,
mencionando préaticas historicas de opressdo, como a escravidao: "Isso era tradicdo. Pegar
pessoas e botar uma pessoa embaixo da outra. Tirar o filho, estuprar uma mulher e depois tirar
o filho dela pra ela amamentar o filho de outra.” Ela questiona a legitimidade de tradi¢es que
sdo baseadas em praticas desumanizadoras e opressivas, ressaltando que muitas vezes o apelo
a tradicdo é utilizado para perpetuar desigualdades (Gonzalez, 1984).

A discussdo sobre género e identidade é central no didlogo. Andressa observa como
esteredtipos e preconceitos afetam a percepcdo de mulheres negras, especialmente aquelas
associadas a orixas como Yansa: "Pessoas como eu até hoje, pela tradi¢do, sdo tidas como
agressivas, porque eu sou de Yansad." Essa associacdo entre 0 orixa e esteredtipos de género
reflete como as construgdes sociais impactam a vivéncia religiosa e a identidade pessoal

A importancia do Ori (a cabeca, a consciéncia) € central no didlogo. Pergunto sobre o
papel do Ori quando se impdem limitagdes as identidades das pessoas, ao que Andressa
responde que o Ori continua sendo supremo e determinante: "E Ori que diz... Se Ori fala através
do seu proprio corpo... Se tem tanta duvida, pergunte ao Ori da pessoa”. Essa perspectiva
enfatiza o respeito a esséncia espiritual de cada individuo, em vez de impor restricdes baseadas
em preconceitos sociais.

O dialogo também aborda a necessidade de combater a transfobia e outras formas de
discriminacdo dentro das comunidades religiosas. Andressa questiona: "Por que que a gente
ainda ta discutindo se a pessoa disse que ela € um homem, uma mulher... Acabou”. Ela aponta
que a insisténcia em negar as identidades das pessoas contribui para a perpetuacdo de violéncias

e sofrimentos.
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Ao discutir o papel histérico do candomblé, Andressa ressalta que a religido ndo se
formou apenas como prética espiritual, mas como forma de resisténcia e sobrevivéncia:
"Quando o candomblé se forma, ele ndo se forma como religido, ele se forma como vivéncia...
A nossa tradicdo, da nossa vivéncia, ela primordialmente nos tornou... O nosso espaco € o
espaco onde as nossas roupas sdo as roupas ideais". Isso ecoa as analises de Amadiume (1987)
sobre como as comunidades africanas desenvolveram estruturas sociais para resistir a opressao
colonial.

O diélogo também aborda a hipocrisia de certas praticas que séo toleradas em nome
da tradicdo, enquanto outras sdo condenadas. Menciono que, para as pessoas, parece que é mais
agressivo acolher um homem transexual dentro de sua casa do que um homem bigamo. Isso
evidencia como certas violagdes éticas sdo ignoradas ou aceitas, enquanto identidades
marginalizadas sdo excluidas.

Andressa critica a corrupg¢ao e outras praticas prejudiciais que sdo toleradas, enquanto
a inclusdo de pessoas trans é vista como problematica: "Corrupcao... aceitar dinheiro, aceitar
suborno... tudo isso é tradi¢do. Ser muito ruim. Mas aparentemente isso ndo esta incomodando."
Essa observacdo ressalta a necessidade de questionar quais praticas sdo realmente
incompativeis com os valores do candomblé e quais sdo simplesmente frutos de preconceitos.

A conclus3o do dialogo é marcada por um chamado & ac&o e ao acolhimento. Angela
declara: "O 11é Axé Oyagbemi esta aberto para todos voceés... enquanto eu existir, eu vou fazer
de tudo para que vocés sejam sempre respeitados.” Essa postura reafirma o compromisso com
os principios fundamentais do candomblé, que incluem a hospitalidade, o respeito e a
valorizacdo da diversidade.

Andressa enfatiza a importancia de assumir uma posicdo clara na luta pela inclus&o:
"Vai chegar uma hora que vocé vai ter que assumir qual é o seu lugar nessa batalha. Ndo da
para gente ficar assim.” Ela se identifica com Yansd, uma orixa associada a coragem e a justica,
e afirma estar "puxando a minha faca mesmo" em defesa dos marginalizados. Isso ilustra a

necessidade de lideres religiosos se posicionarem ativamente contra a exclusao.
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Figura 50:M&e Andressa de Oya Figura 51: Mae Andressa de Oya Figura 52:Mae Angela de Oya
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Figura 53: Mae Angela e M&e Andressa Figura 54:Mée Angela de Oya

Fonte: Redes Sociaié
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5.10. Babalorixa Odé Tokan: Repensar Tradi¢des no Candomblé através dos designios de
Xangb

Babalorixa Ode Tokan, iniciado por Pai Obarain de Xango no Il¢ Asé Oba Odé
Okooolo, em Salvador, traz a discussdo a perspectiva de um lider tradicional que, a0 mesmo
tempo, esta profundamente engajado com os desafios contemporaneos. Sua posi¢do dentro do
Candomblé permite que ele reflita sobre as mudangas necessarias para que a religido continue
a ser um espaco de resisténcia contra a opressdo e a marginalizacdo das pessoas trans e nao-
binérias.

Pai Odé Tokan inicia compartilhando sua jornada pessoal, marcada por conflitos
internos relacionados a sua sexualidade e as expectativas familiares. Crescendo em uma familia
espirita e tradicionalmente "mulherenga”, ele enfrentou desde cedo o peso do preconceito e da
homofobia internalizada. Sua busca por aceitacdo o levou a procurar a Igreja Messianica, na
esperanca de "curar" o que ele acreditava ser um "mal™ dentro de si: "Eu fui pra Igreja
Messianica achando que eu tinha um mal dentro de mim™ Tal experiéncia revela o peso das
expectativas sociais e familiares que levam muitos LGBTQIAPN+ a tentarem negar aspectos
essenciais de si mesmos, o que frequentemente resulta em sofrimento psiquico.

No entanto, o chamado do candomblé falou mais alto para Pai Ode Tokan, que sempre
foi fascinado pela religido: "Tudo do candomblé sempre me fascinou. Tudo. Era culto a
candomblé, a orixd. Eu sou fascinado". Ao adentrar a religido, ele viveu um processo de
reconciliacdo espiritual, passando por ritos de alinhamento com Xang6 antes de sua iniciacdo
para Oxossi. Embora inicialmente ndo buscasse a posicdo de sacerdote, ele enfatiza que essa
responsabilidade Ihe foi dada por Xangd: "Quem me botou aqui foi Xangb Aganju... Entdo eu
s0 Xang6 Aganju pode tirar isso da minha vida". Tal narrativa ressalta o principio do candomblé
de que a vocacdo religiosa € uma determinacdo dos orixas e ndo uma decisdo meramente
individual.

Essa chegada ao candomblé também revela a importancia das relagbes comunitarias e
de acolhimento dentro da religido. Ele menciona o apoio de uma senhora de Angola, Angelina
Cassindé de Gongobira, que o ajudou a lidar com a resisténcia de seu pai em aceitar sua escolha
religiosa: "E essa senhora... me traga uma folha de abobora, um pouquinho de arroz, e 0 nome
de seu pai... Meu pai nunca procurou um problema mais nunca na minha vida". Essa intervencéo
espiritual reflete a importancia dos lagos comunitarios e do poder das praticas religiosas em

promover reconciliagdes familiares.
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A temaética central do dialogo, porém, € a inclusdo de pessoas transgénero dentro do
candomblé. Pai Ode Tokan relata a chegada de uma filha trans em seu terreiro e como ele lidou
com essa situacdo. Ao contrario de alguns sacerdotes que impdem restricdes baseadas no sexo
bioldgico, ele opta por respeitar a identidade de género de sua filha de santo: "Todos aqui do
Axé, do Ebé, vao te respeitar da forma como vocé se identifica. Porque se alguém questionar a
sua forma de se sentir, esta questionando a Xang0, esta questionando Oxodssi"

Ele relata os desafios iniciais de compreensao das questfes de identidade de género,
mas destaca a importancia de expandir a mente e permitir que cada pessoa se apresente
conforme sua identidade: "Eu fui abrindo a minha mente, porque acho que o candomblé... esta
para acolher as pessoas".

Quando sua filha trans se uniu a casa, ele tomou uma posicéo de total aceitacdo: "Aqui
na minha casa, minha filha... Ela se veste da forma como ela se realiza, com toda a postura
feminina... Para mim, ela é mulher, é minha filha. Sua postura acolhedora desafia o
conservadorismo de algumas liderancas religiosas, que impdem normas baseadas no sexo
bioldgico, argumentando que tais restri¢des criam conflitos e contradi¢es para o individuo e
para a comunidade do axé: "Eu estaria sendo agressivo com a propria pessoa... Vocé ndo pode
estar contida e ndo inserida".

A critica de Pai Odé Tokan as posturas excludentes dentro do candomblé reflete-se na
visdo de que o orixa ndo se importa com a orientacdo sexual ou identidade de género de seus
filhos: "Orixa ndo quer saber se vocé é homem, se vocé € mulher, se vocé é gay... O orixa quer
saber se vocé se comporta perante o culto de orixa". Essa compreensdo valoriza a tradicdo como
algo dinamico e adaptavel, que deve priorizar o respeito e o0 acolhimento, conceitos esses que
Amadiume (1987) e Oyéwumi (2021) observam como elementos flexiveis e inclusivos das
culturas africanas tradicionais.

Reconhecendo a importancia de promover um espaco religioso acolhedor, Ode Tokan
considera seu terreiro uma casa de inclusdo e respeito, reforcando o candomblé como um
ambiente seguro para pessoas LGBTQIAPN+: "Eu ndo posso, sendo homossexual, ser contra
uma pessoa, uma mulher trans, homem trans... O preconceito esta nas pessoas”. Ao adotar uma
postura que promove o respeito as individualidades, ele também destaca o papel de Exu,
associando-o a0 movimento de transformagdo e a comunicagdo entre diferentes mundos,

fortalecendo a conexdo entre a espiritualidade e a luta por justica social. Ele argumenta que
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impor a pessoa trans que se comporte conforme seu sexo bioldgico seria "agressivo™ e que isso

criaria um "conflito para a cabeca do Eghé!°

e para a propria pessoa”.

Além disso, a atitude de Pai Odé Tokan em relacdo ao reconhecimento sacerdotal de
pessoas trans é significativa. Ele afirma que, se o jogo de bazios indicar que sua filha trans tem
0 caminho para se tornar uma sacerdotisa, ele reconheceré e apoiara esse percurso: "Ela vai ser
ialorixa sim, porque se ela tiver no caminho e ela aceitar, seguir o trajeto religioso que o Odu
dela prescreveu para a vida dela, ela vai ter esse caminho”. Isso reforca a ideia de que a
autoridade espiritual e o destino individual sdo determinados pelos orixds e ndo pelas
construgdes sociais de género.

A discusséo sobre os terreiros inclusivos também é relevante. Odé Tokan reconhece
gue sua casa € um espaco inclusivo e aberto para acolher pessoas LGBTQIAPN+: "O préprio
olorieghé'*! do terreiro, se ¢ homossexual... eu nd0 posso ser contra uma pessoa, uma mulher
trans, homem trans".

A mensagem final de Pai Odé Tokan é um chamado a resisténcia e a busca por espacos
de acolhimento: "N&o desistam dos seus sonhos... Procure em outras casas que ja tém esse
histérico de cuidar de pessoas trans ou homossexuais... O axé, o orixa € luz, é caminho, é
respeito, € amor". Essa orientacdo é crucial, considerando que muitas pessoas trans enfrentam
rejeicao e exclusdo em espacos religiosos, o que pode levar a graves consequéncias emocionais

e sociais.

110 Comunidade
111 Maximo sacerdote do terreiro
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Figura 56:Pai Ode Tokan Figura 57:Pai Ode Tokan

e

Fonte: Redes Sociais Fonte: Redes Sociais
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Figura 60:Pai Alan e Dep. Erika Kokay Figura 61:Pai Alan e Dep. Erika Kokay

-7

Fonte: Acervo Pessoal

Fonte: Acervo Pessoal

Figura 62:Pai Alan Figura 63:Pai Alan e Mae Alana

Fonte: Acervo Pessoal Fonte: Acervo Pessoal
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) EXUANCES 06: DOCUMENTARIO

A proposta deste documentério surge diretamente das entrevistas realizadas durante
esta pesquisa, nas quais os participantes expressaram a necessidade de um material audiovisual
que explicasse a importancia de Ori e a escolha do destino nas religides de matriz africana.
Esses relatos destacam a caréncia de recursos que abordem de forma clara e acessivel a relagéo
entre a transgeneridade e a espiritualidade, evidenciando a urgéncia de iniciativas que
promovam compreensao e inclusao.

Além do documentério, foi proposta a criagdo do Cadastro Nacional de Terreiros
Trans-Inclusivo (CANTIn), com suporte governamental, para que pessoas de todo o pais
possam encontrar, em suas regides ou em outras de seu interesse, terreiros que sejam trans-
inclusivos e cujos sacerdotes acolham e respeitem a transgeneridade em sua totalidade. Este
cadastro ndo apenas facilitaria a busca por espacgos inclusivos, mas também realizaria um
mapeamento nacional dos terreiros inclusivos, sacerdotes trans e da populacao trans presente
nesses espacos religiosos.

O Cadastro Nacional de Terreiros Trans-Inclusivo (CANTIn) é uma iniciativa
pioneira, concebida a partir desta pesquisa Este projeto tem como objetivo central mapear e
tornar acessiveis 0s terreiros que acolhem plenamente a transgeneridade, promovendo inclusao
e respeito a diversidade dentro das religides de matriz africana no Brasil. Com suporte
governamental, o CANTIn surge como uma ferramenta essencial para que pessoas trans de todo
0 pais possam identificar, em suas regides ou em localidades de interesse, espacos religiosos
comprometidos com o acolhimento e a valorizacdo de suas identidades.

O CANTIn busca mais do que apenas facilitar o acesso a terreiros inclusivos; ele visa
consolidar um retrato nacional da presenca trans nesses espacgos, destacando sacerdotes trans e
acOes inclusivas realizadas por liderancas religiosas. Essa plataforma ndo s6 promove a
visibilidade de iniciativas ja existentes, mas também incentiva outros terreiros a adotarem
praticas de inclusdo. Ao registrar dados como a quantidade de filhos trans nos terreiros, as agdes
de conscientizacdo sobre respeito a diversidade e o reconhecimento do nome social e da
identidade de género, o cadastro amplia o alcance da inclusdo religiosa e fornece informacoes
fundamentais para futuras politicas publicas e estudos académicos.

A idealizacdo do CANTIn contou com a valiosa contribuicdo da egbon Adeloya
Ojubara, uma figura de destaque nas discussdes sobre diversidade nas religides afro-brasileiras.
Adeloya j& havia concebido uma proposta semelhante e trouxe insights fundamentais para a

concretizacdo deste cadastro, alinhando-o aos valores de acolhimento, respeito e incluséo que
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permeiam a tradicdo dos orixas. A colaboragdo de Adeloya reforca o impacto e a relevancia
desta iniciativa, demonstrando o potencial transformador dos terreiros no enfrentamento da
marginalizacdo historica vivenciada pela populacdo trans.

O CANTIn, além de ser um cadastro, € um movimento que desafia concepcbes
tradicionais, promovendo um didlogo direto entre espiritualidade e diversidade. Sua estrutura
funcional permite que liderancas religiosas registrem seus terreiros e detalhem praticas
inclusivas, a0 mesmo tempo em que pessoas trans podem buscar espagos que respeitem sua
identidade de género. A plataforma também inclui um espago para cadastro de entidades
parceiras, fortalecendo uma rede de apoio que transcende as barreiras regionais.

Este projeto ndo apenas amplia a visibilidade das préticas inclusivas, mas também
contribui para consolidar os terreiros como espacos de transformacdo social e resisténcia
cultural. A valorizacdo da diversidade dentro das religides afro-brasileiras reforca seu papel
histérico de acolhimento e protecdo de populacdes vulnerdveis. O CANTIn, com sua
abordagem inovadora, transcende o objetivo de registro e se posiciona como um simbolo de
luta pela igualdade, demonstrando que a espiritualidade e o respeito a diversidade podem
coexistir e se fortalecer mutuamente.

A criacdo do CANTIn representa um marco na histdria das religides de matriz africana
no Brasil, colocando o respeito a transgeneridade no centro de suas préaticas e reafirmando o
compromisso dessas tradicdes com a justica social e o acolhimento. Este projeto, fundamentado
na pesquisa académica e impulsionado pela for¢ca comunitaria, tem o potencial de inspirar outras
iniciativas semelhantes, consolidando-se como um exemplo de incluséo e inova¢do. O CANTIn
é, acima de tudo, um convite a reflexdo, acdo e transformacao, celebrando a pluralidade que
constitui o ethos afro-brasileiro e sua capacidade de adaptacdo as demandas sociais
contemporaneas.

Pensando no documentario. Entendemos que na cosmopercepc¢do iorubd, Ori
representa a esséncia individual, a consciéncia e o destino pessoal de cada ser humano
(Abimbola, 1976). Durante a pesquisa, percebeu-se que algumas pessoas desconhecem a
importancia de Ori e a escolha do destino de cada ser humano, restringindo-se a justificar a néo
aceitacdo da transgeneridade através da "tradicdo™.

A casa de Ajala Mopim, o oleiro divino que molda as cabecas (Ori) dos seres humanos,
simboliza a autonomia na escolha do destino e da identidade. A pesquisa evidencia que a

compreensdo profunda de Ori permite uma aceitacdo mais ampla das diversas expressdes de
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género, incluindo a transgeneridade. No entanto, a influéncia colonial e a imposicdo de
estruturas judaico-cristas introduziram concepgdes rigidas que limitam essa compreenséo.

A criacdo deste documentario e do CANTIn justificam-se pela necessidade de dar
visibilidade as vivéncias de pessoas trans nos terreiros, promovendo uma reflexdo sobre
aceitacdo, autenticidade e diversidade. Ao desconstruir a ideia de "tradigdo™ como justificativa
para a ndo aceitagdo da transgeneridade, o documentario pretende evidenciar que tais
resisténcias estdo enraizadas em influéncias externas a cultura africana original.

Ao conectar a concepc¢do de Ori com os estudos de género africanos, o documentario
pretende desconstruir preconceitos e ampliar a compreensdo sobre identidades de género,
enfatizando que a verdadeira tradi¢do africana valoriza a individualidade e a escolha do destino

de cada ser humano.

Cantin Home Sobre Entidades

Cadastro de Terreiros inclusivos

Nome do Terreiro Nacdo

Selecione a nagio

Telefone Fundagao da Terreiro
dd/mm/aaaa ]
Orunko da lideranca Cor de pele da lideranca

Selecione a cor de pele

CEP Endereco

Niimero Complemento

Estado Cidade Bairra
Selecione o estado Selecione a cidade

["Comtinaar |

Todos os Direitos Reservados

Figura 64: CANTIn — Cadastro de Terreiros Inclusivos

Cantin

Cadastro de Terreiros inclusivos

Qual a identidade de género da lideranga do terreiro? Quantos filhos de santo o terreiro tem?
Selecione a identidade de género

As pessoas trans do terreiro usam roupas segundo o género que se identificam? Ex.
Quantas pessoas trans/travestis s3o filhos nesse terreiro? mulheres trans usam saia? Homens trans usam calga?
Selecione a opgao
As pessoas trans do terreiro s3o chamadas pelo nome e género que desejam? A familia espiritual acolhe integralmente as pessoas trans do terreiro ou a lideranca ainda
Selecione a opgio precisa mediar as relagdes?
Selecione a opgio

O terreiro fez alguma agdo de conscientizagio da necessidade de acolhimento respeitoso A lideranga e as pessoas trans do terreiro foram hostilizadas quando os demais terreiros

de pessoas trans em suas dependéncias? souberam que essas pessoas s30 respeitadas na casa?
Selecione a opgéo Selecione a opgio
Podemos incluir 0 nome e o contato do seu terreiro na lista de indicagdes de casas trans-  Sugestdo

inclusivas para Orientar

Selecione a opgao Selecione a sugestdo

Todos os Direitos Reservados

Figura 65: CANTIn — Cadastro de Terreiro Inclusivos 02
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Cantin

Cadastro de Pessoas Trans

Nome E-mail
Telefone CEP
Endereco Nimero
Complemento Bairo
Estado Cidade
Selecione o estado Selecione a cidade

| Cadastrar |

Todos os Direitos Reservados

Figura 66: CANTIn- Cadstro de pessoas Trans

Cadastro Nacional de
Terreiros Trans-Inclusivos

Parceiros

Perguntas Frequentes

Figura 67: CANTIn — Entidades Parceiras
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6.1. Argumento do Documentario

"Ighbamiran Ayé: Outros Tempos na Terra" é um documentério que aborda um tema
de profunda relevancia sociocultural e espiritual: a presenca e o acolhimento de pessoas trans
no Candomblé. Esta religido de matriz africana tem historicamente oferecido um espaco de
aceitacdo, respeito e celebracdo para todas as identidades. Em uma sociedade que
frequentemente marginaliza e invisibiliza corpos trans, este filme torna-se uma oportunidade
vital para mostrar como 0 Candomblé ndo apenas acolhe, mas exalta a diversidade, promovendo

reflexdes profundas sobre identidade, espiritualidade e resisténcia.

O Brasil, lamentavelmente, lidera indices globais de violéncia contra pessoas trans,
onde o preconceito e a discriminacgdo restringem o acesso a espacos de respeito e dignidade. O
Candomblé, com sua tradi¢do ancestral de acolhimento e conexdo espiritual, surge como um
poderoso contraponto a essa exclusdo. Permite que pessoas trans encontrem um lugar de
pertencimento e reconexdo com suas identidades mais profundas. "lgbdmiran Ayé" traz a tona
histérias de luta, superacdo e empoderamento, dando visibilidade a vozes que tém sido
silenciadas pela sociedade. Ao retratar as narrativas de pessoas trans no contexto desta religido,
o documentério oferece um olhar renovado sobre inclusdo e resiliéncia, ao mesmo tempo que
honra as tradi¢cGes de uma fé profundamente enraizada nas herancas africanas.

A realizacdo deste documentario é imperativa para educar e sensibilizar o publico
sobre a importancia de espacos inclusivos e sobre o papel vital que a espiritualidade
desempenha na vida de muitos individuos trans. O filme destaca o poder transformador do
Candomblé em oferecer um reflgio de aceitagdo em um mundo onde essas pessoas Sa0
frequentemente marginalizadas. Ao capturar a riqueza dos rituais, a beleza das oferendas e a
profundidade dos depoimentos, o filme conduz o espectador em uma jornada emocional e
visualmente cativante que transcende o @mbito religioso e toca o cerne da luta por direitos
humanos e igualdade.

No Candomblé, as divindades ndo se limitam as normatividades de género,
proporcionando uma narrativa unica onde corpo, mente e espirito se alinham com o axe, a forca
vital que tudo permeia. Figuras como Thiffany Odara, Adeloya, Fernanda e Méae Alana, centrais
neste documentario, personificam essa integracéo. Elas servem como exemplos vivos de como
a fé pode ser um catalisador de resiliéncia, autoafirmacdo e transformacéao pessoal.

"lgbamiran Ay&" é um chamado & acdo e a reflexdo. E uma oportunidade para

questionar as convencdes sociais, desestigmatizar corpos trans e valorizar as contribui¢Ges que
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essas pessoas fazem ao legado cultural e espiritual do Brasil. Ao trazer suas historias no
contexto do Candomblé, o documentario demonstra que as tradicdes podem ser espacos Vivos
e dindmicos, capazes de evoluir e abracar toda a diversidade da experiéncia humana.

A relevancia de realizar este documentario transcende a amplificacdo de vozes
marginalizadas; trata-se de preservar e fortalecer uma tradicdo que acolhe, nutre e transforma
aqueles que dela participam. O filme torna-se um poderoso testemunho da resisténcia e da
transformac&o proporcionadas pelo Candomblé, bem como da luta continua das pessoas trans
por respeito e dignidade. Portanto, "Ighadmiran Ayé: Outros Tempos na Terra" ndo é apenas um
documentario sobre religido, mas uma obra sobre identidade, resisténcia e a busca incessante
por justica e igualdade social.

Dessa maneira, o filme ndo s6 documenta a espiritualidade e a tradicdo, mas também
se estabelece como um manifesto visual pela inclusdo. Mostra que, no Candomblé, todas as
cabecas — ou "Ori" — tém seu lugar sagrado, independentemente de sua conformacédo de
género ou trajetdria de vida. Este documentario € uma celebracdo da diversidade humana e um

convite para que a sociedade reconheca e respeite a riqueza que ela traz para 0 nosso mundo.

6.2. Roteiro do Documentario

Abertura (Cena de Teatro e Lenda de Ajald)

O documentéario comega com uma cena de teatro: um ator aparece moldando uma cabeca de
barro em um ambiente escuro e intimista, representando o orixa Ajala moldando o Ori (cabeca).
Essa cena é uma referéncia a lenda de Ajala, que molda os destinos dos seres humanos.

Enquanto o ator trabalha o barro, uma narracdo em off conta a lenda de Ajala:

"Ajala, o grande oleiro dos céus, é o responsavel por moldar o Ori de cada pessoa. Acredita-se
que ele molda a esséncia, 0 destino e o carater, e entrega a cada um a missao que carregara por
toda a vida. Quando recebemos nosso Ori, recebemos também a dadiva e a responsabilidade de
sermos quem realmente somos. No Candomblé, acreditamos que o Ori é a expressdo maxima

de nossa existéncia, nossa verdadeira identidade."

Enquanto a lenda é narrada, a cena é intercalada com imagens das entrevistadas Fernanda e
Alana realizando o ritual de oferenda a Exu, mostrando a conexdo delas com o sagrado e a
importancia de Exu como o guardido dos caminhos e da comunicacdo. As falas delas sdo

sobrepostas com essas imagens:
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Fala de Fernanda: "Quando ofereco para Exu, € como se eu abrisse 0s caminhos para que
minha identidade seja respeitada. E a forma que encontro de afirmar quem eu sou diante do

mundo e de me conectar com minha ancestralidade."

Fala de Alana: "Exu é o mensageiro, o que leva e traz. Quando faco minhas oferendas, é como
se eu estivesse pedindo a ele que me guie, que abra os caminhos para que a minha identidade

seja vista e aceita, para que minha voz seja ouvida e respeitada.”
1. Introducéo (2-3 minutos)

Abertura Visual: Imagens de um terreiro de Candomblé durante uma cerimonia, destacando a
participacdo de pessoas trans e a forca da espiritualidade. A camera foca em diferentes
entrevistados e entrevistadas que representam a diversidade do Candomblé e da

transgeneridade.
Narracao inicial:

"O Candomblé, religido de matriz africana, € um espago sagrado onde os orixas acolhem todas
as pessoas. Neste terreiro, a identidade e o corpo de cada individuo tém seu lugar. Porém, como
€ ser uma pessoa trans em um espaco que, embora acolhedor, também carrega as marcas de

uma sociedade patriarcal e binaria?"

Primeiro depoimento: A fala inicial pode vir de Thiffany Odara, que ja na introducéo traz um
impacto ao contar como ela nasceu dentro do terreiro de Candomblé e iniciou seu processo de
transicdo de género antes mesmo de ser iniciada no Candomblé. Ela menciona: "Eu sou uma
mulher trans iniciada para Oxum, e minha histéria no Candomblé comecou desde o ventre da
minha mé&e. Minha transic&o de género se deu antes da minha inicia¢do, e 0 Candomblé sempre

foi parte de quem eu sou."

2. Desenvolvimento (15-18 minutos)

Bloco 1: O Encontro com a Religido e a Identidade (6 minutos)
Depoimentos principais:

- Adeloya compartilha como sua jornada ndo-binaria se cruzou com o Candomblé ao chegar
em Salvador, mesmo sem um contato prévio com a religido. Ela relata: "Foi em Salvador que
eu renasci. O Candomblé me deu o espaco para me descobrir ndo apenas como pessoa de orixa,
mas como uma pessoa ndo-binaria. Salvador me transformou e me fez entender que o Orixa

ndo vé a genitalia, ele vé o ori, a esséncia."”
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- Fernanda, uma mulher trans que enfrentou diversos desafios ao ser iniciada em Manaus,
também revela o choque cultural ao se mudar para S&o Paulo, onde esperava menos preconceito,
mas acabou encontrando mais resisténcia. Ela conta: "Quando cheguei a Séo Paulo, a
discriminacao foi ainda maior. Tive que me prostituir para sobreviver. Mas o Candomblé

sempre foi meu reflgio, mesmo que, na época, a minha identidade nao fosse respeitada."
Bloco 2: Desafios de Ser Trans no Candomblé (6 minutos)
Depoimentos principais:

- Mée Alana conta como, desde a infancia, sua identidade travesti foi reconhecida por um
caboclo ainda no ventre de sua mée, mas, ao longo de sua jornada, sofreu negacOes e
preconceitos dentro do Candomblé. "E doloroso amar uma religido que nega quem voceé é. Tive
momentos em que pensei em desistir, em acabar com minha propria vida, porque a negacgéo de

minha identidade e meu corpo era constante."

- Juliana aborda as dificuldades enfrentadas ao buscar um terreiro que respeitasse sua identidade
de género, narrando o alivio e a aceitacdo que sentiu ao encontrar uma casa de axé que a
reconhecesse como mulher. "O sistema é perverso e preconceituoso, mas quando encontrei um
terreiro que me acolheu como Juliana, senti que finalmente era possivel viver minha

espiritualidade sem medo."
Bloco 3: A Luta pelo Respeito e o Papel do Candomblé na Inclusédo (6 minutos)
Depoimentos principais:

- Pai Adailton, filho de Mae Beata de lemanja, destaca a importancia de reconhecer a
diversidade no Candomblé e como a casa de axé deve ser um espaco de acolhimento para todos.
Ele afirma: "A criagdo do candomblé é a diversidade... Homens, mulheres, populacdo
LGBTQIAPN+, pessoas de posses, pessoas sem posses e todo mundo ali misturado nessa

grande confluéncia de pessoas distintas e diversas"

- Mae Vitoria, mulher trans e sacerdotisa, reflete sobre como o Candombleé lhe deu a forca para
ser quem ela é, apesar do preconceito. "A base familiar de axé me fortaleceu como pessoa. O

acolhimento que encontrei no terreiro me tornou a mulher forte que sou hoje."
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3. Concluséo (4-5 minutos)
Sintese e Mensagem Final:

Retomando depoimentos de todos os entrevistados, o documentario conclui com uma
mensagem de esperanca e resisténcia, mostrando que, apesar dos desafios, o0 Candomblé

continua sendo um espaco de acolhimento e transformacao.

Depoimento final de Mae Andressa: "O candomblé sempre foi e continuard sendo um lugar
para todos 0s que buscam aceitacdo, um quilombo que acolhe aqueles que a sociedade insiste

em rejeitar. Se a Tradicdo ndo Acolhe, muda-se a Tradigdo".

Cena Final: Uma grande roda de celebragdo com os entrevistados em um terreiro, dangcando e
celebrando, com a narracdo final reforcando que, no Candomblé, o axé é para todos,

independentemente de género ou identidade.

6.3 Decupagem

Abertura (Cena de Teatro e Lenda de Ajald)
Cena 1: O Ator Moldando a Cabeca de Barro

- Plano 1: Plano médio - Camera fixa. O ator esta de frente, sentado em uma mesa escura,

moldando uma cabega de barro. A iluminacéo é baixa, com foco no barro e nas méos do ator.

- Plano 2: Close-up das maos do ator trabalhando o barro, destacando os movimentos delicados

ao moldar a cabeca.

- Plano 3: Plano detalhe - Foco na expressdo concentrada do ator, com a luz iluminando seu

rosto e a peca de barro parcialmente.

- Plano 4: Travelling lateral - A cadmera se move lentamente da esquerda para a direita,
destacando o ambiente e mostrando detalhes do ator e do barro, com sombras dancando ao

redor.
- Narragdo em off: Durante esses planos, a lenda de Ajala é narrada.
Cena 2: Fernanda e Alana Realizando o Ritual de Exu

- Plano 5: Plano geral do terreiro, mostrando Fernanda e Alana de pé, vestidas com trajes

tradicionais, prestes a comecar o ritual.
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- Plano 6: Close-up no rosto de Fernanda enquanto ela oferece elementos para Exu. Sua

expressao € séria e respeitosa.

- Plano 7: Plano médio de Alana acendendo uma vela e fazendo a oferenda. A camera foca em

suas méos, movimentos e no objeto oferecido.

- Plano 8: Plano detalhe na chama da vela tremeluzindo, capturando a atmosfera mistica do

momento.

- Plano 9: Plano americano (da cintura para cima) de ambas as mulheres cantando para Exu,

intercalando com a cena do ator moldando o barro.

- Narracdo em off das falas: As falas de Fernanda e Alana sdo inseridas durante esta sequéncia,

combinando com as imagens.
1. Introducdo (2-3 minutos)
Cena 3: O Terreiro e Participacdo das Pessoas Trans

- Plano 10: Plano geral do terreiro durante uma cerimonia, com Vvérias pessoas dancando e
tocando atabaques. A camera faz um movimento de panoramica horizontal para mostrar o

ambiente e os participantes.
- Plano 11: Plano médio focando em pessoas trans dancando e participando ativamente do ritual.

- Plano 12: Close-up em detalhes das roupas, guias e expressdes dos participantes, ressaltando

a diversidade e a beleza do momento.

- Narracdo em off: 'O Candomblé, religido de matriz africana, € um espaco sagrado onde 0s

orixas acolhem todas as pessoas...'
Cena 4: Depoimento de Thiffany Odara

- Plano 13: Plano médio de Thiffany Odara sentada, olhando diretamente para a cAmera, em um

ambiente que remete a um terreiro, com elementos tradicionais ao fundo.

- Plano 14: Close-up de Thiffany enquanto ela fala sobre sua experiéncia: 'Eu sou uma mulher
trans iniciada para Oxum, e minha historia no Candomblé comecgou desde o ventre da minha

mae. ..
2. Desenvolvimento (15-18 minutos)

Bloco 1: O Encontro com a Religiédo e a lIdentidade (6 minutos)
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Cena 5: Depoimento de Adeloya

- Plano 15: Plano médio de Adeloya, em um ambiente sereno, sentado(a) com vestimentas

tradicionais de Candomblé. A cdmera se move levemente para a frente enquanto ela fala.

- Plano 16: Close-up no rosto de Adeloya enquanto ela reflete sobre seu renascimento em

Salvador e a descoberta de sua identidade.
Cena 6: Depoimento de Fernanda

- Plano 17: Plano americano mostrando Fernanda em pé, em um espaco do terreiro. Ao fundo,

objetos de Candomblé séo visiveis.

- Plano 18: Close-up em seus olhos enquanto ela relata a dificuldade de se afirmar como mulher

trans em S&o Paulo.

- Plano 19: Plano geral mostrando Fernanda caminhando pelo terreiro, olhando ao redor,

refletindo sobre sua jornada.
Bloco 2: Desafios de Ser Trans no Candomblé (6 minutos)
Cena 7: Depoimento de Mae Alana

- Plano 20: Plano médio de Mae Alana sentada em seu terreiro, em um ambiente repleto de
elementos da religido. A camera faz um leve movimento de zoom in enquanto ela fala sobre o0s

momentos de dor e superacao.

- Plano 21: Plano detalhe nas médos de Mde Alana segurando um simbolo do Candomblé,

enfatizando sua conexdo com o sagrado.

- Plano 22: Plano americano mostrando Alana caminhando pelo terreiro, gesticulando enquanto

narra seu percurso.
Cena 8: Depoimento de Juliana

- Plano 23: Plano médio de Juliana, com a cdmera focando em sua expressdo de alivio enquanto

ela fala sobre encontrar um espaco que a respeitasse como Juliana.

- Plano 24: Plano detalhe no colar de contas que ela segura, representando sua iniciagao e

pertencimento ao Candomblé.

Bloco 3: A Luta pelo Respeito e o Papel do Candomblé na Inclusdo (6 minutos)
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Cena 9: Depoimento de Pai Adailton

- Plano 25: Plano geral do terreiro de Pai Adailton, mostrando-o com seus filhos de santo ao

fundo, representando o acolhimento da casa de axe.

- Plano 26: Close-up no rosto de Pai Adailton, mostrando a seriedade e determinacéo enquanto

ele fala sobre a importancia da inclusdo no Candomblé.
Cena 10: Depoimento de Mae Vitoria

- Plano 27: Plano americano mostrando Mée Vitoria, vestida com seu traje sacerdotal, enquanto

fala sobre sua jornada e como o axé a fortaleceu.

- Plano 28: Plano médio de Mae Vitoria em uma cerimonia, realizando um ritual, com a camera

acompanhando seus movimentos de forma suave.
3. Conclusao (4-5 minutos)
Cena 11: Mensagem de Esperanca e Resisténcia

- Plano 29: Plano geral de todos os entrevistados reunidos no terreiro, em circulo, segurando as

mé&os. A camera faz um movimento de travelling ao redor, capturando a expressao de cada um.

- Plano 30: Plano médio de Mae Andressa falando sobre o Candomblé ser um lugar de
acolhimento: 'O candomblé sempre foi e continuara sendo um lugar para todos... Se a Tradi¢édo

ndo Acolhe, muda-se a Tradicao'

- Plano 31: Plano detalhe nas maos entrelacadas de diferentes pessoas, simbolizando a unido e

forca da comunidade.
Cena Final: A Fuséo e a Transformagéo

- Plano 32: Travelling lateral da cena inicial com o ator moldando o Ori. A luz suave destaca a
peca de barro enquanto a cdmera comeca a se mover lentamente, conectando a cena inicial com

a roda de Candomblé.

- Plano 33: Plano médio da roda de Candomblé com todos os participantes. A camera circula,
mostrando detalhes de rostos, movimentos e trajes tradicionais, destacando a energia e a

conexao entre 0s praticantes.
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- Plano 34: Travelling ascendente que gradualmente sobe sobre a roda de Candomblé,
mostrando 0 movimento circular que comeca a formar a silhueta de uma cabeca. A musica e 0s

canticos crescem em intensidade, acompanhando o movimento da camera.

- Plano 35: Efeito de fusdo - a cena da roda se transforma lentamente na forma de uma cabeca
(Ori) vista de cima. Os participantes se tornam os contornos e detalhes dessa cabeca, unindo-se

em um so ser.

- Plano 36: Zoom out para revelar a cabega de barro agora finalizada. A luz suave volta a
iluminar o Ori enquanto a trilha sonora diminui, até restar apenas o som suave dos atabaques.

Neste momento, mostra-se informacdes sobre 0 CANTIn e como acessar sua versao beta.
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e Storyboard

Figura 68: Storyboard Documentario
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1) EXUANCES 7: CONSIDERACOES FINAIS

As consideracdes finais deste estudo sobre o ethos afro-brasileiro e a transgeneridade
na religido dos orixas oferecem uma andlise reflexiva acerca das dindmicas de identidade de
género, espiritualidade e acolhimento nas comunidades de Candomblé. O estudo expbe 0s
desafios e as conquistas enfrentados por pessoas trans e ndo-binérias ao buscar inclusdo e
respeito dentro de uma tradicdo religiosa que historicamente lida com normas de género de
forma complexa e, por vezes, ambigua.

Ao longo do processo investigativo, a pesquisa revelou como a vivéncia espiritual no
Candomblé propicia ndo apenas um espaco de expressao pessoal, mas também de resisténcia
cultural e social. Para as pessoas trans, a pratica religiosa transcende o mero ritual, tornando-se
um ato de afirmagéo e pertencimento que desafia as estruturas cisnormativas estabelecidas tanto
nas tradicdes afro-brasileiras quanto na sociedade em geral.

A partir do conceito de Ori, que simboliza a esséncia individual e o destino de cada
ser, 0 estudo aponta para uma perspectiva de inclusdo baseada na aceitacdo do carater e da
espiritualidade auténtica de cada individuo, em detrimento de julgamentos ligados ao género
bioldgico ou a identidades de género que desafiem o binarismo. Essa visdo estd em consonancia
com autores como Oyéwumi (2021), que aborda a fluidez das identidades nas sociedades
africanas pré-coloniais, sugerindo uma cosmologia que reconhece a multiplicidade e a
complexidade humanas.

Ainda assim, a pesquisa identifica a necessidade de mais didlogos internos nas
comunidades religiosas, especialmente entre as liderangas tradicionais, para promover uma
verdadeira incluséo. A postura de alguns dirigentes, que hesitam em se posicionar sobre temas
como a transgeneridade, evidencia tanto o respeito as hierarquias e tradi¢fes ancestrais quanto
uma lacuna no engajamento com questBes contemporaneas. Esse siléncio, embora
compreensivel dentro do contexto hierarquico do Candomblé, destaca a importancia de adaptar
as préticas religiosas as mudancas sociais sem comprometer a autenticidade espiritual da
tradicéo.

O estudo reforca, portanto, que a incluséo de pessoas trans no Candomblé ndo apenas
contribui para um sentido de pertencimento, mas também fortalece a coeséo e a resiliéncia das
comunidades afro-religiosas, ao abracar e integrar as diversas expressdes de género. A
centralidade do conceito de Iwé Pelé, ou bom caréater, ressalta que o verdadeiro valor espiritual
reside na integridade e no respeito as praticas e as pessoas, independentemente de suas

identidades de género.
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A relevancia deste trabalho se manifesta na capacidade de abrir caminho para uma
religido afro-brasileira mais inclusiva e consciente da diversidade, fortalecendo o legado de
resisténcia cultural e espiritual contra imposic¢des coloniais e cisheteronormativas. Como sugere
Butler (2003), a subversdo das normas de género dentro das praticas religiosas pode ser vista
ndo apenas como um desafio, mas como um enriquecimento das préprias tradigdes, que sdo
fortalecidas pela adaptacdo e pelo acolhimento das identidades diversas.

Reitera-se a necessidade de reconhecer e valorizar a dignidade de cada individuo
dentro das praticas espirituais. A trajetoria de figuras como Méae Alana, Mée Fernanda, Mée
Naomi, Mée Thiffany Odara, Mée Vitdria, Egbon Adeloya e lyawo Juliana, ilustra que o
acolhimento verdadeiro, respeitoso e comprometido com o Ori de cada um pode ndo sé
enriquecer a pratica religiosa, mas também contribuir para a constru¢do de uma sociedade mais
justa e compassiva.

E crucial destacar a persistente confusdo conceitual entre as identidades de género e as
orientacdes sexuais, que ainda permeia as discussdes no ambito das comunidades de terreiro.
Essa confusdo muitas vezes leva a interpretacGes equivocadas e a exclusdo de pessoas trans,
agravando os desafios enfrentados por essas identidades no espaco religioso. O entendimento
superficial dessas diferencas reflete a influéncia de uma mentalidade colonialista que, na
estrutura religiosa, associa identidade de género a orientacdo sexual, sem respeitar a
complexidade e singularidade de cada pessoa.

A implementacdo de uma educacdo decolonial nas comunidades de terreiro emerge
como uma necessidade crucial para desconstruir preconceitos e normas influenciadas pela
moralidade judaico-cristd, que introduziu conceitos rigidos e binarios de género e sexualidade.
Tais construcGes sdo amplamente desconhecidas nas tradigdes africanas pré-coloniais, onde as
categorias de género e funcdo social possuiam maior fluidez e eram moldadas por dindmicas
culturais especificas, em vez de limitagdes binarias. Uma educacdo voltada para essa
perspectiva é fundamental para libertar as préaticas religiosas das amarras impostas pela
colonizagéo, permitindo uma verdadeira retomada da sabedoria ancestral que valoriza, respeita
e celebra a diversidade humana em suas multiplas expressdes.

Estudos como os de Amadiume (1987) e Oyéwumi (2021) oferecem uma base sélida
para essa compreensdo, ao evidenciar que, em muitas sociedades africanas antigas, as noc¢oes
de género eram estruturadas em termos de senioridade, posicao e fungéo social, e ndo em torno
de dicotomias fixas como masculino e feminino. Essas autoras mostram como a colonizagéo

ocidental impds um modelo patriarcal e binario que influenciou profundamente nédo apenas a
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percepcdo de género, mas também as préaticas espirituais e sociais que hoje sdo reproduzidas
em muitos terreiros afro-brasileiros. Assim, a educagdo decolonial ndo apenas desafia essas
imposicdes, mas também cria espaco para a revitalizacdo de valores inclusivos e dinamicos,
enraizados nas cosmologias africanas que reconhecem e celebram a pluralidade como parte
essencial da existéncia humana.

A teoria de género de Oyérénke Oy&wumi se baseia na ideia de que o género néo era
uma categoria social relevante na sociedade ioruba pré-colonial. Ela desafia a universalidade
dos conceitos ocidentais de género, propondo que estes foram impostos as sociedades africanas
atraves da colonizacdo. Sua analise revela que a lingua ioruba néo tinha categorias de género
gramaticais e que 0s papéis sociais ndo eram determinados pelo sexo bioldgico, mas sim pela
idade relativa e posicdo social. Esta perspectiva oferece uma critica importante a aplicacédo
acritica de conceitos de género ocidentais em contextos ndo-ocidentais.

Ao aplicar essa teoria as comunidades de terreiro, podemos observar paralelos
interessantes e potenciais insights. As comunidades de terreiro, como espacos de preservacao e
reinvencdo de tradicBes africanas no Brasil, muitas vezes apresentam estruturas sociais e
hierarquicas que ndo se encaixam perfeitamente nos moldes ocidentais de género. A
centralidade das mulheres, especialmente das Maes de Santo, na lideranca e organizagdo dos
terreiros, pode ser vista como uma manifestacdo de principios que vao além das dicotomias de
género ocidentais. A divisdo de papéis rituais e sociais nos terreiros, embora por vezes aparente
seguir linhas de género, frequentemente subverte expectativas ocidentais e revela uma
complexidade que ecoa as observagdes de Oyéwumi sobre a sociedade ioruba.

Além disso, a fluidez e multiplicidade de identidades de género e sexualidades
encontradas em muitas comunidades de terreiro podem ser melhor compreendidas através da
lente tedrica proposta por Oyéwumi, que enfatiza a importancia de entender as categorias
sociais em seus proprios termos, sem impor conceitos ocidentais. A teoria de Oyéwumi nos
convida a repensar como interpretamos as relaces de poder, os papeis sociais e as identidades
nas comunidades de terreiro, reconhecendo que estas podem operar sob l6gicas distintas das
ocidentais. Essa abordagem pode enriquecer nossa compreensdo dessas comunidades,
revelando estruturas e dindmicas que vao além das categorias binarias de género e oferecendo
insights valiosos sobre formas alternativas de organizacao social e espiritual. Ao aplicar a teoria
de Oyéwumi, podemos desenvolver uma compreensdo mais nuancada e culturalmente sensivel

das comunidades de terreiro, reconhecendo sua complexidade e resisténcia as imposi¢des
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coloniais, e valorizando suas contribui¢bes Unicas para a diversidade cultural e espiritual
brasileira.

A reflex@o sobre a exclusdo de pessoas trans das praticas religiosas do Candomblé,
especialmente no que diz respeito ao culto as Iyami Oxorongd, merece uma analise mais
aprofundada, considerando os estudos sobre género em Africa e as perspectivas de
pesquisadoras como Oyerénke Oyéwumi.

Se considerarmos essa perspectiva, a exclusdo de pessoas trans com base em
argumentos essencialistas relacionados ao género se torna ainda mais problematica e
desconectada das raizes africanas do Candomblé, conforme a visdo de Oyéwumi.

O culto as Tyami Oxoronga, as grandes mées ancestrais, € um elemento fundamental
na cosmopercepgdo ioruba e no Candomblé. Estudos recentes tém destacado a complexidade
desse culto e sua importancia na manutencdo do equilibrio espiritual e social. As Tyami s&o
frequentemente associadas ao poder feminino, mas é crucial entender que esse "feminino™ nao
se limita a uma concepcdo bioldgica ou ocidental de género.

Se a andlise de Oyéwumi estiver correta, a exclusdo de pessoas trans dos rituais
relacionados as lyami com base em argumentos bioldgicos seria uma distorcdo da
cosmopercepc¢do ioruba original. Na perspectiva pré-colonial iorub4, o que importava era o
papel social e espiritual do individuo, ndo sua anatomia ou identidade de género conforme
concebida no Ocidente, ja que a propria lingua ioruba pré-colonia ndo fazia género.

Além disso, 0 Candomblé, como religido que se desenvolveu no Brasil, tem uma longa
histdria de resisténcia e adaptacdo. Historicamente, tem sido um espaco de acolhimento para
grupos marginalizados, incluindo pessoas LGBTQIAPN+. A presenca e participagdo de
pessoas trans nos terreiros ndao € um fendmeno novo, embora muitas vezes tenha sido
invisibilizada ou negada.

E importante notar que algumas comunidades de Candomblé j& estdo adotando uma
abordagem mais inclusiva, reconhecendo a identidade de género das pessoas trans e permitindo
sua participacao plena nos rituais. Essas comunidades argumentam que o que importa € 0 Ori
(a cabeca, sede da consciéncia individual) e o compromisso espiritual do individuo, ndo sua
anatomia.

A questdio da participacdo de pessoas trans nos rituais das Tyami também levanta
questbes sobre como o conhecimento tradicional é interpretado e aplicado em contextos

contemporaneos. Se o culto as lyami é fundamentalmente sobre o poder ancestral e a
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manutencdo do equilibrio cdsmico, entdo a exclusdo de qualquer grupo com base em critérios
de género ocidentais pode ser vista como uma distor¢do desse principio.

Esse olhar critico revela uma ma interpretacdo da sabedoria ancestral, 0 que gera
exclusdes injustas e contrarias aos valores espirituais fundamentais. A tradicao africana, como
apontado por Oyéwumi, foi interpretada e transmitida por meio de tradugdes e adaptacOes feitas
sob um viés colonial que simplificou e binarizou as fungdes e papéis de género, subestimando
a diversidade de experiéncias. Tal processo transformou conceitos complexos, como os Oriki
(louvores) e Ofos (encantamentos), que anteriormente refletiam o carater do individuo, e ndo
sua anatomia. Esse panorama se estende ao sistema oracular, que, sendo um dos elementos mais
sagrados da religido, poderia ser uma ferramenta de consulta sobre o lugar das pessoas trans no
terreiro, promovendo a orientacdo espiritual conforme a vontade dos Orixas, e ndo de
convengdes sociais limitantes.

Por que, diante da incerteza ou resisténcia quanto ao papel das pessoas trans nos
terreiros, ndo consultar o Merindilogun (jogo de buzios) ou o Obi, métodos oraculares
amplamente reconhecidos que tém como funcao revelar a orientacdo e a aprovacao dos Orixas?
Esses sistemas, pilares do direcionamento espiritual no Candomblé, sdo capazes de guiar 0s
caminhos dos individuos em relacdo a saude, prosperidade e relagdes sociais, e deveriam,
logicamente, também ser consultados em questdes que envolvem as identidades de género e 0s
papéis das pessoas trans dentro do terreiro. Assim, cabe perguntar: deveria prevalecer a vontade
humana, muitas vezes moldada por preconceitos sociais e historicos, em detrimento do que 0s
proprios Orixas podem indicar?

Essa contradicdo € ainda mais evidente quando se considera que Ifa e outros sistemas
oraculares tém a capacidade de esclarecer questfes profundas sobre o destino, o carater e o
propdsito espiritual de cada individuo. No entanto, parece haver uma relutancia em utiliza-los
para determinar o papel das pessoas trans no espacgo sagrado do terreiro. Por que essa hesitacdo?
Se If4 é compreendido como uma via para acessar verdades espirituais e harmonizar o Ori
(esséncia individual), seria coerente negligencid-lo em uma questdo que toca diretamente a
identidade espiritual e social de uma pessoa? A espiritualidade afro-brasileira, que valoriza
profundamente a conexdo com o sagrado e o reconhecimento das particularidades individuais,
tem na sua esséncia a capacidade de acolher a diversidade como parte de uma configuracao
espiritual maior.

Essa reflexdo nos conduz a pensar também nas vestes utilizadas por pessoas trans nos

terreiros, um tema que frequentemente gera tensdes por estar diretamente ligado a hierarquia,
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funcdo e simbolismo no espaco religioso. As roupas no Candomblé ndo apenas cobrem o corpo,
mas carregam significados profundos relacionados a posicao de quem as veste dentro do ritual,
ao momento especifico da pratica espiritual e as tradi¢des herdadas. Contudo, impedir uma
mulher trans de usar a baiana ou um homem trans de usar cal¢as ou calgoldo ndo apenas fere a
dignidade individual dessas pessoas, mas também as exclui do que preconiza o sagrado. Se as
vestes simbolizam o papel de quem as utilizam dentro do ritual, negar as pessoas trans a
possibilidade de usa-las de acordo com sua identidade €, em esséncia, uma excluséo espiritual.
E subtrair-Ihes o direito de se conectarem com o espaco ritual de forma plena e de viverem seu
papel no terreiro como expressédo de seu Ori.

Impedir que uma pessoa trans se vista de forma condizente com sua identidade é negar
a ela o direito de ocupar integralmente seu lugar na comunidade espiritual. Essa exclusdo
contradiz os valores fundamentais do Candomblé, que preza pela conexao direta com o sagrado
e pela inclusio de todos os filhos e filhas de santo. E também uma negac&o da possibilidade de
que o sistema oracular revele, com clareza, como essas pessoas podem integrar-se plenamente
nos rituais, respeitando tanto sua identidade quanto a ordem sagrada do terreiro.

A espiritualidade afro-brasileira reconhece que o Ori de cada individuo é Unico e que
a trajetoria de vida e as experiéncias de cada pessoa sdo moldadas por escolhas e caminhos
determinados pelos Orixas. Nesse sentido, o papel das pessoas trans e suas vestimentas dentro
do terreiro deveriam ser vistos ndo como uma questdo de adequagdo as normas sociais ou
binarias, mas como uma expressao legitima da orientacdo espiritual que recebem. Consultar o
oraculo para determinar essas questdes é, em Gltima instancia, um reconhecimento de que o
sagrado € quem deve guiar as praticas e os significados atribuidos a cada individuo dentro da
comunidade religiosa.

Portanto, integrar as pessoas trans nos terreiros de maneira plena, incluindo sua
vestimenta e papéis, ndo € uma ruptura com as tradi¢cbes, mas uma reafirmacdo da esséncia
inclusiva e acolhedora do Candomblé. A consulta aos Orixas pode dissipar as incertezas e
reafirmar que, no espaco sagrado, o que prevalece ndo séo as construcgdes sociais impostas pela
colonizagdo ou moralidades externas, mas a sabedoria ancestral e a vontade divina expressa
pelos oraculos. Nesse contexto, as vestes e 0s papeis das pessoas trans podem ser
ressignificados como expressdes de uma espiritualidade fluida e universal, que transcende as
limitacOes binarias impostas pelas culturas externas a matriz africana. Conforme apontado por
Adeloya Ojubard, “o que importa ndo é a roupa, mas o Ori. O vestir-se no terreiro deve ser uma
expressao de respeito ao sagrado, ndo uma imposicao de género”. Essa perspectiva ressignifica
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as tradigOes de vestimenta como espacos de negociacédo cultural e inclusdo, sem desrespeitar os
fundamentos rituais. Essa abordagem ressoa com as ideias de Anibal Quijano sobre a
colonialidade do poder, que afeta ndo apenas estruturas econémicas e politicas, mas também
epistemologias e identidades.

Ao longo da pesquisa, emergiram perspectivas que destacam tanto os desafios quanto
as possibilidades de inclusdo dentro das comunidades de terreiro. As narrativas coletadas
evidenciam que a vivéncia religiosa no Candomblé é profundamente influenciada pela
identidade de género. As histdrias de Mée Alana, Mae Fernanda, Mé&e Thiffany, Mée Vitoria,
Mée Naomi e da lyawo Juliana como mulheres trans e, consequentemente, de Ojubara Adeloya
guanto pessoa nao binaria, reforcam a ideia de que o corpo € um lécus central de manifestacao
do sagrado. No entanto, o reconhecimento dessas identidades ainda enfrenta resisténcias
estruturais que refletem influéncias colonialistas e ciscentradas.

Como destacado por Mée Alana, “O Candomblé é uma religido que acolhe, mas
também é marcada por preconceitos internos que dificultam a vivéncia plena de pessoas
transgénero”. Essa dicotomia entre acolhimento e excluséo reflete as tensGes internas das
comunidades religiosas, que, embora enraizadas em tradigdes ancestrais, também sofrem
influéncia de normas sociais contemporaneas. Um dos conceitos centrais discutidos € o de Ori,
a consciéncia individual e sagrada, que transcende as construgdes sociais de género. Como

apontado por diversas interlocutoras, “Orixa ndo escolhe pelo corpo, mas pela cabega”. Essa
visdo reafirma que a espiritualidade no Candomblé pode ser uma ferramenta poderosa de
resisténcia e ressignificacdo para pessoas trans, desde que ha respeito e iwa-pelé (bom caréater).

As trajetdrias de Mée Fernanda, Mae Thiffany, Méae Vitéria e Mae Naomi ilustram
como liderangas trans tém desafiado normas excludentes para criar espacos de acolhimento
dentro do Candomblé. Essas liderangas mostram que a inclusdo ndo € apenas uma questao de
resisténcia individual, mas também de transformacéo coletiva. Como observado por Mae
Vitoria, “Minha casa, minhas regras. Aqui, respeitamos a diversidade”. Esse posicionamento
reflete um movimento crescente dentro das religides de matriz africana em diregdo & inclusao
e a adaptacdo as demandas sociais contemporaneas.

O processo de inclusdo ndo pode ser desvinculado da educacédo e da desconstrucgdo de
normas coloniais. A historia de Thiffany Odara destaca a importancia do conhecimento como
ferramenta de resisténcia. Segundo ela, “Eu me aquilombo dentro do movimento social e

encontro forca na educacdo para desconstruir preconceitos”. Essa perspectiva reforca a
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necessidade de integrar o debate sobre género, identidade e religido nas préaticas pedagdgicas e
na formacao de liderancas religiosas.

Os dados apresentados mostram que o Candomblé, em sua esséncia, possui um
potencial inclusivo e acolhedor. No entanto, € necessario enfrentar os desafios impostos por
normas ciscentradas para garantir que esse potencial seja plenamente realizado. A valorizagéo
do Ori e do Iwa-pélé oferece uma base sélida para préticas mais inclusivas, enquanto as historias
de resisténcia e lideranca transgénero servem como exemplos de que a transformacdo €
possivel.

As contribuic6es de liderancas como Mae Fernanda de Oya também foram essenciais
para revelar como a espiritualidade pode se tornar um catalisador de empoderamento. Segundo
Fernanda, “a religido ndo deveria ser sobre controle e normatizagdo, mas sobre liberdade e
espiritualidade”. Essa visdo reforca o potencial transformador do Candomblé¢ ao reposicionar
as préticas religiosas como espacos de resisténcia a opressdo e celebracdo da diversidade.

A trajetoria de M3 Naomi de Oxum, marcada por violéncia e exclusdo desde a
infancia, ilustra como o Candomblé pode oferecer um espaco de reconstrucdo identitaria e
empoderamento. Sua transformacao de vitima a lider espiritual exemplifica o que Ifi Amadiume
descreve como a centralidade da espiritualidade na vida das mulheres africanas e
afrodescendentes, oferecendo papéis de lideranca e poder.

Ao longo dos depoimentos analisados, emergiram diferentes perspectivas sobre como
liderancas cisgénero enfrentam essas questfes, evidenciando que a inclusdo € um processo
complexo, permeado por negociagdes culturais, espirituais e pessoais. Pai Adailton de Ogun,
por exemplo, traz uma visdo progressista ao desafiar o patriarcado tradicional em seu terreiro,
argumentando que “a cria¢do do Candomblé é a diversidade”, reafirmando que essa religido é,
por esséncia, um espaco de acolhimento. Ao questionar o impacto do colonialismo e das
religiGes judaico-cristas na introducdo de preconceitos, ele sugere que a descolonizacdo das
praticas religiosas é essencial para resgatar as origens inclusivas do Candomblé.

A abordagem de Pai Adailton se destaca por sua postura inclusiva, enquanto outras
liderancas ainda enfrentam desafios em aceitar plenamente a diversidade de identidades de
género em seus terreiros. Sua afirmacéo "Eu olho o ser humano. Eu ndo posso ser contra uma
pessoa que alterou o seu corpo” reflete uma forma de acolhimento, mas também revela uma
tensdo geracional e cultural em integrar pessoas trans de maneira plena no contexto ritualistico.
Essa perspectiva evidencia como o habitus descrito por Bourdieu (1990) pode moldar a

resisténcia as mudancas, influenciando as percepcdes tanto individuais quanto comunitarias.
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A atuacdo de Mae Angela e Andressa de Oya representa um contraponto significativo
ao defenderem que “a tradi¢do ndo pode ser maior do que o acolhimento”. Essa postura reflete
uma visao dinamica da tradicdo, onde principios fundamentais do Candomblé, como o respeito
e a inclusdo, devem prevalecer sobre normas que possam perpetuar exclusoes.

O papel historico do Candomblé como um espaco de resisténcia e acolhimento para
grupos marginalizados é frequentemente invocado como argumento para a inclusdo. Como
observa lya Andressa, "O candomblé foi um lugar que abrigou a prostituta, abrigou os fora da
lei... abrigou quem era minoria na sociedade"”. Esta historia de acolhimento é contrastada com
as préaticas excludentes, levantando questBes sobre a coeréncia entre os valores fundamentais
da religido e suas praticas atuais.

Entretanto, o siléncio de algumas liderancas tradicionais sobre a questdo da
transgeneridade, como evidenciado pela auséncia de respostas de dirigentes de algumas casas
de axé, aponta para a necessidade de maior dialogo interno. Como destacado por Mée Alana,
“o respeito a hierarquia ndo pode ser usado como desculpa para evitar temas urgentes”. Essa
omissdo revela ndo apenas o peso das estruturas hierarquicas, mas também o impacto das
influéncias coloniais que reforcam binarios de género e sexualidade.

A contribuicdo de Pai Odé Tokan também é crucial para essa discussdo. Sua afirmacao
de que “o Orixa ndo quer saber se vocé ¢ homem, mulher ou gay; ele quer saber se vocé se
comporta perante o culto” reforca a ideia de que a esséncia espiritual deve prevalecer sobre as
construcdes sociais de género. Ele destaca o papel do Candomblé como espaco de acolhimento
e resisténcia, onde cada individuo é valorizado por sua conexdo espiritual e ndo por atributos
externos.

Em cada uma dessas perspectivas, fica claro que o Candomble, enquanto religido e
espago comunitario, possui uma capacidade inata de resiliéncia e adaptacdo. No entanto, essa
adaptacdo ndo esta isenta de conflitos e desafios, especialmente quando se trata de equilibrar
tradicdo e inovagdo. Como argumenta Hall (2003), “a tradi¢do néo é estatica; € um processo em
constante evolugdo, moldado pelas condi¢des historicas e sociais”.

A urgéncia de dialogar sobre a inclusdo no Candomblé transcende a questdo das
identidades de género. Trata-se de reafirmar o principio fundamental de que todos sao filhos
dos Orixas e de que a diversidade é uma expressao da propria natureza divina. Nesse sentido, a
criagéo de iniciativas como o Cadastro Nacional de Terreiros Inclusivos (CANTIn) representa

um passo importante para visibilizar e fortalecer casas de axé que ja praticam esse acolhimento.
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Por fim, esta dissertacdo reafirma que o Candomblé tem a capacidade de harmonizar
tradicdo e modernidade, desde que haja abertura para ouvir e aprender com as demandas
contemporaneas. Como bem resume Pai Adailton, “Orixa ndo escolhe género; escolhe o Ori”.
Essa afirmacdo, mais do que um principio espiritual, deve servir de guia para a construcao de
comunidades religiosas verdadeiramente inclusivas, onde a diversidade seja celebrada como
expressdo da esséncia divina e humana. O debate sobre a inclusdo de pessoas transgénero no
Candomblé nédo é apenas uma questao de praticas religiosas, mas um reflexo de transformacoes
sociais mais amplas. A medida que a sociedade avanca no reconhecimento e na protecdo dos
direitos das pessoas LGBTQIAPN+, as religides sdo desafiadas a reavaliar suas tradigdes e
praticas. O Candomblé, com sua histéria de resisténcia e adaptacdo, estd singularmente
posicionado para liderar esse dialogo, oferecendo insights valiosos sobre como as tradi¢des
espirituais podem evoluir para abracar a diversidade humana em toda a sua complexidade. E,
reafirmo, se Oyéwumi assim estiver correta em seus trabalhos, as comunidades de terreiros tém

muito o que rever seus conceitos sobre género e préaticas sociais.

Quem dira ao Orixa que errou?

Que 0 Axé nao corre em veias assim?
Transgéneros séo flores que 0 mundo podou,
mas no terreiro, a raiz ha de ser sem fim.

Jorge Alan Baloni (Ogundeje)

Mojuba Exu! Mojuba Ori mi! Mojuba Ogun! Mojuba Gbobo Orixa!
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