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ENTRE A AFRICA E O RECIFE: INTERPRETACOES DO CULTO CHAMBA

Valéria Gomes Costa

Resumo Este artigo tem como objetivo realizar um delsdbre as perspectivas atlanticas que
buscam delimitar fronteiras e perceber continuidaadre praticas culturais na Africa e na Diaspora,
sobretudo, no que diz respeito ao Brasil e aquefgi@nte. Para tanto, partimos da discusséo acerca
de possiveis interfaces entre rituais religiosagmizadores do cotidiano dos africanos da etnia
chamba, situados nos atuais Nigéria, Camardes e, Bogs praticados no Terreiro Santa Barbara,
casa de candomblé localizada no Recife, Pernambujnacédo é denominada xamba. Desse modo,
pontuamos correspondentes entfdama Tchambaio Togo — ritual em meméria da escravizagdo e
resisténcia das mulheres a submisséo islamicaaubos¥IX — e a Louvacéao de Oya — cerimbnia de
carater feminino no Terreiro Santa Barbara. Elemsamor fim, intersecdes entre o culto a Afrekéte
—vodu daomeano — e a presenca desse como umidisao pantedo daquele Terreiro.
Palavras-Chaves Africa, Mama Tchamba, Afrekéte, Nacdo Xambd, Reci

BETWEEN AFRICAAND RECIFE: INTERPRETATIONS OF THE CHAMBA CULT

Abstract: This article aims at discussing the Atlantic pexgives that seek to delineate frontiers and
present continuities between cultural practice&fiica and the Diaspora, particularly between Brazi
and the Continent. It explores those issues byudog possible interfaces between the religious
rituals which organize the daily lives of Africanfthe chamba ethnicity in Nigeria, Cameroon and
Togo. Those rituals are also practiced in the SBatdara Terreiro, a candomblé house located in
Recife, Pernambuco, whose nation is denominatedb&antlence, the author points out to
correspondences between tlama Tchambaitual in Togo — ritual of the memory of enslaverhe
and women’s resistance to Islamic domination inXh¢ century — and thePraising of Oya— a
female grounded ceremony in thHeerreiro de Santa BarbaraThe article brings to light the
intersection between the cult to Afrekéte — daomeaadu — and its presence as one of the orixas in
that Terreiro’s pantheon.
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ENTRE AFRICAY RECIFE: INTERPRETACIONES DEL CULTO CHAMBA
Resumen Este articulo tiene el objetivo de debatir lasspectivas atlanticas que buscan delimitar

fronteras y percibir continuidades entre practicagturales en el Africa y en la Diaspora,
principalmente en lo que se refiere a Brasil y hgoatinente. Para tanto, partimos de la discusiéon
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sobre posibles interfaces entre rituales religiasgganizadores del cotidiano de los africanos de la
etnia chamba, ubicados en los actuales Nigeriaa@armas y Togo, e los practicados en el Terreiro de
Santa Barbara, casa de candomblé, ubicada en Reeifeambuco, cuya nacién se denomina xamba.
De este modo, sefialamos correspondientes erttareh Tchamba&n Togo — ritual en memoria de

la esclavitud y resistencia de las mujeres a lasdmislamica en el siglo XIX — y lhouvacéo de
Oya — ceremonia de caracter femenino en el TerreirntaS8arbara. Presentamos, por fin,
intersecciones entre el culto a Afrekéte — voduntsno — y la presencia de ese como uno de los
orichas del pantedn de aquel Terreiro.

Palabras-Clave Africa, Mama Tchamba, Afrekéte, Nacion Xamb4, iRec

ENTRE L’A FRIQUE ET LE RECIFE: INTERPRETATIONS DU CULTE CHAMBA

Résumé Cet article a comme objectif réaliser un débatr@pos des perspectives atlantiques que
essaient délimiter frontiéres et apercevoir coitéisuentre pratiques culturelles en Afrique et a la
Didspora, soutout, a ce qui s’agit au Brésil etualiContinent. Pour ¢a, on part de la discution a
propos des possibles interfaces entre rituelsiegligorganisateurs du quotidien des africains de
I'ethnie Chamba, situés aux actuels Nigéria, Camert Togo, et celles pratiqués au Terreiro Santa
Barbara, maison du Candomblé localisée a RecifmaR®uco, de nation dénominée Xamba. De
cette facon, on mets au point les correspondencge & Mama Tchambaau Togo — rituel en
mémoire de esclavage et résistance des femmesnaissmn islamique au XIX siécle — et la
Louvacéo de Oy& cérémonie de caractére fémininBerreiro Santa BarbaraDisntingue-on, par
fin, intersections entre culte Afrekéte— vodu daoméen — et la présence de celui-ci commmees
orixdsdu panthéon duqu@kerreiro.

Mots clefs Afrique, Mama TchambaAfrekéte NationXamba Recife.
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ENTRE A AFRICA E O RECIFE: INTERPRETACOES DO CULTO CHAMBA

INTRODUCAO

Os trabalhos académicos sobre trafico e escravizagédn mostrando uma ligacao
entre as reelaboracdes de identidade e a orgaaidasécultos de orixas, como algo inscrito
entre as recriagfes dos africanos e seus descesdwa® experiéncias da escravidao e da
liberdade. As negocia¢fes de identidades étnickss eonstrugdes de nacdes forjadas pelos
sujeitos no cativeiro também foram registradas esgacos religiosos. Grupos étnicos
genéricos, como nagd, angola, jeje; e identidadess nespecificas, como savalu,
mocambique e chamba, podem ser encontrados ndacfms das religides de matriz
africana, em particular, nos cultos de orixas (Fagd06). Assim sdo encontrados nos
“candomblés”, da Bahia, do Rio de Janeiro e derasiados do eixo Sul e Sudeste; nos
“xang6s”, em Pernambuco, Alagoas, Paraiba e n@GRiade do Norte

E preciso reconhecer, entretanto, que, nos estsdose trafico e escraviddo no
Recife, onde se encontram registros da identidddenba(tchambaou xambg, ha uma
lacuna sobre as relacdes entre essa etnia e aapapude cativos trazidos para essa regiao,
muito em virtude da atencdo dada a sobrerrepresentde africanos da regido centro-
ocidental, sobretudo da area Congo-Angola. Enconasaporém, em cultos africanizados da
cidade, uma memoria de configuracdo de identidddecéreligiosa ligada aos grupos
humanos da regido ocidental, em particular dosisatd@eéria, Camardes e Togo, onde se
localiza o territorio de dominio da lingua chambkol e da etnia chamba das regides do

Mapeo e do Yeli, ou seja, da chambafand

2 A palavra “xang6” nestes estados adquiriu serilissémico. Além de ser o nome do orixa ligaddragdo
e a justica, é também nomeclatura recorrente pamandinar a festa litirgica (xir€) e o espaco figicade
ocorre a pratica religiosa, chamada também dereiwa barracéo.

® Denominamos “chambaland” toda a &rea da Africal@til entre as regides do Mapeo e do Yeli, teioko
que no século XIX foram centro das disputas pelatrote do comércio das caravanas de cola (cf. Fardo
2007, p. 10).
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Neste artigo — de carater introdutorio — analisaalgans aspectos sociais, politicos,
econbmicos e, sobretudo, religiosos do pehambada regido ocidental africana, cuja
historia estd entrelacada as experiéncias com céroione o trafico atlanticos entre os
séculos XVIII e XIX, no intuito de perceber suatemecdes com o0 cultegambédem
Pernambuco. Temos como campo etnografico pararp&sdais intersecoes o Terreiro
Santa Barbara-Nacdo Xamb4, conhecido na atualiden® Casa Xamba, localizado em
Portdo de Gelo no bairro de Beberibe/Olinda, regré@ropolitana do Recife. H4 nesse
espaco sinais diacriticos que nos remetem a passéataboracdes de certas praticas rituais
doschambasda regido do Mapeo — atual Nigéria e Camardesexeaplo do rituaMama
Tchambae oJup matrikin— rituais femininos, cujas caracteristicas podenidantificadas
com algumas ceriménias do Terreiro Santa Barbag@dXambé, a exemplo dauvacao
de Oya. O culto aAfrekéteou Avereketevodu daomeano que no Terreiro Santa Barbara é
considerado um orixa feminino, € outro elementoirderface entre esses dois lados do
Atlantico.

Até o0 momento, pouco se sabe sobre o etinbimmaba/chamba/tchambao Brasil.
Sendo nossos primeiros referenciais, os estudosRalein Law, Rodrigo Rezende,
historiadores; e Mariza de Carvalho Soares, anlogpo Todos atribuem a localizacdo dos
chamba/tchamba regido ocidental da Africa, onde hoje estiotaaigNigéria, Camardes e
Togo (Law, 2006; Rezende, 2006; Soares, 2007)s@oturnoBeetween god, the dead and
the wild: chamba interpretations of ritual and gbhn, do antropdlogo Richard Fardon
(2007), figura como base bibliografica para a cosigim deste texto que por ora
apresentamos. Outros pesquisadores sdo tambémtamijesy como Alessandra Brivio, da
University of Milano-Biccoca, que focaliza o cultbhamba no Togo e no Benin, dentro das
perspectivas de memodria da escraviddo como fioglutores da reelaboracdo de cultos
religiosos (Brivio, 2009).

Assim, mesmo sendo variadas as explica¢des soloteagshas como grupo étnico e a
organizacao de seus cultos, privilegiamos discpdir,ora, o complexo social e religioso dos
chambas do Mapeo, abordanddup, rituais que, além da dimensédo de ordenamento social
podem ser interpretados como uma forma de os clambdaMVapeo estabelecerem, em

particular, seus papéis de género. Isso porqueptab argumenta Durkheim, a religido tem



161
Valéria G. Coste REV[ST/} D/\ /\BPN v 1, n. 3—nov. 2010 — fev. 2011, p. 157-180.

~

a funcéo de dar sentido a vida dos atores soaaletivo, ou seja, as praticas religiosas
livram os individuos da anomia, da perda de sefgserciais na comunidade (Durkheim
apud Berger, 1985, p. 15-41; Pritchard, 1995). Parah@snbas do Mapeo, Jup se divide
em varias formas, sendo destinado para cada evetithano, desde as colheitas até as
relacdes entre homens e mulheres. No entanto, aggie, observaremos dup matriklin
cultos femininos matrilineares, em particular, paeaquirir as intersecées conmlLauvacgao

de Oyée com o espaco de dominio das mulheres do TeRaimta Barbara-Nacdo Xamba do
Recife.

Com efeito, além de focalizarmos o territorio chamia Africa, em particular na
regido do Mapeo, discutiremos, a partir e, sua relacdo com o mundo espiritual e o
material — entre o mundo visivel e o invisivel. Amgo da discussdo sobre Jup,
sinalizaremos suas possiveis reelaboracdes emdasato aos orixas no Recife, sobretudo
no Terreiro Santa Barbara, que na atualidade repiees- sendo — o Unico, 0 mais visivel em
praticas que o identificam como de “Na¢do Xamba”.

TERRITORIALIDADE DA CHAMBALAND NA AFRICA

Descrever a localizacdo dos chambas torna-se taréfm, uma vez que tais grupos
humanos, quando aparecem nas informacdes de dogop& historiadores, sdo apontados
em diversos territérios do continente africano. ©da localizados na parte ocidental, nas
regides entre o rio Benué e os montes Adamawa, hisféria de ocupacao territorial foi
legada aos falantes da lingua leko, por volta dalgéxIX, no apogeu d@had dos povos
fulani. Estajihad empurrou os falantes do leko para a regido do Mapatais Nigéria e
Camardes (Fardon, 2007, p. 13). Para outros esaglicomo o professor togolés Gayibor,
da Universidade do Benin, a etmologia “tchamba”dwibuida aos povos kasselem: deniji,
larene, dagnma, kpatakapani, akpowa, kouboni, watowgue se instalaram na regido da
“tchambaland”, entre o final do século XVII e irdailo XVIII (Gayibor, 1997, p. 308) A

* Relevante pesquisa bibliografica acerca dos grépisos da Africa Ocidental que foram dispersosrafico
para o Brasil, foi realizado por Mariza de CarvaBuwares enRotas atlanticas da didspora africana: da Baia
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regido chamba na Africa tornou-se, a partir de 1880n a dominacgio do Isldo, ponto

nevralgico de disputas pelo dominio do comérciocdeavanas de cola, atrativo para os
povos vizinhos - baribas, mandigas, kotocolis - gdisputavam o controle da

comercializagdo da cola. O historiador Robin Lawackriza o grupo étnico chamba como
povo falante do gur, habitantes do noroeste do [Badmmbém envolvidos nas rotas
comerciais da cola; enquanto Paul Lovejoy apont&adscolis, povo islamico, mas que

também tinha participacdo nos negoécios de carawdma®z de cola, como uma espécie de
subetnia chamba (Soares, 2007, p. 80-87).

Nas décadas de 1940 e 1950, René Ribeiro, ao igaest influéncia da cultura
africana no pés-abolicdo e a insercdo do negrociadade republicana, apontouchsmbas
como etnia da regido Centro-Ocidental, sobretud@rda Congo-Angola. Isso a partir de
suas pesquisas nos terreiros de xangds do Red¥faceid, onde adeptos dos cultos aos
orixas relatavam como sendo os “Shambgstvo do Congo e Angola, visto que em seus
rituais utilizavam tambores com os nomesmgpmes(ngoma) — a exemplo dam, Melé-
anco e Melé, correspondentes do Rum, Pi, Lé. Ha referéncia eo®udinais diacriticos,
apontados por Ribeiro na tentativa de aproximaulto cchamba de rituais praticados no
Recife e em Maceid, como o coco-de-fodgue os distinguiria dos demais terreiros de
linhagem nagd, que costumavam ter como brinquedoaracatus. O pirdo ou “falofa” de
Angola, uma comida votiva especifica dos terredfzmbas, foi também tomado por Ribeiro
como indicio de culto centro-ociderital

Desse modo, sendo a precisédo da localizacdo dosbhelsae de seus correspondentes
na organizacao dos cultos de orixas na didsporavandé encontros e desencontros entre 0s
pesquisadores, ficamos com as explicacdes de Ridfedon, que concebe a chambaland

como metropole do comércio da cola, que se tortrativeo para diversos outros povos, que,

do Benin ao Rio de Janeif@007, p. 11-33 e 65-99). Neste trabalho, Soatgsudambém varios especialistas
nos estudos sobre o trafico e escravidao atlanticos

® Escrito conforme o original. Cf. René RibeirBntrevista com Dudu Obait630 mar. 1954, fl. O1.
Manuscritos. Arquivo Particular de Celina Ribeiro.

® O coco-de-roda, além de uma expressédo musicahaédanca de umbigada tipica do Nordeste brasikeino,
particular dos estados de Alagoas e Pernambucog@atascudo, 2001, p.130-141).

" Cf. René RibeiroEntrevista com Dudu Obait@0 mar. 1954. Manuscritos. Arquivo Particular Gelina
Ribeiro.
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na medida em que ocupavam a regido foram incorgoralementos da cultura islamica, da

cultura dos falantes do leko e do daka. Além dapag humanos falantes do leko e do daka,
outros grupos étnicos se organizaram dentro da lwdland. Segundo o historiador togolés

Gayibor, estavam os baribas, os kotocolis e os gasdque viveram sob o dominio do cla

kasselem, primeiro grupo étnico a se instalar reantdaland e se identificar como tchamba

(Gayibor, 1997, p. 308-309). Para Fardon, chamiake ger pensado como uma espécie de
“territorio agregador”. A geografia desse “territdagregador” pode ser estendida por toda a
area entre o Mapeo e Yeli (Fardon, 2007, p. 13-14).

No seéculo XIX, os grupos humanos da chambaland vastaorganizados
sociopoliticamente de formas diversas, regidos E® patriarcais, matriarcais, mistos. Os
territorios providos de comunidades acéfalas, ndidaeem que iam sendo conquistados, se
tornavam pequenos estados caracterizados por cdaces ritualizadas. Por sua vez, a
sucessao de comando — nestes pequenos estadesy pasorrer apenas entre os kasselems
— primeiros grupos a se instalar na regido. Paiavié 1896, Obwé Doré era rei chamba,
cujo governo era auxiliado por um conselho compdsttideres dos diferentes clas, sendo o
comércio da cola a base econdmica e de disputdScaslpelo dominio do territdrio
(Gayibor, 1997, p. 312).

No entanto, chamba ndo pode ser entendido da péwvspede um “guarda-chuva”
étnico, a exemplo dos nag6s, jejes e angolas, tantlds como grupos de procedéncia
portuaria, cujas identidades foram atribuidas resgsaas do comeércio transatlantico de
africanos escravizados (Rezende, 2006; Parés, 2086yundo Robin Law, o grupo de
procedéncia, ou melhor, a etnia chamba seria &ldmtgur e, em termos demograficos, nao
teria tido presenca significativa no Brasil. Forapontados no Reconcavo Bahiano, por volta
de 1778; em Minas Gerais, em 1795 (Law, 2006, @-1131). Ainda em termos
demogréficos, Mariza de Carvalho Soares apontapresenca ndo significativa de escravos
chambas no Rio de Janeiro, também no século X\Adafes, 2007, p. 21). Quanto a
presenca em regides do Nordeste, os registros sdbicanos chambas limitam-se as

narrativas de praticantes dos cultos de orixasteasos da memoria de organizagdo dos

8 O debate sobre “guarda-chuva” étnico no Brasilaassta foi inaugurado por Jodo José Reis (Cf.,R6183).
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rituais e a elementos encontrados nas praticagasdis dos povos da Nigéria e Camardes
(Mapeo) e Togo (Yel})

Assim, por ser a religido um complexo que extrapsl@&xplicacdes de relacédo entre
0os humanos e o mundo néo dizivel, e sendo, soloretuda forma de atribuir sentido aos
sujeitos dentro de suas comunidades, questionasio@ue relacdes existiiam entre 0s
chambas da regido do Mapeo e os devotos de omxd&eenambuco? Que elementos rituais
podem ser lidos ou interpretados como continuidatdepraticas religiosas especificas do
Mapeo entre os xambas do Recife? Como a identiclzal®ba pode ter se reconfigurado em
termos religiosos deste lado do Atlantico, tendowsta a preponderancia dos cultos da
regido iorubd? Por ora ndo temos todas as resppatasessas perguntas sobre a pratica
chamba no Brasil, sobretudo em Pernambuco, porénanalisarmos parte dos rituais no

Mapeo, encontramos pontos convergentes entre @ chdimba, na Africa e no Recite

O JUP: FORMAS DE ORDENACAO SOCIAL DOS CHAMBAS DO M APEO

Tal como em outras sociedades africanas, entrdnaslias do Mapeo, as praticas
religiosas traduzem parte da organizagdo sociatotaunidade. Contudo, seus cultos ou
rituais — de ajustamento social ou nédo e que amilbs sujeitos a se perceberem dentro de
suas comunidades — sdo, por vezes, inalcancavemeraspcdes antropologicas. Fardon
observa que os antropologos frenquentemente fieaohependéncia de informantes nativos
para se aproximarem do universo dessas culturabhgsisao diferentes (Fardon, 2007, p. 4-
5).

Ainda nos termos desse antropélogo, os informantds/os se apresentam de
variadas formas: 1) “mal declarados”, por ndo cgugem traduzir o universo de sua

cultura, ndo terem completado as etapas de inide&ituais que Ihes conferem poder, ou

° Sobre as narrativas de interfaces religiosas enifeica e o Brasil pelos adeptos do culto xamb&lordeste,
sobretudo no Recife, cf. Costa (2009).

10 uUtilizamos o termo “chamba” para nos referirmosgagpo étnico e ao culto religioso na Africa Ociéne
“xambd” quando nos remetemos ao culto de orixasg®arem Pernambuco e Alagoas.
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ainda, pelas desconfiancas em relacdo a alteriddgouco declarados”, por ndo serem
capazes de explorar verbalmente todos os codigg®Bcos correntes em suas culturas; e 3)
“ndo declarados”, por terem em seus rituais umadgrdeia de complexos simbdlicos, os
sujeitos ndo conseguem decifra-los, visto que,esanserpretado por outrem, ja perdem o
significante do originalllem ibidem p. 5). Para Cliffort Geertz, apenas os sujeitmsass
sdo os informantes e intérpretes de suas cultarasjestigador ou antropélogo representa
apenas um leitor de segunda mao do universo sioabdh cultura altera (Geertz, 1989, p.
11). Por isso, os relatos antropologicos podem [s&rciais, apresentar auséncias,
incapacidades, incongruéncias. Atingir as integp@ts de primeira médo de uma cultura
figura, pois, como um caminho arduo.

Richard Fardon, ao estudar a religido dos chamimasMdpeo, considerou os
individuos desse grupo étnico como informantes “delarados”. Isto €, eles estariam a
encobrir informacdes intencionalmente, seja poer@g#ses proprios, seja por mentiras
altruistas ou ainda para proteger o segredo daniaeg@io de seus cultos. Seriam sujeitos
“mal-informantes” para o antropdlogo, pois atribanin sentidos a determinados aspectos
rituais que seriam rechacados em outros contegEgsendendo da etapa de iniciagdo no
ritual em que estivesse o individuo. Por isso,néarpretacdes “mal construidas” sobre os
rituais e cultos sdo caracteristicas dos discutseshambas (Fardon, 2007, p. 5).

Assim, o fato de os rituais e cultos chambas saramcomplexo de mudltiplas e
cruzadas interpretacfes e performances, que cong@eeadicbes de exemplificagbes e
transmissbes que tém ancoradouros institucionpriendidos por participacdo em uma ou
mais associacdes — e ndo simplesmente eventoscquem entre parénteses em tempo e
espaco coordenados —, fez com que Fardon enveegoksscontexto institucional complexo
(clas, ritos, localidades, prerrogativas de géneto,), que tem correspondentes entre o0s
limites étnicos chambas.

Para Fardon, as performances dos rituais dos clsadtbilapeo falantes do leko sédo
todas pertencentes aos clas oficiais, sejam elaaltdeou baixo custo, dramaticas ou
silenciosas; ocorrendo com ou sem frequéncia, qamdg ou reduzido nimero de membros;
nos espacos publicos, que sdo, por sua vez, pradst@rganizacdes familiares, privadas.

Isso torna as interpretacOes dessas performancadtdevariadas e complexas. Com efeito,
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os cultos podem ser lidos por qualquer nativo comuaais importante, auténtico e poderoso
entre os cultos do Mapeo, opinido que s6 seraloorada pelos membros de seu préprio cla.
A valorizacdo como sendo a expressao mais auténticais importante € atribuida por uma
pessoa que tem no seu cla a legitimizacdo dessadepa ndo tendo o0 mesmo

correspondente em outro cla (Fardon, 2007, p. 4-10)

A esse respeito, a antropdloga Karin Barber comepta as performances ou
manifestacdes publicas dos cultos sdo momentosrdelger a organizacdo social e a politica
interna das sociedades, e ndo apenas a religi& &asse modo, a crenga e a existéncia da
religido ndo podem ser explicadas pela frequéngidiga. Em vez disso, a manifestacao
publica e a narrativa dos membros de cada clageptam a estrutura social desses grupos.
A performance de cada cla, por ser grandiosa, i@n¢@legitimacdo ao culto publico. Esse,
por sua vez, sO tem atributo valorativo garcasepgmacao particular de cada grupo (Barbe,
1989, p. 142-173). Para os chambas, as represeategfitivas sdo mais importantes que as
individuais; e as crencgas séo orientadas pelaivdizde.

Por meio de informacdes de nativos, Fardon chegmdéuséo de que interpretacfes
desencontradas, diante da diversidade dentro dgiacelchamba na regido do Mapeo,
resultam da organizacao social na qual os indigdd@o tendo acesso aos sistemas de culto a
partir do momento que sao iniciados. De fato, tdraaé a diversidade de cultos entre os
chambas do Mapeo que as explicacdes sobre ventigsventura, presentes em outras areas
da chambaland, ndo tém qualquer relevancia, emdertio grande niumero de explicacdes
oferecidas. Embora a crenca na bruxaria seja aggartilhado por todos os chambas, do
Mapeo (Nigéria e Camardes) ou do Yeli (Togo), dsitaates do Mapeo acreditam que 0s
fendbmenos de bruxaria partem do matriclda mais proxiOutro fato ilustrativo: apos seis
anos, ao retornar a regidao, Fardon relatou que eiseds informantes, Tadime, com que
costumava passear de motocicleta pelas aldeia®, glie se tornou alvo de inveja e bruxaria
dos outros ancidos (Fardon, 2007, p. 17). Enfimtasséo as explicacdes do cotidiano que
se valem da referéncia a fendbmenos da bruxariamo capontam as pesquisas de Peter
Geschiere, acerca dos discursos sobre feiticaremcatios nos acontecimentos da
Modernidade (Geschiere, 2006).
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Seja como for, partindo desses correspondentetgcdesos o ritual ddup descrito
por Richard Fardon, na década de 1970, encontradegido dos montes Adamawa, nas
proximidades da Nigéria e de Camardes, no valéodBenué (Fardon, 2007, p. 1%)Tal rio
é dedicado a Oya, que também € o orixa femipatoono do Terreiro Santa Barbara-Nacéo
Xamb&2 O Jup pode apresentar-se das seguintes forthgss patrilinearespraticados por
homens; Jups matrilineares voltados para as mulheres; e &gps mistos dos quais
participam homens, mulheres e criancas, a exenmplupkupsaum ritual de colheita. Para
os habitantes do Mapeo, n&do ha explicacbes satheéiracdo desses rituais. Fardon, quando
se refere ao grau de conhecimento dos propriosamis do Mapeo em relagdo as diversas
manifestacdes daup diz que os individuos praticamJap, mas nao déo explicacdes acerca
desta pratica. Porém, as pessoas ndo escondenor@dngia de ser membro de uJomp, visto
que este lhes confere pertencimento ao seu grupo.

Desse modo, homens, mulheres e criangas tém ddsraarrativas e explicacdes de
suas experiéncias comJop. As criancas dizem ser dup “coisas” de adultos, controladas
pelos ancifes; enquanto as mulheres acreditam&gydns homens, o segredo deles, sobre
o0 qual elas nada podem saber. Para os homens, nasagiies doJup crescem em
complexidade desde a iniciacdo. A posse ou custtedianJup define o valor do homem em
termos das obrigac6es que é capaz de cumprir @anargpriostatus

Ha também ogupscoletivos, a exemplo ddupkupsaritual da colheita, que reane
todos os membros de um cla: homens, mulheres,casar©corre apenas quatro vezes no
ano. Participam desse ritual trés homens com adtumg tocadores, de acordo com a
seguinte ritualistica: um homem toca um tambor dgafom tomn) — feito para ser tocado por

uma Unica vez —, enquanto o segundo homem tocanlbotamédio e o terceiro o tambor

" pelas descricdes de Richard Fardiup é uma palavra empregada para caracterizar varfadass dos
rituais entre os habitantes da regido do Mapeo &ealp podendo ser ritual de passagem — para armbos
géneros —, iniciacao religiosa, etc. (Fardon, 2D00flizamos em alguns momentos o terdupno plural para
nos referirmos as suas diversas manifestacdes.

12 Oya/lansa/la Messan, orixa dos ventos e das teatesse do rio Niger, chamado de Odd Oya. Em ursa da
narrativas mitoldgicas africanas, este Orixa agatembém como a senhora dmgins(mortos), por ter sido a
Unica pessoa que conseguiu descer até a terrdgmsafiar e combater os mortos. Ela é também aslsoa@rio
Benué. Foi a primeira esposa de Xang6, orixd dogdés e da justica, considerado também com um
personagem histérico, tendo sido o terceiro reDgé, filho de Oraniam e Torosi (filha do reio daepds,
Elempé), recebeu o titulo de Obéa Koss6, por tedddo a cidade Koss6, nos arredores de Oyé (Vez§6e,

p. 134-141; 168-170).
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pequeno. Este dltimo instrumento € vigorosamentiddaor um bastao, dando um pulso a
toda a orquestragdo. Enquanto isso, outros seterteoaircundam os musicos, balancando-se
e tocando um grupo de cornetas de cabaca, quenvddaum a cinco pés de comprimento.
Os sons das cornetas sao diferentes e variam ocwmmfortamanho de cada uma delas. As
mulheres, separadas por uma espécie de tapumeandae¢ cantam sem ver as
movimentacdes dos homens. Nado sdupkupsa,mas todos os demaigeralmente, sdo
realizados com musicas, toques de tambores, daata®mo comumente ocorre em outros
cerimoniais religiosos de sociedades africanagsaoijaticas sagradas ndo sao dissipadas da
vida laica. Além de musica e danca, Jupkupsaexiste o oferecimento de alimentos e
bebidas. A cerveja de milho € tipica desse ritsahdo parte da materializacdo do culto,
como também utilizada em outras cerimbnias (Fargody, p. 43).

Outros Jups mistos séo encontrados no Mapeo, comdup da-i-kun ritual de
equilibrio entre as forcas dos homens e das mwh&er membro destéup significa
adquirir prestigio social para ambos 0s sexos, mdsmio cada um seu prépfin (culto).
Tradicionalmente, as pessoas que tém criacOes ideian cultivam cereais e fabricam a
cerveja de milho de Guiné costumam ofertar essg®zas para dup, para que possa ser
“mostrado” (si) e “visto” (nyen) por esteJup. Frangos oferecidos neslep se tornam Kpa”,
cerveja oferecida se tornaifh”, e assim por diante para outros itens. Aquiup € nada
mais nada menos que a oferenda aos deuses ouraiscéstna vez oferecido alup, com
rarissimas excecodes, o alimento ndo pode ser corb&lmdo ou, no caso dos aparatos,
manuseado por nao iniciados.

Para alguns filésofos ou antropdlogos, como Rolortdth, seriam essas ocorréncias
tipicas de sociedades fechadas, cujas explicagies seu funcionamento sdo atribuidas a
vontade e aos ensinamentos dos ancestrais, dosvelacs, da tradicdo (Horton, 1991).
Porém, entre os chambas do Mapeao]ussnao sdo explicados apenas pelo viés da vontade
dos ancestrais, também figuram como mecanismosgados pelos humanos para a cura
de suas doencgas. S&o formas de prognosticar, dtégarce obter a cura de doencas, além de
dar ordenamento a estrutura social. Por issdupssdo, em sua maioria, voltados para as

doencas e suas curas, tendo nos cultos feminimogrande concentracao.



169
Valéria G. Coste REVIS /\ DA /\BPN v. 1, n. 3—nov. 2010 — fev. 2011, p. 157-180.

~

Analogicamente, ndo s6 no xamba do Recife, masé&ammdm todos os rituais dos
cultos africanos no Brasil, ocorrem também pratssaselhantes atup,isto €, as obrigacdes
para os orixds. Nas celebracbes em homenagem &ads er 0s xirés — alguns homens,
comumente em numero de trés, exercem a funcdo adelaes dos tambores sagrados,
enquanto os demais acompanham em circulo os pdestasica que caracterizam cada orixa.
As mulheres, por sua vez, agrupadas em um circuno ao dos homens, cantam e
dancam. Desse modo, todos e todas simultaneamespendem ao coro das toadas tiradas

pelo dirigente da festa, ou seja, do babalorixa d#ialorixa.

JUP MATRILINEAR : UMA MANUTENGAO DO SAGRADO

Embora sejam inimeros awipstanto para homens como para mulheres, para a
discussao pretendida, focalizaremos dup matrikin(matrilinear) — voltado para a doenca e
a cura. Isto, tendo em vista as possiveis corregymmas entre a ritualistica das mulheres
chambas do Mapeo, neste culto, e as praticas xatwbBecife, presentes no Terreiro Santa
Barbara-Nacao Xamba, sobretudo as direcionadafe@shdas de viveres aos orixas.

Os Jups matrilineares — cuja ordenacdo € de dominio feraininconstituem o
segundo culto na hierarquia de organizacao dadsmbdechamba da regido do Mapeo, sendo
0s cultos patrilineares considerados os primeiPasém, os cultos matrilineares sdo mais
dispendiosos que os patrilineares. fdgps matrilineares estdo relacionados as causas de
doencas, como nos referimos anteriormente, a exedaplepra, das causas de epilepsia, dos
problemas da visdo, além de questdes de ordemiveurgdemelhante as andlises
antropologicas de Victor Tuner acerca da ordenagésocial pelosxdembosda Zambia —
grupo étnico que apresenta suas proprias integiietados fendbmenos de fortuna e
infortanio —, atribuem a mulher ou a ancestralidi@einina as causas de infortinios em sua

sociedade. Entre os chambas do Mapeo, todavia, ransieolegue as mulheres a causa de
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algumas desventuras, os cultos femininos tém tamddoncdo de trazer o equilibrio, a
saude e o ajustamento do grtipo

Uma tradicional reunidao ddup patricla dura aproximadamente um dia, mas sua
realizacdo € preparada com antecedéncia, sobrptirdae é necessario fermentar o milho
para a fabricacédo da cerveja. Outros apetrechoeticios também fazem parte do cardapio
votivo, que pressupde o uso de animais, como gadieltabras. A maior parte dedtip tem
um local pun) fora da vila, geralmente ao lado de uma montamhde alguns dos utensilios
do culto sédo escondidos debaixo de potes com ga&adaga baixo. Estéup inicia-se com o
encontro na casa de quem vai “dalug’ — ou seja, da pessoa que vai realizar a obrigacao
sua divindade -, lugar para onde os membros partgregando a cerveja e a comida que
irdo consumir. As pessoas ficam fora de casa agolalo dia até que, ao anoitecer, 0s
membros retornam a residéncia do devoto que esliaaredo sua obrigacdo. Sua chegada é
anunciada com assobios e chocalhos caracteristccdsp Na casa do dono do culto, séo
consumidas cerveja e outras bebidas alcoodlicasyr ltgmbém onde alguns membros
dormem. Ao acordar no outro dia, tomam mais cergggssim, a reunido é encerrada. Esse
momento pode ser pensado como mecanismo de dragé&dizio social, no qual sagrado e
profano se misturam, em tempo e espac¢o determir{&aimses, 1982).

Em seguida, é realizadoJop matrilinear, a exemplo ddupngwan ji que significa
“aquele que d& a luz & vermelhid&o'Um Jup desse tipo acontece quando uma cobra pica
algum individuo, deixando, como marcas, manchasie#ias na superficie da pele. Outros
sintomas, como dores de cabeca e nas costas, rdifermhciam as acdes de outthgps
mas, sobretudo, se apresentam como sinais diasritee um determinado culto. No caso das
picadas de cobra, essas tendem a estar assoctadattcada folha de manteiga de karité,
tendo como procedimento previsto a masseracdogifesbas que podem depois ser jogadas
na propriedade ou plantacdo para proteger as peswoduturas desventuras com aquele

animal.

13 A discusséo sobre cultos femininos ligados aosgssos de desventura e infortinio dentro das swmtgsd
tradicionais na Africa é vasta (cf. Tuner, 1974).

14 Existem véarioslupsmatrilineares para a doenca e a cura. Aqui destrev@penas aquele que é direcionado
para a cura das picadas de cobra (Fardon, 200Z;65).
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As folhas utilizadas nestdup sdo uma das bases dos rituais chambas do Mapeo,
assumindo importancia equivalente a atribuida & ®d& cultos de orixas na Diaspora. Sem
elas nada pode ser feito. As ervas e folhas, alémswhs propriedades curativas e
farmacologicas, sdo o caminho pelo qual os orixé&sancestrais sdo invocados. Cada
orixd/ancestral tem sua prépria folha. Nas religide matriz africana, em particular, no
Brasil, denomina-se este ritual lbi@baxéou bate-folha(Albuquerque, 2006).

Outro tipo deJup para doenga e cura € aquele em que sdo diaguaestisansacoes
de inchago no estdbmagoNmga que € subdividido de acordo com os sintomas skcios,
sendo baseado na cor dos excrementos do pacieNeg®que é responsavel pela cura dos
males do estdmago que séo diagnosticados pelanpeesie dores finas, tem trés formas
distintas: o masculino, o coruja e o brannoga disa coruja;noga lum masculino;noga
burgi, branco). O primeirdNoga pertence a pelo menos seis matriclas do Mapeo,eo qu
corresponde, aproximadamente, a metade dessegu@dse a trés matriclads, sendo que dois
tém ambas as versfes. ESsp exige 0 pagamento de entrada de quatro galinhas,da
segundo tipo e também uma cabra (Fardon, 2003B-646

Desta forma, as carnes e demais comidas utilizadaslups, sobretudo noJup
matrilinear, como cabras sacrificadas e cortadasmaleeira costumeira, sdo doadas para o0s
participantes — a exemplo do pernil, que € reparédtre quatro patriclas envolvidos no
culto. Segundo Fardon, essas sdo as razfes — tos gam viveres — que classificam os
cultos femininos — a exemplo dos de cura e doencasno 0os mais dispendiosos.

Por outro lado, as obrigac6es que ocorrem no Ter®einta Barbara — Nagdo Xamba, do
Recife, podem servir para comparacdes, em partiewdaocante ao consumo de viveres. Neste
Terreiro, apds os viveres serem cozidos e oferecds orixds, sdo distribuidos entre os
presentes, que ingerem as carnes e as distribueeosndemais membros presentes no culto,
seguindo a hierarquia: primeiro ao babalorixa oualarixd e depois para 0s irmaos.
Analogamente, entre os chambas do Mapeo, a cabegabth é dada d@ntong (homem que
dirige o ritual), que é sempre um filho de uxangur(mulher) do cla no qual esta ocorrendo o
Jup As costas da cabra séo cortadas em duas padea®aos dois tocadores de tambor, ambos
descendentes déangur Quanto ao peito e as visceras, dizem que penteacéup que se diz

ser comido pelas divindades do culto. Tais paesyem, assim, significado semelhante ao que
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chamamos daxé —partes vitais dos animais, oferecidas aos ori@ssé&u turno, a distribuicdo
do Liranepbu (carne) reflete a cooperacdo entre os dois n&riein suas performances. A
cabeca da cabra é dada ao membro do matriclateléangla kun) que toca o gongo para os
devotos que participaram da cerimoénia. Um perdid@o para o matricla névoarf kur). As
sobras das carnes sdo consumidas pelos individegsagticiparam ddup. Entre os xambas do
Recife, a distribuicdo das carnes — além de derdaire todos os membros — simboliza também
a cooperacao entre as principais familias do Ter(8ilva, Paraiso, Batista e Souza) que foram
responsaveis pela ocupacao urbana em BeberibelaGlinegido metropolitana do Recife — e a
reabertura da casa de candomblé, nos anos 195)pgpe¥iodo de represséo aos cultos afro-
religiosos no Estado; além de serem os Silvasamsd®s, os Batistas e 0os Souza, os clas que
concorreram para a continuidade da préatica xamifenide (Costa, 2009, p. 68-83)

E certo que as referidas préaticas, sobretudo asrufas de viveres aos orixas, nio
sejam especificas dos chambas da regido do Magtendendo-se a quase todo o territorio
do continente africano e a outros grupos human@s do Continente, como 0S gregos na
Antiguidade. Com efeito, no que concerne aos deaduntos da Diaspora africana no
Brasil, a ritualistica da divisdo dos animais fag@penas em ato religioso nos terreiros de
culto aos orixds. Para os xambas do Recife, aidaf@ratica de oferecimento de viveres,
como noJup do Mapeo, € denominada de “comer ebd”. Oferecertepaspecificas de
animais aos orixas, enquanto as demais sao corssipélios devotos. Além disso, as partes
vitais dos animais, ap6s um periodo de descanspésodos orixas, sdo também partilhadas
entre os devotos. Ou seja, 0 eb6 (a comida do)afikdgerido pelos adeptos do culto xambé
no Recife, sendo também a pratica de “comer el&gursdo o antropdlogo Nicolau Parés,

estendida aos terreiros jejes (Parés, 2006).

5 Antes da chegada de Mae Biu, seus familiareshesfitle santo ao Portédo do Gelo, no bairro de Behei
localidade era um vasto campo de terrenos baldigsirtir da construcdo do Terreiro e do estabelestmdos
parentes e filhos de santo da lalorixa, o locaé@as ser habitado (Costa, 2009).
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O MAMA TCHAMBAE O CULTO A AFREKETE : CONTINUIDADES OU RELEITURAS DE

PRATICAS RELIGIOSAS NA CIDADE DO RECIFE

Embora muitos dogdups matriclas sejam voltados para as questdes de reeptu
desventura, sobretudo da doenca e da cura, h#srferaininos, como dMama Tchamba
cujas raizes explicativas remetem ao processoaavatdo do século XIX e a converséo ao
islamismo dos Fulanis. Sabemos que as mulheresragigtiram a escravizacdo nao se
submetendo ao Islamismo, foram embarcadas parangsidas como cativas. Apos esse
fato, reportado ao século XIX, elas passaram A@®enageadas como ancestrais nos cultos
da regido ocidental da Africa, em localidade conogd, Mali, Benin, Costa do Marfim,
norte de Gana e Alto Volta. Em rituais de exclugpaaticipacdo feminina, as mulheres
incorporavam 0s espiritos ancestrais que ndo seetabam ao Islao. Nesses cultos, essas
ancestrais passaram a ser tidas como rainhasdaldicerancas espirituais e libertadoras de
seu povo.

Na atualidade, ocorre nesses rituais a presengautleeres pintadas, vestidas com
adornos em palha, encobrindo o rosto com mascaéas.oferecidas comidas, bebidas, ao
embalo da percusséo religiosa. As mulheres incadasr pelo espirittdama Tchamba
transmitem recados aos presentes, dancam, cantarelelmmacéo da unido dos parentes que
foram dispersos na Diaspora. Sdo essas mulhereasitofitas de poder para dominar os
vodusdos seus ancestrais que foram vendidos como escpara as Américas. Trata-se de
cultos familiares, sendo que cada aldeia tem s@priprancestraMama Tchamba- o que
pode ser entendido como uma forma de ressignificalgéprocesso de escravizacdo, nos
termos de uma memoéria de resistéficia

Encontros ou ressignificagdes do culto chamba outdal Mama Tchambacomo
ordenadores e releituras da realidade, sobretudoque diz respeito aos processos

constituidores de poder as mulheres, estdo preseat ritualisticas do Terreiro Santa

8 vale ressaltar que, além ddama Tchambao Togo, existem outros cultos de meméria do éaécda
escravizacdo. Alguns desses cultos foram se foemi® depois do processo de descolonizacdo daaAfric
outros comegam a surgir na década de 1970, a ewxetoplitual doshalkar, que ordena a realidade pds-
colonizagdo por meio de rituais que atribuem airsaitios papéis de dominadores e dominados, reesuie\o
processo de colonizagéo-descolonizacdo (cf. TambE80).
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Barbara — Nacdo Xambd, do Recife. Neste Terreirogwacdo de Oya ritual onde a
matriarca comanda todo o culto — pode ser um ind&evante para perscrutarmos, além da
afirmacdo das mulheres no espaco religioso, canegmtes de experiéncias africanas
atlanticas.

A Louvacdo de Oyaocorre, anualmente, no dia 13 de dezembro, ao-di@io
Consiste numa cerimdnia na qual a ialorixa ou utha-tle-santo do terreiro dedicada a Oya
€ incorporada por esse orixa, danga, canta no dusidilhos-de-santo, transmite os recados
dos ancestrais para cada pessoa presente nosauitly reverenciada pelos devotos como a
ancestralOya MeguéEste orixa feminino é o protetor dos “xambariantstio Terreiro
Santa Barbara, que vém entre os seus suditos antelmrienta-los, aliviar suas angustias,
dar um novo sentido a suas vidas.

Nos anos 1920-1930, esse ritual era comandado h@dalorixa Artur Rosendo
Pereira, que, segundo narrativas dos adeptos dgdxam Recife, foi a Africa buscar os
fundamentos do culto xamb4, tendo vivido no meigpadeo soba na Nigéria e aprendido os
rituais chambas com um certo “tio Antonio”, feiflteque vendia panelas no mercado de
Dakar. Artur Rosendo era alagoano e, no inicioé@zada de 1920, se estabeleceu na cidade
do Recife, ap6s fugir de Maceié em virtude dasquprgdes étnico-religiosds No Recife,
passou a morar na Rua da Regeneracdo, na casangeoni.045, no bairro de Campo
Grande — area de suburbio do Recife. Ali abriuteewiro, aSeita africana S&o Joasob a
protecédo do orixa Xango.

Pai Rosendo, como ficou conhecido, fez diverso®rdates e sacerdotisas nos
preceitos que chamou a@ambd,entre seus filhos de santo mais famosos, estevia das
Dores da Silva (Maria Oya), iniciada na década389;1cujo terreiro foi estabelecido na Rua
do Liméo, no mesmo bairro em que morava o babddfernandes, 1937, p. 18). Maria
Oyéa foi apresentada como mée de santo a comunidadterreiro na cidade, com o

recebimento das folhas, faca e espada, no dia #l@zsmbro de 1932. Nesta mesma data, ao

17 Os(as) filhos(as) de santo do Terreiro Santa Barbamumente tratam uns aos outros pela alcunha de
“xambariano(a)”, para se distinguirem dos demaéptab das outras casas de culto de orixas na cidade

18 Em 1912, aconteceu a primeira grande investidaedgeguicdo as religides afro-brasileiras em Alagha
dia 2 de fevereiro, ocorreu o0 “Quebra”, uma levdrmasdes e destruicdes nos terreiros de xang&stado,
acionada e incentivada pelas autoridades locaiRé&tael, 2006).
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meio dia, foi realizado um ritual de coroacdo dé @y trono, comandado por Pai Rosendo,
como forma de atribuicdo das honras de ialorixdaiaMOya. Comumente, Pai Rosendo
realizava tal cerimdnia sempre que uma nova satieaddha de lansd/Oya estivesse pronta.

Em meados dos anos 1940, a revi®aCruzeiro noticiou pela primeira vez a
cerimbnia em que Pai Rosendo apresentava uma alovixd. Daquela vez, era Iracema, sua
filha legitima, que foi preparada desde crianca @E@sumir o comando de seu Terreiro.
Iracema recebeu a tumbemba (pequena peneira)radepolseira de cauris, faca, dois abebés
(espelhos) de Oxum, perfume, navalha, pente veomelbbjetos que, além de marcar sua
iniciagdo, remetiam as obrigacdes que teria quer faa futuro para a iniciacdo de outras
sacerdotisdS. Naquele momento, os presentes cantaram e danc@suemais iniciados,
vestidos com suas roupas de saida de lad, recelsrasorixas. No saldo, os outros
membros do terreiro, iniciados (iabs) ou nao (ghitsam saudar lansa, o ancestral da
Nacdo, que sentada num trono recebeu as reveré&leciaslos os presentes. A festa publica
de apresentacdo de Iracema de Oya, bem como a da tks Dores (Maria Oya) se
caracterizaram como a cerimdOnia de preparacao atasdotisas filhas de lansd de nacao
Xamba. Na ocasido de seu “Deca”, isto €, da feitorao ialorixa, recebiam-se as folhas do
orixa, faca ou navalha de seu oBbricuias, contas, cauris (blzios) e demais apetsecho
utilizados em sua iniciacédo (René Ribeiro,1949;t&dX009).

Apoés a morte de Pai Rosendo, no inicio dos ano8,\@&ios pais e maes de santo
iniciados pelo babalorixad na cidade do Recife nagrapara outras linhagens rituais, como
as nacoes Nagb e Ketu. Isso levou a quase extiogsigpraticas denominadas por ele de
nacdo Xamba na Cidade. Uma excecdo coube ao DeBamta Béarbara — 1Ié Axé Oya
Megué, atual Casa Xamba —, que teve como primaioaixa Maria Oya e que, no fim dos
anos 1930, foi substituida por Severina ParaisBilda (Mae Biu). Esta se tornou a maior
referéncia do culto xambé na cidade, pois alénedpdrmanecido a frente do Terreiro Santa

Béarbara ao longo de 43 anos, foi a responsavelrpaftaitencédo da tradicionabuvacao de

19 Ao falarmos de Maria Oya, enumeramos apenas e es objetos de uma entrega de Deca, mas ela
recebeu, assim como Iracema, 0s mesmos apetrechos.

20 Obori palavra yoruba que significa “dar comidaaheaca”, ou seja, fortalecer a parte do corpo qoe sie
entrada para o0 orixa. Ao ser iniciada ou na rervale sua iniciacdo ou ainda receber seu Decana-sar
um(a) sacertote(a), é realizado um grande obori.
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Oy4 cerimbnia que se constitui na memoria do riteapreparacdo de sacerdotisas filhas de
Oy4, outrora feitas por Pai Rosendo (Costa, 2009).

Assim, sob o comando de Mae Biu, o terreiro seigordu como a Unica casa que deu
prosseguimento ao ritual xamba. Desse modopuvacdo de Oydealizada por Mae Bfti
passou a ser uma espécie de teatralizacdo da®omsnae iniciacdo de sacerdotisas filhas de
lansd — conforme os ensinamentos de Pai Rosendse-tenou, como ja nos referimos
anteriormente, em uma marca propria daquele terrféim nenhuma outra casa de culto aos
orixas em Pernambuco, encontra-se semelhante ceai@dual. Por outro lado, mais que uma
memoria de ritual, a Louvacdo demarca o espacomédb feminino naquela casa.

Além da Louvacdo de Oyao culto a Afrekéte apresenta-se como outro sinal
diacritico desta continuidade entre as préticagioshs africanas e as reelabora¢cbes dos
cultos afro-brasileiros no Recife. Pai Rosendoange de sua fama, nos anos 1930, foi alvo
de ridicularizacdes por outros sacerdotes de delggde matriz africana na cidade, os quais
duvidavam da veracidade da viagem que ele tetia #Costa da Africa, onde teria passado
quatro anos aprendendo os “axés do xafib&lo entanto, ele era a Unica dirigente de
terreiro na cidade que cultuvarerekétgAfrekéte),vodu daomeano da cidade de Widah. A
Casa Xamba corresponde, assim, ao Unico terreir®emambuco cujo pantedo de orixas
inclui este vodu de origem daomeanda ligado ao®sialsso, todavia, se tornou outro
motivo a suscitar curiosidades e levantar susperifre outros pais de santo na cidade sobre
a legitimidade de Pai Rosendo como sacerdote aligiaso.

Seja como for, pouco sabemos a respeito do cukdrekéte. Waldemar Valente

argumenta que havia na praia de Agweh, no Daomé, iotagem deste vodu e que, em

2L Com a morte de Mae Biu, em 27 de janeiro de 1898uvacido de Oydeixou de contar com o momento de
coroagdo da lalorixa, pois nenhuma méae de san@ada tinha até entdo sido designada para sentariseno

e transmitir as mensagens do orixa para todas sso@® presentes hauvacao Recentemente, Zeza de Oya
(Oya da Casa) foi indicada/designada para sulbyistildie Biu como “rainha” dd.ouvagdo No dia 13 de
dezembro de 2008, pela primeira vez apés o faletionde Mae Biu, uma nova sacerdotisa incorporou ©ya
sentou-se no trono (Costa, 2009, p. 141).

%2 Entre os adeptos de culto aos orixas, a palawr&@”“adquire variados significados: forca vital, b@os,
vibracdes positivas, oferendas, etc. Também &adiéi para denominar a linhagem do culto, o fundameia
pratica ritual de uma casa de candomblé.

%3 No terreiro Santa Barbara — Nagdo Xamba, Afrekéerekéte é considerado um orixa feminino. Na ordem
do pantedo da Casa temos: Exu, Ogum, Odé, Béjid,Nabaluaié, Ewa, Xangd, Oya, Ob4, Afrekéte, Oxum,
Yemanja e Orixald. Ou seja, Afrekéte é 0 12° namrdo panteéo.
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todos os finais do més de Outubro, os homens daleide reuniam e faziam uma refeicéo
diante do totem. Findada a alimentagcédo, os merdaosdade arremessavam sobre aqueles
homens, laranjas e limdes, s6 parando quandoadesi das criancas (Valente, 1977, p. 39-
40). Para Pierre Verger, as narrativas mitologicasAfrica Ocidental — no Daomé —
apresentam Afrekéte como a crianga mais nova e @ameujas travessuras lembram os
papéis déegba,expondo os segredos de seu pai e falando sobreegtea menor discricdo
(Verger, 2000, p. 538} Ambos os discursos apresentam os arquétipos re&é&é ligados

ao peraltismo infantil, as impulsividades de cras@dolescentes e adultos jovens.

Por sua vez, na memoria dos(as) filhos(as) de sdmtderreiro Santa Béarbara,
aqueles que sao consagrados a este vodu/orixa, enal, gpossuem personalidades
semelhantes as descritas anteriormente. Nas casvensre o saldo e a cozinha, na garagem
e demais dependéncias do terreiro, ao acionarenlembrancas dos antepassados
xambarianos, € comum 0s membros mais antigos(asjese as caracteristicas dos filhos de
Afrekéte nos termos de pessoas com personalidagestiva, levada, travessa. Ao longo da
histéria da Casa, apenas duas pessoas fomamffilho) Afrekéte. Nos anos 1960, houve um
rapaz, cujo nome nao foi possivel saber, que défmdbd de batismo de Madrinha Tila; e,
recentemente, o bebé Luis Vinicius — filho carnalldiana de Oya e Jorge de Xangb —

também teve seu ori (cabeca) consagrado a esstorirér.

*kk

Em termos gerais, as experiéncias rituais que masa- fragmentadas, mas néo
desconexas -, além de pensadas como reelaboragdesaltradicdo, podem também ser
associadas a continuidade de praticas religiosasa@s que conseguiram resistir ao

processo de escravizagdo, mantendo alguns de sewgpgds fundamentos. A prépria

4 A mitologia de Afrekéte também faz parte das nisaa da memdria da escraviddo dos hulas, grupooétn
da Nigéria (Cf. Verger, 2000, p. 539).

% Madrinha Tila de Orixal4, irma carnal de M&e Bii,laquequeré do Terreiro e também a sucessohdage
Biu em 1993. Quanto faleceu em 2001, foi sucedataMaria de Lourdes da Silva, a atual ialorixa, reesida
como tia Lourdes de lemanja, irma legitima de ambaige de Xangd é neto de dona Belmira de Ogum, um
das importantes ramas familiares do terreiro SBathara. Luanda de Oya é sobrina-neta de Méae Bide
Tila. Sobre as hierarquias familiares no Terraifg,Costa (2009).
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identidade nominativa “xambd” € a expressdao maxdessa dinamica de intersecdes. Os
nomes conferem poder ao atribuir significado aogimentos, objetos, espacos, pessoas, etc.
Por outro lado, a importancia que comumente € wtlib as mulheres nas religides
tradicionais africanas — que a antropologia nongeiao “poder do fraco” — identificada
também no Mapeo, torna-se ponto de partida pameafidiscussdes — mais aprofundadas —
acerca da etnografia dos rituais xamba no Recifte esuas semelhancas com aqueles
praticados no outro lado do Atlantico. llouvacdo de Oy& tida como o grande ritual
feminino daquele Terreiro. Por outro lado, o batedolvo do Xambé, mesmo agregando a
lideranca religiosa e politico-social dessa casaridés, considera ter o Terreiro marcas
profundas do dominio das mulheres, sobretudo de Bléage que sdo insubstituiveis e
insuperaveis. Mae Biu, durante as décadas de 1960-+ periodo no qual as figuras
masculinas eram hegemaonicas na lideranca dosrteriaro-religiosos na cidade — adquiriu
grande respeito e autoridade como lideranca rekg@politico-social das religides de matriz
africana no Recife, por ter ela e seu terreiro@estituido como as maiores referéncias da
tradicdo xamba.

Por fim, é relevante também mencionar as impress@dgo do Xamba — que € um
omo orixa Oxurff. Em suas narrativas, diz que “quem comanda oifereOya, sou apenas
um instrumento nas maos delas”. A Casa Xamba &ifitasla pelos proprios adeptos do
terreiro como um espaco de dominio feminino, chjasens exercem papéis secundarios —
exceto o Babalorixa — sobretudo bauvacdo E possivel perceber, tanto nas narrativas de
Ivo do Xamb& quanto nos didlogos dos filhos(asyal®o do Terreiro, elementos que nos
remetem a forca da ressignificacdo do ritmama tchambaNaquela casa, atribuem-se as
mulheres, em particular, Mae Biu, as estratégia®sisténcia religiosa vindas da Nigéria, o
que carece de maiores estudos. Por ora, queremoarnggie quatro mulheres: Mae Biu,
Madrinha Tila, Tia Luiza e Tia Laura sdo os pilades preservagcdo das praticas xambas,
introduzidas por Pai Rosendo. Elas, mais que gealgutro individuo na Casa, trabalharam
na manutencdo dhaouvacdo de Oy& na continuidade do culto a Afrekéte, elementos

formadores dessa identidade étnico-religiosa Xamobecife.

6 Omo orix4 significa filho de orixa.
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