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Resumen

La musica en el candomblé afro-bahiano es central para llevar a cabo las ceremonias
rituales. En este contexto, los atabaques consagrados son los encargados de llamar a las
divinidades y promover el trance. La ejecucién de los ilus es potestad de los ogéas, un
puesto exclusivamente masculino, de gran jerarquia y prestigio dentro y fuera del terreiro,
mientras que las mujeres no pueden acceder a este puesto por un tabu vinculado a la
menstruacion.

A partir del trabajo de campo realizado en varios terreiros de Salvador de Bahia y el
relevamiento de diversos testimonios, este articulo propone un acercamiento a la
participacién que tienen las mujeres dentro de la casa de santo, los reparos socio-
culturales que existen sobre la menstruacion dentro de esta comunidad y las posibles
interpretaciones respecto a la prohibicion que cae sobre las mujeres de tocar los ilus
consagrados en las ceremonias rituales.
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Abstract

The music in the afro-bahian candomblé is central to ritual ceremonies. In this context, the
consecrated atabaques perform the task of calling the deities and promoting the trance.
The execution of the ilus is in custody of the ogas, an exclusively masculine role, high in
hierarchy and very prestigious inside and outside the terreiro, while women have no access
to this position because of a taboo related to menstruation.

Based on field work done in several terreiros in Salvador de Bahia and the examination of
diverse testimonies, this article proposes an approach to the participation of women inside

the temple, the socio-cultural objections that exist concerning menstruation in the
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community and the possible interpretations regarding the prohibition that impedes women
from playing the consecrated ilus in the ritual ceremonies.

Keywords: Candomblé, women, drums, menstruation.

Introduccion

El candomblé de Salvador de Bahia forma parte de las religiones de la didspora
africana en América Latina (Johnson y Palmié, 2018). En Brasil, candomblé es una
denominacion que sefiala un tipo de estructura religiosa genérica, engloba diferentes
manifestaciones de ascendencia africana representadas en los terreiros o casas de santo
(Hodge Limonta, 2009, p.25), y tiene su paralelo en los Xangbs de Pernambuco y en el
Batuque de Rio Grande do Sul, entre otros. Se trata de una religién que se caracteriza por
tener una serie de rituales de iniciacion, practicas de posesién y un conjunto de
divinidades. Estas, conocidas como orixas, se manifiestan en los hijos e hijas de santo.
Cada casa de santo o terreiro esta organizada segln una jerarquia en la que confluyen
afos de trayectoria, aprendizajes y rituales de pasaje. Quien conduce el terreiro es la méae
0 pai de santo, o iyalorixa o babalorixa.

Existen diversas variantes de candomblé denominadas segun la linea de
ascendencia vinculada a las “naciones” que formaron los esclavizados y las esclavizadas
llegadas de diversas regiones de Africa. Asi, se pueden encontrar candomblé nagd, ewe,
jejé, mina, queto, oyo, ijexa, angola, congo, etc. Estas formaciones generaron intercambios
entre ellas y establecieron nuevas practicas rituales, también influenciadas por las
condiciones del nuevo contexto social, lo que se traduce en semejanzas entre las
estructuras rituales de una y otra nacion, pero también en diferencias que pueden verse
reflejadas en la manera de tocar el tambor (con las manos o con baquetas), la musica, las
ropas litdrgicas y el idioma de canticos y nombres de las divinidades.

En el caso de este articulo, me enfocaré en las practicas rituales vinculadas a la
ascendencia yoruba, en las que la ejecucién de los tambores esta a cargo de los ogas,
puesto jerarquico exclusivamente masculino del que las mujeres quedan relegadas por un
tabl sagrado que involucra la menstruacion. De esta manera, a partir de una investigacion
gue todavia esté en curso, basada en trabajo etnogréfico en distintos terreiros de Salvador
de Bahia, a partir de la observacion participante, la recoleccion de testimonios y
entrevistas realizadas a diversos miembros y allegados de los candomblés visitados, se
propone un breve recorrido por la presencia y funciones que ocupan las mujeres dentro del
terreiro, las implicaciones socio-culturales que tiene la menstruaciéon dentro de esta
comunidad y la prohibicion sobre las mujeres de tocar los ilus consagrados en las

ceremonias rituales.



Divulgatio. Perfiles académicos de posgrado, Vol. 6, Nimero 16, 2021, 30-46
https://doi.org/10.48160/25913530di16.193

1. Lapresenciafemeninaen el terreiro

Un aspecto en el que muchos investigadores e investigadoras hicieron énfasis, como
Bastide (1969), es la importante presencia de mujeres en las comunidades
candomblecistas. Este autor sostiene que existe una preeminencia de las mujeres tanto
entre los liderazgos del candomblé nagd, como entre los fieles practicantes. En esa misma
direccion, Silva Bastos (2009) plantea que “en las religiones afro-brasilefias,
particularmente, el sexo femenino parece ocupar una posicion de mayor destaque en
comparacion a las otras religiones™ (p. 156). Pierre Verger (1985) agrega que existe una
cantidad mayoritaria de mujeres liderando los candomblés de ascendencia yoruba,
mientras que, por ejemplo, en los candomblés bantos prevalecerian los hombres. Esto
podria estar ligado a la formacion de hermandades cat6licas de la colonia que aglutinaban
hombres y mujeres africanas por separado.

Una de las hermandades de mujeres mas importante surgié de la Iglesia de
Barroquinha, la Irmandade da Boa Morte, creada en el siglo XIX por un grupo de mujeres
negras de ascendencia yoruba, en la cual, segin Livia Baeta da Silva (2005), tenian total
libertad para decidir, organizar y reinar las festividades. Mas tarde, la Irmandade da Boa
Morte se trasladd a Cachoeira, pero antes, como describen Pierre Verger (1985) y Baeta
da Silva (2005), dejé como legado el primer terreiro de candomblé de Salvador de Bahia,
lya Omi Aya Intila, inicialmente instalado en las inmediaciones de la lIglesia de
Barroquinha. Segun el Mestre luri Passos de Barros (2017), de él se desprenden los
terreiros Ilé lya Nass6 Ok4, también conocido como Casa Branca o Engenho Velho, en
Vasco da Gama, lIé Axé Opd Afonja, en Sao Gongalo do Retiro, e 11é Omim lya Massg, en
Federagdo, mas conocido como Gantois. Estos terreiros son considerados los mas
antiguos de Salvador de Bahia y se caracterizan por mantener una linea de lideresas
exclusivamente femenina.

La hipétesis que plantea Verger (1985) a este respecto es que “la influencia de las
mujeres en el candomblé se hacia sentir mas que la de los hombres porque ellas eran mas
numerosas en poder comprar su libertad™ (p.277). Ya en la sociedad nagd6-yorubana, si
bien un hombre podia casarse hasta con cuatro mujeres, la mujer gozaba de cierta
independencia que se fundamentaba en su capacidad para el comercio. En Brasil, una vez
emancipadas, disponian del dinero necesario para la practica de sus cultos africanos
(Verger, 1985).

1 En original: “[n]as religides afro-brasileiras, particularmente, o sexo feminino parece ocupar
uma posicdo de maior destaque em comparagao as outras religides”.

2 En original: “[a] influéncia das mulheres no candomblé fazia sentir-se mais do que a dos
homens porque elas eram mais numerosas a poder comprar a sua liberdade”.
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En esta linea, Rita Segato (2003) también sefiala el desarrollo auténomo y
economico de las mujeres africanas que conseguian liberarse en Brasil y plantea que los
hombres quedaron en una situacion de desventaja en la cual los vinculos de la familia
tradicional occidental patriarcal dificilmente pudieron establecerse. Sin dinero, sin estatus
saocial, los hombres no tenian como sostener la familia, y muchos debian movilizarse de un
lugar a otro para conseguir trabajo. De esta manera, Segato (2003) sostiene que “[e]l
modelo del pater familias blanco también quedd fuera de sus posibilidades”, como
consecuencia, hubo una transformacién en los patrones de comportamiento y una
modificacion sobre “las concepciones de la actuacion de hombres y mujeres en el plano
cultural y las expectativas sobre su papel en el plano social” (p. 210).

Asimismo, Segato (2003) informa, sobre el grupo que estudié, los xangds de Recife,
pero aplicable en general, que el determinismo biolégico de los sexos para la definicion de
roles y jerarquias propias de occidente no funciona dentro de estos grupos, y enumera una
serie de elementos que justifica esta afirmacion, entre los cuales esta “la practica de
atribuir "santos hombres" y "santos mujeres” a hombres y mujeres, indistintamente, como
tipo de personalidad”, el tratamiento de roles femeninos y masculinos en los mitos de los
orixas, y la importancia asignada a la “familia de santo” y “a la adopcion de "hijos de
crianza", en desmedro del parentesco basado en lazos de sangre” (p. 181).

Justamente a esto se refiere Oyéeroké Oyéwumi (2017) al poner en evidencia la
“transformacion epistemolégica derivada de la imposicién de las categorias occidentales
de género en el debate sobre Yoruba” (p. 15), entendiendo que éstas tienen su
fundamento en la “légica occidental biologicista”, la ideologia del determinismo bioldgico.
Segun la autora, esta logica se impone como epistemologia colonial en tanto que “[e]n la
sociedad Yoruba precolonial, el tipo de cuerpo no era la base de la jerarquia social: la
posicion social de machos y hembras no dependia de su distincién anatémica” (Oyéwumi,
2017, p. 19), y, por lo tanto, no habia supremacia de un género sobre otro. En términos de
Silva Bastos (2009), “en la concepcion del grupo estudiado, el género no era innato. No
predomina entre ellos el pensamiento esencialista biol6gico. Hay una comprension del
género como algo influenciado socio-culturalmente™ (p. 161). Esto se ve reflejado en la
indiferencia hacia las instituciones occidentales que sostienen la concepcion biologicista y
la jerarquia de género a la que se hizo referencia previamente.

A este respecto, Segato (2003) sostiene que tanto en el plano psicolégico, como en
el religioso y el social, la diferencia bioldgica no es definitoria, sin embargo, si lo es en el
aspecto ritual. Para cualquier ceremonia, la musica de los tambores y los cénticos son

esenciales, los atabaques o ilus son “quienes hablan el lenguaje de las divinidades”. Como

8 En original: “...na concepcao do grupo estudado, o género nao é inato. Ndo predomina entre
eles o pensamento essencialista biolégico. H4 a compreensdo de género como algo
influenciado sécio-culturalmente”
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expreso la Mae Claudia de Oxala (entrevista, febrero de 2019), lideresa del terreiro 11é Asé
Baba Ala Ayé de Castelo Branco, los tambores llaman a los orixas, permiten el trance y la
comunicacion entre fieles y dioses. Estos atabaques consagrados son tocados de manera
exclusiva por los ogds u ogan, tradicionalmente asociados a hombres protectores del
terreiro, como estipula Santos (2009), desde las épocas en las que los candomblés eran
perseguidos por la policia y los medios de comunicacion. Los ogds, también llamados
alagbes o alabés (referido al aspecto musical especifico), ocupan un puesto honorario en
el terreiro, son los que pueden tocar los tambores consagrados y llevar a cabo las
funciones de sacrificio animal, ademas de que tienen la particularidad de no poder ser
“montados” o “virar” (no pueden caer en trance), al igual que las ékédi o ekedys (mujeres
cuidadoras de los hijos de santo que tampoco caen en trance, pero no tocan los
tambores).

Edmar Ferreira Santos (2009), en un extenso trabajo sobre el Recdncavo bahiano,
habla de los Ogés y sus funciones politicas, reflejadas en la prensa de principios de siglo
XX. Los destaca como figura preeminente de los candomblés que aparecia a veces en las
noticias como “un dios que es adorado por sus seguidores, otras veces, aunque en el
mismo sentido, como una especie de origen de las “farras negras”, confundidos con los
pais-de-santo o corrompiendo mujeres™ (p. 116). Asimismo, el autor resalta la presencia
de nombres de personajes importantes de la sociedad local, “responsables por
proporcionar licencias para tocar candomblés, o individuos clasificados como
“embajadores” de los terreiros en las relaciones con las autoridades policiales™ (Ferreira
Santos, 2009, p.116). En este sentido, los ogés asumian responsabilidades vinculadas a la
resoluciéon de problemas externos a la comunidad religiosa, convirtiéndose en figuras
publicas. Ferreira Santos (2009) explica a este respecto que “se torné un lugar comun la
percepciéon de su funcion como el ejercicio de un cargo de naturaleza honorifica, del cual
madres y padres de santo se valieron, escogiendo blancos o personas de mayor poder
adquisitivo para ayudarlos y protegerlos™ (p. 117), olvidando muchas veces las
atribuciones rituales, los privilegios y las obligaciones que tienen en el interior del
candomblé.

Sin embargo, Rocha (2018), en linea con lo que plantea Oyeroké Oyéwumi (2017),

repasa los fundamentos del mito difundido sobre la creacién del tambor ritual y el tabu que

4 En original: “um deus que é adorado por seus seguidores, outras vezes, embora no mesmo
sentido, como uma espécie de origem das “farras negras”, confundidos com os pais-de-santo
ou corrompendo mulheres”.

5 En original: “responsaveis inclusive por fornecerem licengas para se tocar candomblés, ou
individuos classificados como “embaixadores” dos terreiros nas relagbes com as autoridades
policiais”.

6 En original: “tornou-se lugar comum a percepcdo de sua funcdo como o exercicio de um
cargo de natureza honorifica, do qual mées e pais-de-santo se valeram, escolhendo brancos
ou pessoas de maior poder aquisitivo para lhes ajudar e proteger”.
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sostiene esta separacion de mujeres y tambores, basicamente la menstruacion de la
mujer. Luego de un mapeo de otros mitos que contradicen el que fue divulgado, y la
mencidén de diversas mujeres que han ocupado ese espacio ritual, Rocha (2018) se
pregunta si

Alagbe sera un titulo honorifico exclusivamente masculino desde el principio, como
quieren las comunidades afro-religiosas candomblecistas en el contexto bahiano, o
sera un titulo unisex, que en algln tiempo, cuando todavia territorializado en Africa,
el culto sagrado permitia el transito libre de mujeres también en este espacio
simbdlico’ (p. 7).

El tabu de la menstruaciéon

La menstruacion de la mujer ha sido objeto de distintas interpretaciones y
significados mudltiples a lo largo de la historia de la humanidad. Es motivo de diversas
creencias y costumbres que varian segun la comunidad, lo que, como plantea Cecilia
Sardenberg (1994), significa que no se trata de un simple hecho biol6gico, sino que posee
una carga simbdlica construida social y culturalmente en cada sociedad. Esta autora
presenta mas de un ejemplo de distintas comunidades del mundo sobre actividades o
practicas que las mujeres menstruantes tienen restringidas, tanto en el ambito profano
como en el ambito de lo sagrado, e introduce la categoria de “6rdenes practico-simbodlicas

de la menstruacion” para reflexionar al respecto:

esos o6rdenes obedecen a una logica interna que se incorpora y/o abarca
elementos de otros sistemas o0 sub-sistemas semejantes, como por ejemplo los
referentes a las ideologias de reproduccion y parentesco, a las practicas
alimentarias, a las concepciones sobre el cuerpo y la enfermedad, al ejercicio de la
sexualidad, etc. Eso significa que ellos se constituyen como una clase de fendmenos
gue no pueden ser analizados aisladamente® (Sardenberg, 1994, p. 334).

De esta manera, la menstruacién como fenémeno biol6gico propio de las mujeres, se
constituye primero que nada en un factor de demarcacion de diferencias, pero no sélo
entre hombres y mujeres, sino también entre mujeres de diferentes edades en torno a la
menopausia. Sardenberg (1994) expresa que ‘las sociedades estudiadas toman a la

menstruacion y a la menopausia como marcos para la identificacion y clasificacién de

7 En original: “Alagbe sera um titulo honorifico exclusivamente masculino desde o principio,
como querem as comunidades afro-religiosas candomblecistas no contexto baiano, ou serd um
titulo unissex, que em algum tempo, quando ainda territorializado em Africa, o culto sagrado
permitia o transito livre de mulheres neste espago simbdlico também?”.

8 En original: “...essas ordens obedecem a uma légica interna que se incorpora e/ou perpassa
elementos de outros sistemas ou sub-sistemas semelhantes, como por exemplo os referentes
as ideologias da reproducdo e parentesco, as praticas alimentares, as concepc¢des sobre o
corpo e doenca, ao exercicio da sexualidade etc. Isso significa que elas se constituem como
uma classe de fendbmenos que ndo podem ser analisados isoladamente”.
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mujeres y para la diferenciacion de papeles, actividades y comportamientos
correspondientes a tal clasificacion™ (p. 336). Esta clasificacion permite en ciertas
comunidades hablar de “mujeres menstruantes” y “personas no-menstruantes”, como si la
menopausia implicara un escape a la categoria de mujer para pasar a ser persona. De

esta manera, Sardenberg (1994) explica que:

En varias sociedades, esas creencias y costumbres se traducen en formas de
legitimar la exclusion de la mujer de la participacion en determinadas actividades,
principalmente de aquellas de caracter dicho publico. Asi, supuestos poderes de la
sangre menstrual acaban por traducirse en un no poder para la mujer menstruada:
no puede comer determinados alimentos, no puede participar de determinados
rituales, no puede disfrutar del convivio social, y asi por delante. En muchas
sociedades, entonces, menstruar significa exclusiéon y eso, ciertamente, tiene
consecuencias en lo que hace a la manera de las mujeres de vivenciar la
menstruacion. (...) Pero hay que tener en cuenta que los significados atribuidos a la
menstruacion varian no solo entre una sociedad y otra como también internamente, o
sea, entre diferentes clases sociales, grupos étnicos, generaciones o mismo entre
hombres y mujeres de esos segmentos?C. [negrita original del texto] (pp. 335-336).

La sangre en general es muy importante en las practicas rituales del candomblé,
funciona como “simbolo-llave” como plantea Barros Gama (2009), siendo central el
sacrificio animal para establecer el vinculo de los y las iniciadas con su orixa, para
fortalecer el axé de la cabeza, de los objetos sagrados — incluidos los tambores
consagrados - y para ofrendar a las divinidades. Pero también puede estar asociada,
cuando no es requerida por los orixas, a enfermedades e impurezas. La sangre menstrual
en particular tiene una asociacion positiva, esta vinculada a la fertilidad. Como sefala
Barros Gama (2009)!, existen mitos que explican esta relacién. Asi también existen otras
narraciones que se refieren a la menstruacion como tabu'?. De esta manera, “la sangre de

“las reglas” que tiene el poder de generar los descendientes, pero que también desprende

9 En original: “as sociedades estudadas tomam a menarca e a menopausa como marcos para a
identificacdo e classificacdo de mulheres e para a diferenciacdo de papéis, atividades e
comportamentos correspondentes a tal classificagao”.

10 En original: “Em varias sociedades, essas crengas e costumes se traduzem em formas de
legitimar a exclusdo da mulher da participacdo em determinadas atividades, principalmente
daquelas de carater dito publico. Assim, supostos poderes do sangue menstrual acabam por se
traduzir em um n&o poder para a mulher menstruada: ndo poder comer determinados
alimentos, ndo poder participar de determinados rituais, nao poder desfrutar do convivio social,
e assim por diante. Em muitas sociedades, portanto, menstruar significa exclusédo e isso,
certamente, tem consequéncias no que tange a maneira de as mulheres vivenciarem a
menstruacdo. (...) Mas ha de se levar em conta que os significados atribuidos a menstruagéo
variam ndo apenas entre uma sociedade e outra como também internamente, ou seja, entre
diferentes classes sociais, grupos étnicos, gerac6es ou mesmo entre homens e mulheres
desses segmentos”.

11 Ver “Obataléa fere acidentalmente sua esposa lemu” (Prandi, 2001, p. 508).

12 \VVer “Oxum transforma sangue menstrual em penas de papagaio” (Prandi, 2001, p. 329).
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el axé"3 (Barros Gama, 2009, p.115), posee una caracteristica doble que se refleja, por un
lado, en las ofrendas, y por el otro, en las prohibiciones.

Cuando una mujer estd menstruando, se considera que estd en un estado de
debilidad y por lo tanto no sélo absorbe la energia de objetos sagrados y ofrendas, sino
gue también se encuentra imposibilitada de proceder en los rituales. Como describe Barros
Gama (2009):

El cuerpo necesita estar fuerte para la experimentacion de lo sobrenatural y un
cuerpo fuerte consiste en un axé mantenido e intensificado, condiciéon ésta
antagonica al estado menstrual (...) durante el sangramiento, esta vetada la
participacién femenina en la preparacion de los alimentos ofrecidos a los santos, su
presencia en el peji, en el xiré siendo igualmente impedida su permanencia en el
salén en dias de obligaciones y toques'* (p. 79).

En este sentido, Bastide (1961) relata que las mujeres menstruantes “no deben ni
siquiera asistir a la fiesta puesto que las divinidades tienen terror al sangre catamenial; si
una de ellas osa desobedecer, inmediatamente los tambores lo reconocen, pues su simple
presencia perturba el toque musical”® (p. 29). En otra parte de su trabajo agrega que “la
yaub [hija de santo iniciada] no podra, tampoco, ser poseida mientras esté en ese estado
y, si alguna mujer menstruada penetra en el santuario en el transcurrir de la fiesta,
inmediatamente los tambores desafinan, y, por ultimo, “las iniciadas no llegan al grado
supremo de ialorixa sino cuando, segun la expresion popular, “se tornaron hombres”, esto
es, después de la menopausia”’ (Bastide, 1961, p. 186).

Bastide (1961) sostiene que no es posible consagrarse lideresa de un terreiro sin
haber entrado en la menopausia, “tornarse hombre” en sus palabras, lo que en realidad
tiene cierto sentido cuando se observa el panorama general de las mujeres mayores que
estan en los puestos superiores de la jerarquia. Sin embargo, hay casos en que los orixas

han escogido lideresas que no han llegado aln a ese momento de su vida, por ejemplo, el

13 En original: “[o] sangue “das regras” que tem o poder de gerar os descendentes, mas que
também desprende o axé”

14 En original: “O corpo necessita estar forte para a experimentacdo do sobrenatural e um corpo
forte consiste num axé mantido e intensificado, condi¢éo esta antagdnica ao estado menstrual
(...) durante o sangramento, € vetada a participacdo feminina no preparo dos alimentos
ofertados aos santos, sua presenca nho peji, no xiré, sendo igualmente impedida sua
permanéncia no saldo em dias de obrigacéo e toques”.

15 En original: “ndo devem nem mesmo assistir a festa pois as divindades tém horror ao sangue
catamenial; se uma delas ousa desobedecer, imediatamente os tambores o reconhecem, pois
sua simples presencga perturba o toque musical’.

16 En original: “a yaud ndo podera, também, ser possuida enquanto estiver neste estado e, se
alguma mulher menstruada penetra no santuario no decorrer da festa, imediatamente os
tambores desafinam”.

17 En original: “as iniciadas ndo chegam ao grau supremo do ialorixa sendo quando, segundo a
expressdo popular, "tornaram-se homens", isto é, depois da menopausa”.
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caso de la ya mencionada Mae Claudia de Oxala, que fue escogida de muy joven, y abrio

su terreiro cuando tenia alrededor de 30 afios.

Los atabaques del candomblé

Respecto a los tambores y sus ejecutantes, en el terreiro de Gantois existe una
presencia muy importante de percusionistas mujeres, no dentro del contexto sagrado, pero
si percusionistas que fueron aprendiendo en la cotidianeidad del candomblé. La famosa
Mae Menininha (1894-1986), bisnieta de la fundadora del terreiro, supo tener gran
habilidad para el toque de los atabaques y otros instrumentos, y su nieta, Monica Millet, es
una reconocida percusionista profesional, fundadora de las Mestras do Saber, un grupo de
percusion exclusivo de mujeres. En este terreiro se desarrolla el proyecto “Rum Alagbé”, a
cargo del alaghé de la casa, Mestre luri Passos de Barros, que se dedica a ensefar los
ritmos sagrados a nifios y nifias, hombres y mujeres, interesados en la percusion, en el

candomblé y en la misica ancestral en general. A este respecto, el Mestre luri expresa:

Sobre la ensefianza y el aprendizaje de los ritmos de candomblé para las mujeres,
las dudas son muchas, entretanto todavia estamos por descubrir cuales seran las
consecuencias que eso traera para la religion del candomblé, pero, por el momento,
el proyecto Rum Alagbé viene cubriendo una laguna en relacion a la ensefianza de la
cultura negra en Brasil.

No sabemos todavia cuales son las expectativas del pueblo del candomblé sobre la
ensefianza de los atabaques para mujeres, mientras tanto, por esa ensefianza ser
dentro del terreiro de Gantois, uno de los mayores y mas antiguos terreiros de
Salvador, ese hecho tiene un peso muy grande'® (Passos de Barros, 2017, p. 104).

He tenido la posibilidad de conocer mujeres percusionistas bahianas, algunas
miembros de las Mestras do Saber, que a su vez se consideran mujeres de axé, tienen su
fe religiosa en el candomblé y las divinidades yoruba, pero la experiencia de estar
restringidas por estos tabus de la menstruacion fue un impedimento para considerar una
iniciacién como hijas de santo de un terreiro. Por lo tanto, no se trata de una simple
cuestion de fe, la menstruacion se define como un factor que establece un vinculo entre lo
biolégico y lo cultural, que interactia constantemente con las construcciones simbdlicas de
una sociedad y de la identidad individual de una mujer y termina colaborando con la

justificacion de un status quo vigente. A este respecto, Sardenberg (1994) sostiene que se

18 En original: “Sobre o ensino e aprendizagem dos ritmos do candomblé para as mulheres, as
davidas sdo muitas, entretanto ainda estamos por descobrir quais consequéncias isso ira trazer
para a religido do candomblé, mas, no momento, o projeto Rum Alagbé vem cumprindo uma
lacuna em relacao ao ensino da cultura negra no Brasil”.

“N&o sabemos ainda quais sdo as expectativas do povo do candomblé sobre o ensino dos
atabaques para mulheres, no entanto, por esse ensino ser dentro do terreiro do Gantois, um
dos maiores e mais antigos terreiros de Salvador, esse fato tem um peso muito grande”
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trata de una relacién multilateral entre lo biolégico y lo cultural, “una relacion dialéctica, que
es mediada por otros elementos y aspectos de la cultura y estructura social, especificos de
cada sociedad™?, y, por esta razdn, las representaciones sobre la menstruaciéon de una
determinada comunidad “se presentan como un recorte analitico que nos permite
vislumbrar como la relacién entre biologia y cultura se configura en contextos histérico-
sociales especificos™ (p. 344).

En este sentido, una de las dificultades que se presenta a la hora de aproximarse a la
cuestion de género en el candomblé afro-bahiano parte justamente de estas diferencias en
su cosmovision respecto a la occidental hegemodnica y de las complejidades propias del
contexto de lo sagrado de esta comunidad especifica. Asi, se puede pensar que, en esa
insercion forzada de las mujeres y hombres africanos en la América Colonial, se
introdujeron précticas originarias del continente trasatlantico, pero también se produjeron

variaciones. De esta forma, Rocha (2018) plantea:

El titulo honorifico de alagbe hoy, en el contexto candomblecista es designado
exclusivamente al ente masculino, por este ser considerado puro a punto de
consagrarse a la mistica percusiva sagrada. Respaldada por el tablu de la
menstruacion e instituido casi que unanimemente en las casas de candomblé en
Brasil, la interdiccion de la mujer al tambor sagrado refuerza estereotipos de género
conflictivos con las discusiones de su tiempo?? (p. 8).

Los mitos difundidos funcionan como un cumulo especifico de saberes que son
“incuestionables” para ciertos practicantes del candomblé afro-bahiano. Uno de los ogas
entrevistados, perteneciente a un terreiro muy tradicional de Salvador, explicé que las
mujeres no pueden tocar el tambor por la menstruacion y que no es una cuestién de
machismo, sino que es una imposicién divina, “los dioses no quieren mujer cerca del
tambor por causa de la vida que expulsan cada mes”?2.

En este sentido, el Mestre luri hace referencia a la trascendencia que tienen las
mujeres del terreiro en el aprendizaje de los ogas, “dado que ellas, al introducir los matices
debidos, orientan a los musicos con las marcaciones que los atabaques deben hacer

cuando los orixas estan bailando en el salén, haciendo que los Ogés absorban esa cultura

19 En original: “uma relagdo dialética, que é mediada por elementos e aspectos outros da
cultura e estrutura social, especificos a cada sociedade”

20 En original: “se apresenta como um recorte analitico que permite vislumbrarmos como a
relagéo entre biologia e cultura se configura em contextos histérico-sociais especificos”

2L En original: “O titulo honorifico de alagbe hoje, no contexto candomblecista é designado
exclusivamente ao ente masculino, por este ser considerado puro a ponto de se consagrar a
mistica percussiva sagrada. Respaldada pelo tabu do “bajé” [menstruacion] e instituido quase
que unanimemente nas casas de candomblé no Brasil, a interdicdo da mulher ao tambor
sagrado reforca esteredtipos de género conflitivos com as discussdes do seu tempo”

22 En original: “os deuses ndo querem mulher perto do tambor por causa da vida que expulsam
cada més”. Testimonio recogido por la autora de un Oga de un terreiro muy tradicional de
Salvador, que pidi6é que se resguardara el nombre.
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y sensibilidad acustica" (Passos de Barros, 2017, p. 103). A su vez, reivindica la
importancia de continuar ensefiandoles los toques sagrados “simplemente debido al hecho
de que la mujer estd contribuyendo con la relevancia que le cabe (dominando) el
conocimiento de los ritmos, cantos y danzas sagradas, sin hablar de otros fundamentos del
candomblé”?* (Passos de Barros, 2017, p. 106).

Sin embargo, este alagbé sostiene, junto a los testimonios de ogés que presenta en
su trabajo, que en el contexto sagrado esta dimension de los atabaques es exclusivamente
masculina, las mujeres no van a tocar en el terreiro, y que los tutores de los atabaques
seran siempre los maestros “los Alagbés, Xikarongomas y Huntos. Ellos fueron escogidos
por los Orixas, Voduns e Inkices, para ejercer la funcion de tocar los atabaques dentro del
candomblé que practicamos en Brasil. Son ellos los responsables de perpetuar esa linda
cultura percusiva™® (Passos de Barros, 2017, pp. 115-116).

Retomando las propuestas de Segato, en “Género, y Colonialidad: en busca de
claves de lectura y de un vocabulario estratégico descolonial” (2011) se plantea la
categoria de “pluralismo histérico”, que implica que “[ljos sujetos colectivos de esa
pluralidad de historias son los pueblos, con autonomia deliberativa para producir su
proceso historico, aun cuando en contacto, como siempre ha sido, con la experiencia y los
procesos de otros pueblos” [cursiva original del texto] (2011, s/p). La autora introduce una
consideracion respecto a la aproximacion de género en sociedades previas a la intrusién
de la colonizacién occidental, “la existencia de nomenclaturas de género en las sociedades
tribales y afro-americanas”, es decir, que habia “en las sociedades indigenas y afro-
americanas una organizacion patriarcal, aunque diferente a la del género occidental y que
podria ser descripta como un patriarcado de baja intensidad” (2011, s/p). De esta forma,
Segato cuestiona de alguna manera la tesis de Oyéroké Oyéwumi (2017) de la no-
existencia de una diferenciacién entre géneros en el contexto africano pre-colonial, aunque
enfatiza que no se da un patriarcado igual al modelo occidental.

En esta linea, la autora sefala que “los orixas, en su primera subdivisién en
masculinos y femeninos, constituyen estereotipos de género” y que incluso “[d]entro de
cada categoria se habla asimismo de grados relativos de femineidad y masculinidad”
(Segato, 2003, p.185). En las asignaciones de orixas para los hijos e hijas de santo, el

culto pone “al alcance de sus miembros un sistema de clasificacion de las personalidades

23 En original: “dado que elas, ao introduzirem as nuances devidas, orientam os musicos com
as marcacdes que os atabaques devem fazer quando os orixas estiverem dancando no saldo,
fazendo com que os Ogas absorvam essa cultura e sensibilidade acustica”

24 En original: “[s]implesmente devido ao fato que a mulher esta contribuindo com a relevancia
que lhe cabe (dominando) o conhecimento dos ritmos, cantos e dancas sagradas, sem falar
dos outros fundamentos do candomblé”

25 En original: “os Alagbés, Xikarongomas e Huntés. Eles foram escolhidos pelos Orixas,
Voduns e Inkices para exercer a funcado de tocar os atabaques dentro do candomblé que
praticamos no Brasil. S&0 eles os responsaveis por perpetuar essa linda cultura percussiva”
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como predominantemente femeninas o masculinas, en el cual se distingue con claridad
este aspecto psicolégico de otros componentes de la identidad de género de la persona”
(Segato, 2003, p. 186).

Segun las investigaciones realizadas por Segato (2003) con los xangbs de Recife, se

encuentra que:

[ulna postura de caracter no esencialista impregna tres grupos de nociones de la
vision del mundo del xang6: 1) la negacion del imperativo del fundamento natural (...)
como base de vinculos caracterizados por la solidaridad mutua y organizados de
acuerdo con el modelo de la familia; 2) la negacién del fundamento "natural" de las
categorias de género, vale decir, la descomposicién del sistema sexo/género en sus
partes constituyentes, que no se consideran interdependientes, y 3) la negacién del
fundamento "natural" de la relacibn materna, esto es, la descomposicion de la
equivalencia entre madre progenitora y madre de crianza (p. 218).

Estas conclusiones son compartidas por Cordovil (2016), quien aporta que en el
marco de un candomblé hay dos tipos de personas definidas por si pueden o0 no caer en
trance, ella los nombra como rodantes y no rodantes. Las y los rodantes, mujeres y
hombres que pueden caer en trance, es decir, recibir al orixa, no presentan distinciones de
género en el marco ritual del terreiro. Sin embargo, se aprecian grandes diferencias entre
los y las no rodantes, las mujeres que ocupan el cargo de ekédis o ekedys y los hombres
gue ocupan el cargo de ogas. Las ekédis son asistentes de los fieles que entran en trance,
se encargan de vestirlos y cuidar de sus ropas y accesorios litdrgicos, colaboran con la
preparacion de las comidas para las ofrendas y con la organizacion general de la
ceremonia. Los ogas, como ya se menciond, se encargan de los sacrificios animales y de
la ejecucién de los tambores durante el ritual. En funcién a esta division de trabajo entre
los géneros, Cordovil (2016) sostiene que se puede percibir que “las mujeres ocupan
muchos papeles simbdlicamente relacionados a la cocina, al espacio doméstico, al
cuidado y a la nutricion”?%, mientras que, las fiestas publicas, momento en el que el terreiro
se abre para recibir personas externas, “los ogas ocupan un papel importante, pues son
responsables de la musica ritual™?” (p. 128).

Aparece aqui otra referencia a una distincion de género similar a la del orden
patriarcal de occidente, el ambito privado estipulado para la mujer y el ambito publico
perteneciente a los hombres. La faceta ritual del candomblé abre algunas preguntas sobre
la dimensién de género, a lo que cabria agregar, aunque excede este trabajo, el hecho de
gue todos los sacerdocios externos al terreiro, los babalad (encargados del culto a Ifa 'y el

arte de la adivinacion), los babalossain (ligados a Ossain y las hierbas y hojas medicinales)

26 En original: “que as mulheres ocupam muitos papéis simbolicamente relacionados a cozinha,
ao espago doméstico, ao cuidado e a nutrigao”.
27 En original: “os ogas ocupam papel importante, pois sdo responsaveis pela musica ritual”.
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y los babaogé (sacerdotes del culto de los antepasados y los muertos, eguns), también

son potestad exclusiva de los hombres.

Consideraciones Finales

En términos generales, la estructuracion de practicas de ascendencia yoruba en el
candomblé como religién desarrollada en Brasil, permitié un espacio en el que se pudo
conservar y reproducir el legado ancestral de las culturas africanas, con las variantes y
negociaciones que requirieron tanto en el contacto con grupos de diferentes regiones de
Africa, como en las condiciones sociales y marginales de la sociedad colonial y
“poscolonial” brasilefia. Como sostienen Minz y Price (2012), “[d]esde el principio, el
compromiso con una cultura de africano-americanos nueva, en un lugar dado, incluyé una
expectativa de dinamismo, cambio, elaboracion y creatividad continuo” (p.91). El
candomblé como practica religiosa fue construida en Brasil con la suma de elementos que
africanos y africanas de diversas etnias y cosmovisiones fueron aportando, y en
interaccion con el colono europeo y las comunidades indigenas que ya habitaban el lugar.
De esta manera, viabilizé la organizacién de una memoria colectiva a través de un
continuum entre las culturas africanas y las afrodescendientes brasileflas cuyo
fundamento, como plantea Hodge Limonta (2009), son los 256 odus, o “caminos” de la
cosmovisién yoruba, y las historias orales que se conservaron en las nuevas formas
religiosas. Parte de la tradicion oral africana es resguardada en los terreiros.

Ahora bien, esta tradicién plantea algunos debates respecto a la vivencia religiosa y
los privilegios historicos de ciertos grupos. La prohibicion que determina que las mujeres
no pueden tocar los tambores consagrados existe, pero las razones aun no son claras. En
la investigacién que todavia esta en curso, las respuestas de los y las practicantes
consultadas son variadas, pero coinciden en que el problema central esta en la
menstruacion. Por un lado, algunos/as mencionaron que el tabl se establece porque la
sangre menstrual seria una vida potencial que se pierde, por lo tanto, estd mas vinculada a
la muerte y a los orixas no les gusta estar en contacto con ella. Por otro lado, la Mae
Claudia de Oxala (entrevista, febrero de 2019) explicé que las mujeres menstruantes
absorben la energia y la envian al Utero en este proceso que podria crear vida, por lo que
atraerian toda la energia de los objetos sagrados destinada para los orixas, en linea con
los testimonios de los investigadores y las investigadoras presentados anteriormente.

Sin embargo, las otras tareas que cumplen las mujeres dentro del terreiro, como el
cuidado de los hijos de santo en trance, la cocina de los platos de ofrendas para las
divinidades, o la supervision y el aseo de la casa y de los pegi (altares) de las divinidades,
deben dejar de cumplirlas los dias que estan menstruando, manteniéndose alejadas de los

espacios sagrados, pero el resto de los dias contindian con sus tareas. ¢ Por qué en el caso
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de los tambores no se replica este esquema? ¢ Por qué las mujeres no pueden tocar los
tambores el resto de los dias del mes que no menstrdan? Y, en esta linea de
cuestionamientos, aunque excede la investigacion que esta en curso, también se podria
preguntar ¢,qué sucede con las personas transexuales?

Por supuesto, estos interrogantes forman parte de un debate que no esta saldado,
pero vale la pena plantearlo, sobre todo porque a veces a través de la defensa de una
tradicién se acaban replicando, sin intencién, esquemas de exclusién y/u opresion. Paul
Gilroy (2014) lo expone de manera muy concreta en referencia a las producciones

culturales del Atlantico Negro en general:

La idea, algunas veces antigua y siempre antimoderna, de disponer de un acceso a
la tradicion y dominarla, se ha vuelto esencial para los mecanismos disciplinarios que
los actuales tradicionalistas duros buscan aplicar sobre diversos procesos de la
produccion cultural negra. La tradicion proporciona el vinculo critico entre los
atributos locales de las formas y estilos culturales y sus origenes africanos. (...) la
tradicion se vuelve el medio para demostrar la contigiiidad de escogidos fenémenos
contemporaneos con un pasado africano que les dio forma pero al que ya no
reconocen y al que solamente se parecen ligeramente. Africa se conserva como una
especial medida de su autenticidad (p. 237).

Los guardianes de la tradicién estan dispuestos a hacer ciertas negociaciones para la
prevalencia de las practicas religiosas, por ejemplo, los periodos de reclusion que antes se
exigian para ser iniciado en el candomblé eran muy prolongados, en cambio, hoy en dia,
es casi imposible sostenerlo con las exigencias de trabajo y manutencion de la vida
moderna. Pero a la hora de replantear la identidad cultural que protege esa tradicién frente
a las reivindicaciones que estan en proceso en el mundo de hoy, hay otros elementos que
no entran en la discusion.

En este sentido, se puede observar como, ademas de los condicionamientos
culturales y sociales que implic6 la instauracién y reproduccion del candomblé en Salvador
de Bahia, existid6 una dimension de la politica identitaria, en el fortalecimiento de la
comunidad candomblecista, que quedé soslayada. Como sostiene Crenshaw (2012), “[e]l
problema con las politicas identitarias no es que no vayan mas alla de la diferencia, como
afirman algunas criticas, sino lo contrario — que frecuentemente reducimos o ignoramos
las diferencias intra — grupales” (p. 88). Esta autora explica justamente que “la identidad se
conforma en diferentes terrenos, ligados a la construccién del mundo social” (2012, p.90).
El candomblé es parte de la identidad cultural de los y las afrobrasilefias y otros adeptos, y
como menciona Stuart Hall (2010), esta identidad es una produccién que se construye en
didlogo con el pasado, a través de la memoria, la narrativa y el mito. “Las identidades
culturales son puntos de identificacién, los puntos inestables de identificacion o sutura, que
son hechos dentro de los discursos de la historia y de la cultura. No son una esencia sino

un posicionamiento” (p. 352).
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De esta manera, la institucién de los ogas, esos hombres con gran prestigio social y
religioso, protectores del terreiro y ejecutores de los tambores sagrados, que ademas son
importantes musicos en la escena artistica publica de Bahia, reproduce una férmula ya
conocida en la sociedad occidental en general, la reclusion de las mujeres a los espacios
privados, al trabajo doméstico y de cuidados cuando no pueden caer en trance, y la
exclusion de aquellas mujeres en el momento de su menstruacién, como también se
registra en la historia de la tradicion judeo-cristiana occidental (Barros Gama, 2009).

En este punto, todavia quedan preguntas a realizarse frente a los desafios que
plantean las demandas de las luchas actuales de las mujeres, en particular de las mujeres
afrodescendientes, para lo que es interesante recurrir al concepto de interseccionalidad.
Mara Viveros Vigoya (2016) explica que los andlisis interseccionales, vinculados
principalmente con los feminismos de las mujeres de color, revelan elementos que se
ignoran a partir de las categorizaciones estandares del discurso eurocéntrico, poniendo de
manifiesto dos situaciones: “la multiplicidad de experiencias de sexismo vividas por
distintas mujeres, y (...) la existencia de posiciones sociales que no padecen ni la
marginacion ni la discriminacion, porque encarnan la norma misma, como la masculinidad,
la heteronormatividad o la blanquitud” (p. 8). En este sentido, Maria Lugones (2010) aporta
que “[e]n la interseccion entre ‘mujer’ y ‘negro’ hay una ausencia donde deberia estar la
mujer negra precisamente porque ni ‘mujer’ ni ‘negro’ la incluyen. La intersecciéon nos
muestra un vacio”, y, por lo tanto, “[s]olo al percibir género y raza como entretramados o
fusionados indisolublemente podemos realmente ver a las mujeres de color” (p. 82).

En Nigeria, en la region en la que se origind el culto de ljexa presente en Brasil, €l
ritual destinado a la diosa de las aguas, el amor y la fertilidad, Oxum, es exclusivo de
mujeres y son ellas las que tienen permitido tocar para este ritual. Una sacerdotisa
argentina, iniciada en el continente africano, Judith Ti Yemoja Eégunfemi, expresé en una
charla que las mujeres no tienen esa restriccion respecto de los tambores en ese contexto.
Entonces, se puede pensar que, en funcién a sus raices en la tradicion yoruba, el
candomblé guarda elementos muy fuertes de esta cosmovision, sin embargo, la esclavitud
y el contacto con la sociedad patriarcal occidental podria suponer una influencia en esta
practica donde todavia la interseccion de la mujer, negra y candomblecista deja algunos
vacios que merecen ser indagados. Como sostiene Bastide (1969), “[e]l americano negro
vive en dos mundos, cada uno dotado de sus propias reglas; se adapta por una parte a la
sociedad que le rodea, pero mantiene vivas en cambio, en otro terreno, las religiones de
sus antepasados” (p. 120).

Quedara para futuros trabajos el desarrollo mas profundo de otras perspectivas y
debates sobre las practicas de diversos candomblés y las nuevas apariciones de

percusionistas mujeres en los terreiros de la actualidad del Brasil.
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