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RESUMO

A presente pesquisa visou abordar as trajetorias das pessoas trans* dentro de trés religiGes afro-
brasileiras — Umbanda, Candomblé e Catimb6/Jurema —, em uma perspectiva ampla, a partir da
etnografia multisituada, perpassando pelas transicdes, historias de vida e violéncias sofridas
pelas/os interlocutoras/es. Tratou-se de um trabalho no @mbito das Ciéncias Empiricas da
Religido, em diadlogo com a Antropologia. A analise abordou a construgdo do conceito de
género e da transgeneridade, bem como as suas problematizacdes, transpassando pelas religioes
afro e afro-indigenas, principalmente sobre a pertenca dos corpos trans* nas ritualisticas afro-
brasileiras. Como objetivo geral, foram analisadas as trajetorias das pessoas transgéneras dentro
das religides afro-brasileiras e as respectivas implicacbes das suas transicOes dentro do
ambiente religioso. Ja os objetivos especificos foram: realizar um debate sobre a construcdo da
categoria género e a evolucdo até os estudos da transgeneridade; analisar os debates sobre a
transgeneridade e as religides afro-brasileiras, dentro dos autores considerados classicos e
dentro de um estado da arte; abordar a transfobia religiosa dentro das religides afro-brasileiras,
bem como as violéncias que as/os adeptas/os sofrem; analisar as trajetorias e transvivéncias
nos terreiros e as resisténcias das pessoas transgéneras na religido. A relevancia da pesquisa se
alicerca na escassez de trabalhos debatendo transgeneridade nas religibes afro-brasileiras,
principalmente dentro da area de Ciéncias da Religido, que apesar de ter analises sobre género
e religido, ainda estdo, na grande maioria, dentro de concepcdes binarias e feministas. Ao final,
pretendeu demonstrar que a inser¢do dos corpos trans* dentro das ritualisticas pode ocorrer a
partir do conceito de Butler (2018) de performance corporea e a reinvindicacao do espaco pela
simples presenca dos corpos, independentemente de verbalizagbes. Assim, as transvivéncias
nos terreiros sdo uma manifestacdo silenciosa de reivindicacbes de pertenca e espaco,
combatendo as cisnormas nos terreiros e transfobias religiosas dentro da religido e da
ritualistica, local em que seus corpos devem ser respeitados, bem como as suas identificacdes
de género.

Palavras-chave: Transgeneridade. Religifes Afro-indigenas brasileiras. Violéncia. Historias
de vida. Ciéncias Empiricas da Religido.



ABSTRACT

The present research aimed to address the trajectories of trans* individuals within three Afro-
Brazilian religions — Umbanda, Candomblé, and Catimbd/Jurema — from a broad perspective,
using multisited ethnography and considering transitions, life histories, and experiences of
violence endured by the interlocutors. This study was situated within the field of Empirical
Sciences of Religion, in dialogue with Anthropology. The analysis examined the construction
of the concept of gender and transgenerity, as well as their problematizations, traversing Afro
and Afro-Indigenous religions, with particular attention to the belonging of trans* bodies within
Afro-Brazilian ritual practices. The general objective was to analyze the trajectories of
transgender individuals within Afro-Brazilian religions and the implications of their transitions
in religious contexts. The specific objectives were: to engage in a debate on the construction of
the category of gender and its development toward the studies of transgenerity; to analyze the
debates on transgenerity and Afro-Brazilian religions in relation to both classical authors and
the state of the art; to address religious transphobia within Afro-Brazilian religions, as well as
the forms of violence experienced by adherents; and to analyze trajectories and trans-lived
experiences in terreiros, as well as the resistances of transgender individuals within religion.
The relevance of this research lies in the scarcity of studies addressing transgenerity in Afro-
Brazilian religions, particularly within the field of Religious Studies, which, despite engaging
with analyses of gender and religion, largely remain within binary and feminist frameworks.
Ultimately, the research sought to demonstrate that the inclusion of trans* bodies in ritual
practices can occur through Butler’s (2018) concept of bodily performance and the
reivindication of space through the simple presence of these bodies, regardless of verbal
articulations. In this way, trans-lived experiences in the terreiros represent a silent manifestation
of claims for belonging and space, challenging cisnormativity in terreiros and religious
transphobia within both religion and ritual, where their bodies and gender identifications must
be respected.

KEYWORDS: Transgenderism. Afro-Brazilian Religions. Violence. Life Stories. Empirical
Sciences of Religion.
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INTRODUCAO

Inicialmente, gostaria de explanar os caminhos que percorri e que me trouxeram ao
debate da tematica apresentada nessa tese de doutoramento. Desde de 2015, implicado pela
minha propria busca de identificacdo com uma forma de género e de sexualidade, bem como
um desejo de conhecer melhor a multiplicidade de produgdes que se apresentam sobre esses
modos de vida (Foucault, 2015), direcionei meu olhar para os estudos sobre essas categorias,
buscando me aprofundar sobre a que me sentia mais implicado, a transgeneridade e as questoes
que a envolvem. No inicio dessa trajetdria por um eixo de estudos, estava com o olhar mais
voltado para as perspectivas feministas, sob uma analise binaria e cisgénera®, engatinhando e
descobrindo o universo dos estudos de género. Universo esse, que possui uma tendéncia a
expandir em perspectivas cisgéneras, principalmente nas analises feministas, que dependendo
da abordagem feminista, pode até segregar e marginalizar corpos que nao seguem a estética e

padronizagéo sociocultural do ser dito como feminino?.

Quando decidi ingressar na pos-graduacdo, resolvi pesquisar transgeneridade,
inicialmente na intersecdo com o Direito, pensando o acesso a justica e resolucéo de conflitos
no processo civil para este publico (Callou, 2017), que resultou no trabalho de concluséo do
curso de especializacdo em Processo Civil, ofertado pela Universidade Regional do Cariri —
URCA. Posteriormente, passei para os estudos de religido e no mestrado analisei as histérias de
vida das travestis e mulheres transexuais nas romarias de Padre Cicero (Callou, 2019), pesquisa
essa que me possibilitou ampliar o universo de debates sobre género e religides e,
principalmente, questionar: por que as tematicas da transgeneridade e religido sdo pouco

pesquisadas? Ou indo além, porque a transgeneridade € pouco pesquisada?

E evidente que na ultima década houve um crescimento dos debates sobre a populacéo
LGBTQIAPN+3 no Brasil, principalmente com a invasdo da tematica nas midias, nas revistas
culturais e do entretenimento, podendo ser constatado, por exemplo, com a presenca de um

personagem transgénero na novela “A forga do querer™ exibida na Rede Globo de Televisao,

! Cisgeneridade é o termo utilizado para designar pessoas que se identificam com o género dito como
correspondente ao sexo bioldgico.

2 E necessario citar o embate existente entre as feministas radicais —- RADFEM e o transfeminismo, uma vez que
as RADFEM ndo reconhecem as mulheres trans* como mulheres.

¥ Uma das possiveis siglas que representa o movimento de léshicas, gays, bissexuais, transgéneros, queer,
intersexuais, assexuais, pansexuais, ndo-binarios e mais.

4 Telenovela brasileira da escritora Gldria Perez, que teve seu primeiro episddio na data de 03 de abril de 2017,
finalizando na data de 20 de outubro de 2017.
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onde a personagem lvana realizava um processo de transicdo de género no decorrer da trama,

finalizando a telenovela identificando-se como lvan.

Também é importante ja pincelar algumas criticas as cobrancas sociais feitas sobre 0s
corpos transgéneros. Nem todas as pessoas que transitam de género desejam alterar seus corpos
Ou seguir normas socioculturais de comportamentos ditas como de um determinado género.
Inclusive tém pessoas que ndo desejam se enquadrar com um género ou com nenhum. E todo
esse processo, ou Ndo processo, ndo pode ser utilizado para validar ou desvalidar uma vivéncia
transgénera. Esses corpos vao além da estética e das expectativas projetadas por uma sociedade

cisheteronormativa®.

No final do meu curso de mestrado em Ciéncias das Religides pela Universidade Federal
da Paraiba — UFPB, questionei-me sobre a insercdo da populacéo transgénera nas religides afro-
brasileiras, em especial as suas trajetorias, vivéncias e proibic6es, principalmente dentro da
ritualistica religiosa, refletindo como esses corpos sdo aceitos no rito, como essas vivéncias séo

incorporadas na religido e quais seriam os procedimentos de acolhimento dessas pessoas.

Esse despertar para a tematica surgiu no meio de uma das minhas entrevistas da
dissertacdo (Callou, 2019), quando uma das interlocutoras se apresentou como catélica
umbandista, relatando essa multipla pertenca religiosa, e narrando sobre como foi aceita pela

umbanda, espagco em que poderia ser “ela mesma”, ou seja, uma mulher transexual.

Sempre ouvi, no meio popular, que as religides afro-brasileiras sdo as mais inclusivas,
crenca que afirma aceitar a todas as pessoas sem restricdes. Todavia, quando se aborda a
tematica da transgeneridade, € comum se deparar com interditos, proibicoes, divergéncias,
mesmo que sejam sutis, disfarcadas, discretas. A cisgeneridade cria normas e padrdes que
segregam e subalternizam a populacdo LGBTQIAPN+, e 0 meio religioso ndo escapa dessas

influéncias normativas sociais, podendo as reproduzir ou ressignificar.

Nesse contexto, surgiu a ideia de abordar sobre as transvivéncias nas religibes afro-
brasileiras. Assim, pretendia analisar as vias, 0s caminhos que as pessoas transgéneras
percorrem no ambito religioso para ter acesso a suas crencas. O gue passaram e passam, as
proibicoes, violéncias e segregacdes que tiveram que se submeter, na busca da aceitacédo e do
sentimento de pertenca, bem como as estratégias de resisténcia que produzem para fugir das
normas religiosas que lhes impedem de manifestarem na construgcdo de outros corpos

gendrados. Tambem procurei compreender como a percepc¢ao dos pais e mées de santo podem

> Nomenclatura que retine as concepgdes de normatividade social, cisgeneridade e heterossexualidade.
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alterar as passagens dessas/es filhas/os por suas casas, bem como analisar as divergéncias de

entendimentos das casas de axé.

A sociedade brasileira é embutida de padrdes socioculturais sexistas, racistas,
Igbtgiapn+fobicos, que segregam e marginalizam quem ndo se enquadra nesse local de sujeito
branco, homem, cisgénero, heterossexual e classe média; realizando recortes de género, sexo,
sexualidade, raca, classe, entre outros. Esses conjuntos de preconceitos reforcam a
marginalizacdo da populacéo subalternizada que fomenta as violéncias, limitacGes de acesso a
educacdo, trabalho, entre outros.

Aqui comeco alguns questionamentos/hipoteses que acabam sendo levantados no
acompanhar das pessoas transgéneras nas praticas religiosas que vivenciam. A partir de
algumas percepc¢des me pergunto por que a populagéo transgénera ndo tem acesso as religioes,
as crencas que desejam seguir ou aderir? A concepg¢éo da vontade ndo consegue ultrapassar as
barreiras sociais da segregacdo, que cerceiam essas pessoas. Em alguns casos, existem em
credos e crencas, obrigatoriedades que colocam a cisgeneridade como pré-requisito para a
vivéncia religiosa. Todavia, até que ponto isso € uma norma da religido/crenca e até onde € uma
internalizagdo dos preconceitos socioculturais? Surge assim, uma linha ténue de debate,
questionando o papel da/o adepta/o e da/o religiosa/o. De um lado, o seu direito de expressao e
pertenca religiosa, do outro, a manifestacéo e projecdo no meio religioso de subalternizacdes e

cerceamento religioso.

A relevancia e justificativa da pesquisa esta pautada na escassez de estudos sobre a
transgeneridade dentro da area que intersecciona conteudos de assuntos sobre género e religido,
principalmente no que diz respeito as suas inser¢des em religides afro-brasileiras. Considerando
a transversalidade religiosa que tal campo de cultos se pluraliza, considerei restringir a pesquisa
a Umbanda, o Candomblé e o Catimbd/Jurema, por considerar necessario fazer um recorte
metodologico, mas também pelo encontro com o0s sujeitos da pesquisa e as religides que se

identificam.

E importante, mesmo que de forma breve, pois ndo é o foco da presente tese, tecer uma
critica a area das ciéncias das religides e seu déficit em estudos voltados para a transgeneridade,
seja no ambito de pesquisas desenvolvidas nos departamentos, ou seja nas estruturas

curriculares das graduacgdes. A titulo de exemplo o bacharelado e licenciatura em ciéncias das
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religides da Universidade Federal da Paraiba ndo possui no seu projeto pedagégico do curso®
disciplinas que trabalhem transgeneridades e religido. Havendo apenas as seguintes disciplinas:
Género e Religido’ e Género, Sexualidade e Religido® que possuem ementério totalmente

binario, cisgénero e utilizando o termo género como sindnimo de feminismo.

Ao pesquisar por trabalhos nessa temética, especialmente no banco de dados da
CAPES?®, inseri como parametros de pesquisa as palavras: transgeneridade, travestilidade, trans
e religibes afro-brasileiras. Essa busca resultou numa lista imensa de trabalhos, mas quando
analisados, tratavam de outros assuntos, como homossexualidade, género em uma analise
cisgénera, aspectos das religies, entre outros. Sobre a tematica da transgeneridade e religiGes

afro-brasileiras em especifico, ndo.

Entre essas pesquisas, gostaria de destacar: “Tradigdo e tabu: um estudo sobre género e
sexualidade nas religies afro-brasileiras”, de autoria do pesquisador Milton Silva dos Santos,
da Pontificia Universidade Cat6lica de Sdo Paulo — PUC/SP; e “Loce Loce Meta Ré Lé!
Homossexualidade e transe(tividade) de género no candomblé-de-nagdo”, de autoria de Luis
Felipe Rios do Nascimento, da Universidade Federal do Pernambuco — UFPE. Ambas as
pesquisas de mestrado que trabalharam com as religibes afro-brasileiras e aspectos da

homossexualidade na religiao.

Quando se pensa nos classicos sobre as pesquisas de género® (em uma concepgdo
cisgénera) e sexualidades no contexto religioso afro, é corriqueiro se remeter a Peter Fry (1977,
1982) e Ruth Landes (2002). No tocante a Landes (2002), em sua obra A cidade das mulheres,
alude-se quando numa analise, ainda muito engendrada por olhares heteronormativos da
homossexualidade, coloca o sujeito gay passivo como um individuo que deseja ou assume o
papel de sujeito feminino ou da fémea, dentro de uma concepcéo binaria masculino/feminino,
macho/fémea. E necessario realizar algumas ressalvas no tocante a essa critica a Landes, uma

vez que a sua pesquisa foi realizada no final da década de 30, periodo em que ndo existiam 0s

& Conforme dispde no site da Universidade Federal da Paraiba, o plano politico pedagdgico do curso de
bacharelado em ciéncias das religides foi regulamentado pela resolugdo n° 52/2021, datado de 17 de novembro de
2021.

7 Ementa: As deusas primitivas. A mulher na mitologia. Matriarcado e Matrilinearidade. A mulher nas religides
monoteistas. Consequéncias da Revolugéo Sexual dos anos 60. Novos conceitos de Mulher e Feminino.

8Ementa: As deusas primitivas. Matriarcado e Matrilinearidade. Desvalorizacdo da mulher nas religides
monoteistas. Revolucdo Sexual dos anos 60 e suas consequéncias. Pedofilia e religido.

® O banco de dados da CAPES foi escolhido para realizar a pesquisa por ser um dos maiores bancos de dados
contendo dissertacdes e teses. Todavia, existem varios outros bancos de dados e sites para realizagdo das buscas
de publicagdes.

10 «As pioneiras nas abordagens de género dentro das praticas religiosas afro-brasileiras foram Ruth Landes (1967),
Patricia Birman (1995), Laura Segato (1995) e Terezinha Bernado (2005)” (LAGOS, 2012, p. 35).
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debates da transgeneridade e afins. No entanto, € preciso relatar e problematizar a forma que
essas pessoas eram compreendidas e descritas nas pesquisas. Essa temética serd aprofundada
no tépico 2.1.

No tocante a Peter Fry, ele é o primeiro a falar de homossexualidade nos cultos afro-
brasileiros, depois do trabalho de Landes (Birman, 2005, p. 407), langando em 1977 o texto
“mediunidade e sexualidade”, e, posteriormente, em 1982, “homossexualidade masculina e
cultos afro-brasileiros”. Destaco ainda que ¢ de sua autoria a apresentagdo de 2* edi¢do do livro

de Ruth Landes A cidade das Mulheres, langcado em 2002.

Existem intervalos/lacunas entre os classicos da literatura e as novas publicaces.
Pensando em um levantamento do estado da arte desse conjunto, considerei necessario fazer
um aprofundamento sobre as tematicas da transgeneridade dentro do ambiente religioso afro-

brasileiro.

A religiosidade afro-brasileira constitui-se num tema bastante explorado em pesquisas
antropoldgicas e sociolégicas. Embora muitas pesquisas tenham sido dedicadas a
temas relativos a cultura e as religifes afro-brasileiras, as questdes de género foram
pouco contempladas (Lagos, 2012, p. 34).

Nesse contexto, é de suma importancia dar destaque as falas e histdrias de vida das
pessoas transgéneras dentro das religides afro-brasileiras, perpassando por suas transicdes,
aceitacOes e exclusdes, no qual, busquei evidenciar as realidades que esses sujeitos vivem
dentro dos ambientes religiosos, sejam eles de liberdade e acolhimento ou de exclusdo e

julgamento.

Assim, a partir dessas historias, serdo tracadas as violéncias sofridas nas religides afro
e questionar se elas sdo realmente as mais inclusivas nas tematicas de género; ou se reproduzem

as segregacdes patriarcalistas, sexistas e transfobicas, refor¢adas socialmente.

Como tese, pretendo defender que a simples presenca do corpo transgénero na
ritualistica afro-brasileira representa a reinvindicacdo de pertenca a religido, através da
performatividade corpdrea (ou performatividade de assembleia/das massas). Ou seja, ndo é
necessario verbalizar a reinvindicacdo para ser membro da religido; o simples fato do sujeito
transgénero estar participando da ritualistica — seja como filha/o ou visitante — ja é uma
reinvindicacdo de pertenca e de insercdo na religido. Soma-se a isso, 0 reconhecimento das
demais pessoas de aqueles sujeitos — transgéneras/os — serem filhas e filhos de santo e que seus

nomes e corpos devem ser respeitados.
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Para tal, serd utilizado a teoria performativa das massas ou de assembleia, proposta pela
filosofa Judith Butler (2018), deslocando essa teoria do campo filos6fico/politico para o
religioso, compreendendo que, a reunido das pessoas transgéneras para as vivéncias da
ritualistica afro-brasileira € um encontro de massas/assembleia, e como tal, a partir da teoria
performativa, esses corpos reivindicam direitos, simplesmente por sua presenga no ambiente,

independentemente da verbalizacgdo.

Como objetivo geral desta tese, foi analisado as trajetorias das pessoas transgéneras
dentro das religides afro-brasileiras e as respectivas implica¢6es das suas transi¢des dentro do

ambiente religioso.

Como objetivos especificos que direcionam e modelam a pesquisa, enumero quatro a

serem alcancados, séo eles:

1) realizar um debate sobre a (des)construcdo da categoria género e a evolucao até os
estudos da transgeneridade;

2) analisar os debates sobre a transgeneridade e as religiGes afro-brasileiras, tanto na
perspectiva das autoras e dos autores considerados classicos quanto no olhar de
autoras/res mais recentes, através da elaboracdo de um estado da arte;

3) abordar a transfobia religiosa no &mbito das religides afro-brasileiras, bem como as
violéncias que as/os adeptas/os sofrem;

4) analisar as transvivéncias nos terreiros e as resisténcias das pessoas transgéneras na
religido.

Na area da religiosidade afro-brasileira, existe um vasto campo de pesquisa, assim, a
presente tese sera limitada as historias de vida das pessoas transgéneras participantes das
religibes afro, entre elas 0 Candomblé, Umbanda e o Catimbd6/Jurema. Proponho atraves do
estudo do presente tema, realizar uma pesquisa etnografica multisituada com os relatos das
pessoas transgéneras participantes dos contextos religiosos citados, bem como analisar as suas
trajetdrias e subjetividades que perpassam as suas transi¢oes, sejam elas religiosas, sociais ou

de género.

Para chegar a esta concepgdo multisituada do metier antropoldgico é fundamental,
primeiro, considerar a complexidade da vida moderna, nas suas variadas formas de
redes e teias de relagBes sociais, e, em segundo lugar, mudar os formatos
“tradicionais” da propria pesquisa etnografica. Num formato “tradicional” de se fazer
etnografia cléssica, indica Wolf (2003), teriamos geralmente a descri¢do concentrada
de uma cultura associada a um pequeno grupo social, ou, até mesmo, a uma nagao.
Com relagdo a isso, 0 autor propde uma visdo mais ampla, interconectada, até mesmo
rizomética sobre os termos cultura, acéo social e sociedade, buscando compreender
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melhor como os agentes se relacionam em redes de relagBes locais, regionais,
nacionais e até mesmo internacionais (BAEZ, 2016, p.19).

Optei pela metodologia etnografica multisituada por permitir uma analise mais ampla
do campo, ultrapassando métodos tradicionais da antropologia, em que se analisava um unico
local ou comunidade. A populagdo trans*, adepta as religides afro- brasileiras, ndo se encontra
concentrada em um determinado terreiro/casa ou uma localidade, esta espalhada em varios
terreiros/casas, cidades e estados. Assim, a pesquisa em multiplos locais, seguindo conexdes,
proporcionou uma melhor anélise, percepcao e construcdo do campo a partir de pessoas trans*
adeptas as religides afro-brasileiras.

O trabalho de campo foi realizado nos estados da Paraiba, Pernambuco, Alagoas,
Rondonia e Ceara, principalmente por entrevistas on-line, mas com algumas visitas in loco.
Devido a pandemia de Covid-19* , causada pelo virus SAR-CoV-2, houveram alteracdes na
execucdo da pesquisa. A pandemia comecou apds o aparecimento dos primeiros casos em
dezembro de 2019 na Republica Popular da China, que se espalhou pelo mundo. No Brasil, ela
teve inicio com a incidéncia do aparecimento do virus no carnaval seguinte, no ano de 2020. O
Covid-19 afetou e continua afetando pessoas de diferentes formas, principalmente no ambito

emocional e psiquico.

Em decorréncia do acontecimento e acometimento da pandemia, a pesquisa que antes
previa a realizacdo de entrevistas presenciais, bem como a defesa para o ano de 2023, precisou
ser repensada e reformulada, se produzindo outro caminho metodolégico, no qual foi pensado
como estratégia 0 uso dos recursos virtuais e tecnoldgicos como as entrevistas atraves do

aplicativo zoom e google meet, para obtencédo de dados.

Para a presente pesquisa foram realizadas quatro entrevistas: uma com uma participante
que se autoidentificou como mulher transexual, duas com participantes que se
autoidentificaram como homens transexuais e uma com um pai de santo que se autoidentificou

como cisgénero.

Nome?? Autoidentificacdo de género Religido

11 Segundo a Organizagdo Pan-Americana de Salde, em 11 de marco de 2020, a COVID-19 foi reconhecida como
uma pandemia pela Organiza¢do Mundial de Saude.

12 A escolha dos nomes ficticios foi realizada de forma aleatéria, utilizando o primeiro nome que vinha a cabeca
no momento das transcri¢des. A utilizagdo desses nomes surge de uma demanda pessoal de ndo prejudicar as/os
entrevistadas/os na sua vida de préticas religiosas.
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George Homem Trans Umbanda
Ana Mulher Trans Candomblé/Catimbo

Lucas Homem Trans N&o Binario Umbanda

Pai André Homem Cis Candomblé

As entrevistas foram realizadas de forma livre, em um didlogo com o propésito de obter
a narrativa das historias de vidas das/os interlocutoras/es, bem como as suas trajetorias
religiosas, sendo utilizados nomes ficticios das/os entrevistadas/os, com a respectiva

autorizagao.

Em relagdo as transcrigbes das entrevistas, ndo foram realizadas alteragbes, nem
correcdes de palavras. Da forma que as/os interlocutoras/es falaram, foi transcrito. Essa forma
de trabalhar com as transcricdes € uma escolha pessoal, na qual busco dar énfase a forma e
construcdo das narrativas compartilnadas nas entrevistas, preservando assim aspectos
linguisticos, vicios de linguagem e girias que podem identificar regionalidades e as culturas nas

quais os sujeitos estdo inseridos.

Os caminhos percorridos na composicao da tese me levaram a propor quatro capitulos,
sobre os quais penso ser necessario explana-los para que se compreenda o percurso de todo o
trabalho. O primeiro capitulo ira abordar os debates sobre a categoria género e suas
interlocucdes com a transgeneridade, problematizando os conceitos e apontando percepgdes
contemporaneas. O segundo capitulo trara os debates sobre a transgeneridade nos estudos afro-
brasileiros, perpassando pelos classicos até os trabalhos atuais (estado da arte), observando
problematicas nessa interseccdo de analise e questionando a estrutura das performatividades de

género nas ritualisticas afro-brasileiras.

No tocante ao terceiro capitulo, serd trabalhada a dor silenciada nos terreiros. As
violéncias que perpassam 0s corpos transgéneros, que podem ser desde violéncias simbdlicas
até violéncias fisicas, bem como a resisténcia da populacdo transgénera de terreiro, mesmo
submetidas ao silenciamento. O quarto e Ultimo capitulo tratara sobre as transvivéncias nos
terreiros, 0s percursos desse grupo de pessoas dentro do axé e as acles e relagdes dos adeptos

com as liderangas religiosas, 0 meio religioso (terreiro) e com 0s orixas.

Por fim, ¢é salutar explanar o lugar de fala que parto em rumo a analise da pesquisa

pretendida. “O lugar social ndo determina uma consciéncia discursiva sobre esse lugar. Porém,
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o lugar que ocupamos socialmente nos faz ter experiéncias distintas e outras perspectivas”
(RIBEIRO,2019, p. 69). Sou um homem branco, cisgénero, politeista e gay. Demarco esses
marcadores para relatar meu ponto de partida em busca dos estudos de género, compreendendo
0s meus privilégios e que a minha interpretacdo dos fatos analisados € uma entre varias

possibilidades.

Mesmo fazendo parte da sigla LGBTQIAPN+, compreendo que ndo existe uma luta
unissona de reinvindicacdes, e entre elas, as lutas das pessoas transgéneras sdo subalternizadas
e invisibilizadas, por vérios fatores que serdo analisados no decorrer da tese. Necessario se faz
abordar a sigla e seu crescimento nos ultimos anos. Existem dois movimentos, opostos, quando

se trata da sigla da comunidade.

O primeiro reivindica a insercao de novas letras, e por consequéncia, gerar visibilidade
para mais grupos. Destaco que essas lutas perpassam por disputas de poder, politicas publicas

e, principalmente, a busca por um lugar de fala.

Na contramdo, existe um movimento que critica 0 aumento da sigla por torna-la
impronunciavel e incompreensivel para a populacdo no geral, por envolver muitas
denominacdes e grupos, acarretando embaralhamento das definicdes dos componentes da sigla.
Né&o existe um termo correto, podendo se observar no campo varias formas de se referéncias a
comunidade, desde GLS®3, primeira sigla utilizada, passando por LGBT* - meados da década
de 90-, que foi a mais difundida, até chegar na LGBTQQICAAPF2K+*®, (iltima alteragio apos

a entrada de novos grupos na sigla.

Mas, antes de compreender os debates da inser¢do dos corpos transgéneros nas religides
afro-brasileiras e as tematicas de subalternizacdo social, é necessario entender os caminhos de

construcdo, reconstrucdo e desconstrucdo do género.

13 Sigla que significa Gays, Lésbicas e Simpatizantes.

14 <O GLS ¢ uma sigla do mercado e niio do movimento. Ndo h4 um movimento de negros e simpatizantes ou de
sem-terra e simpatizantes”, era uma afirmagéo insistentemente repetida nesse periodo. Essa explicitacdo de uma
demarcacdo de limites entre movimentos e mercado tinha diversas origens. Tais origens iam além da postura,
defendida atualmente pelo grupo, que aponta mercado e movimento como iniciativas com origens e objetivos
distintos, e para um cuidado em preservar a autonomia do movimento frente as acdes do mercado. Naquele
contexto, uma dessas origens era a critica a “uma ilusdo de cidadania” construida a partir do potencial de consumo
e de diversificacdo de ofertas do mercado segmentado, que estava, também, de certo modo, ligada, no discurso de
alguns militantes, a ideia de uma contraposi¢ao entre vivéncia da homossexualidade restrita aos limites do “gueto”
e adesdo a um modelo mais politicamente engajado de vivéncia da homossexualidade”. (FACCHINI, 2002, p.
200).

15 Sigla que significa lésbicas, gays, bissexuais, transgéneros, queer, questionando, intersexuais, curiosos,
assexuais, aliados, pansexuais, polissexuais, familiares, 2-espiritos e kink.
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1 O CORPO EM CONSTRUCAO

Quando abordamos as tematicas da construcdo do corpo e da corporeidade bem como
da identidade estética corporal transpassamos por varias subjetividades que constroem o ser
humano nas suas singularidades. Nesse aspecto, compreender a diferenga entre corpo e

corporeidade é de fundamental importancia:

Corpo e corporeidade possuem significados diferentes, embora estejam imbricados.
(...) O termo corporeidade, quando abordado, mostra-se mais amplo que o corpo, pois
abarca a “influéncia dos pertencimentos culturais e sociais na elaboracdo da relacdo
com o corpo” (LE BRETON, 2011, p. 65). Ou seja, a corporeidade é o corpo em
relacdo com o ambiente, com a cultura, com a sociedade e com o outro (Sampaio,
2020, p. 31).

Assim, para fins dessa pesquisa, entende-se corporeidade como essa relagdo do corpo
com o ambiente, cultura e sociedade, com énfase aos padrdes socioculturais, influenciados pelo

patriarcalismo e sexismo, que ditam normas de como o corpo deve ser e permanecer.

Levando-se em conta essa perspectiva de corporeidade, ndo podemos criar a ilusdo da
liberdade das construgdes corporais, uma vez que esse processo esta embutido de normas
patriarcalistas, binarias, cisgéneras, construcdes ditatoriais de género que cerceiam as

liberdades dos sujeitos.

Mas o que seria essa liberdade? Em breves consideracgdes iniciais, seria a autonomia dos
sujeitos de ter a construcao do seu corpo a maneira que melhor o representar. Seja um corpo
gordo, magro, preto, seja um corpo com alteracdes cirurgicas, com deficiéncias, entre outras

possibilidades.

As determinacdes do que deva ser o0 masculino e o feminino ultrapassam os padrdes
corporais e adentram nas peculiaridades das gesticulacdes, trejeitos, timbre vocal, modo de
andar e se sentar, entre outros. E nesse ponto, surge uma bifurcacdo dessa temaética, que se
embrica com a sexualidade, pois quando o sujeito ndo corresponde com os padrdes esperados
para 0 género imposto ao nascimento, surgem o0s gquestionamentos — levantados conforme as
normativas das representacdes de género — sobre a sua sexualidade. De forma genérica, caso
seja um sujeito que nas¢a com o 6rgdo genital masculino, no nascimento é lhe imposto o género
masculino, e caso ele ndo corresponda aos padrdes socioculturais impostos a esse género, ja
langam essa pessoa no campo da sexualidade homoafetiva. Ela pode ser gay, mas também pode

ndo o ser; todavia, a producéo subjetiva que modula seu corpo ndo é pensada, ou levada em
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consideracdo, mas apenas categorizada e enquadrada numa espécie de sujeito (Foucault, 1999),
na qual é produzida para representar o desvio das normatividades e padrBes contidos nos

géneros.

A construcdo da corporeidade, nas acepgdes socioculturais ocidentais majoritarias, esta
ligada as imposi¢des do binarismo de género. Assim, quando se fala em um corpo masculino,
por exemplo, espera-se um sujeito forte, com muita massa muscular, viril, que ndo demonstre
emocOes, com voz grossa e comportamento marcado pela autoridade, imposicao e seriedade.
Trata-se de uma construcdo que se opde aquela atribuida as mulheres, que devem ser magras,
altas, pacientes, ter voz delicada, saber realizar afazeres domésticos e possuir seios e gliteos
avantajados — ja que esse corpo passa por outro processo implicito: o da objetificacdo sexual

—, devendo ainda ser fiel e submisso ao companheiro.

Essa ditadura do dever ser, uma vez que a maioria das pessoas nao alcancam esses ideais
de estética e comportamento, vao de encontro com a realidade do ser'® — que apesar de ser um
ideal coletivo, ainda resguarda uma ideia imagética da subjetividade —, da liberdade da
construcdo das subjetividades que perpassam 0s sujeitos e as formas de se expressar ao mundo.
Expressdes essas que representam a perspectiva da esséncia de quem as constroem e nao a
reproducdo de conceitos ditatoriais de uma sociedade que vigia e fiscaliza o0 que pode ou ndo
ser realizado no corpo. Entdo, somos ou ndo somos livres para ter 0s corpos que queremos? E
mais importante, quem resolve lutar contra as imposicdes sociais possui estabilidade emocional
para permanecer reivindicando as suas construcbes de subjetividades? Essas sdo algumas

questdes que serdo abordadas nesse capitulo a partir desse momento.

1.1 A construgdo da categoria génerel’

Os debates sobre género ja transpassaram muitas instancias, desde o uso do género como
categoria de analise, aos debates dentro do binarismo, as tematicas da transgeneridade, até
perspectivas pés-identitarias e de ndo categorizagdo do género. Assim, “discutir género €
transitar por um conjunto de teorias e de concepces e explicacdes sobre o que é ser masculino
e feminino” (Bento, 2017, p. 107).

16 A perspectiva utilizada na presente tese sobre a realidade do ser é uma perspectiva normativa, uma representacio
construida a partir de normas sociais coletivas. Uma produgdo normativa que busca fazer representar.
17O termo esté rasurado propositalmente, pois serd tratado a partir da categoria de rasura de Hall (2014).
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Na tentativa de compreender essa constru¢do do surgimento e definicdo do que se é
género, busquei analisar algumas pontuais arguices e seus conteldos que constroem um
percurso de pensamento, sentidos e significados para a estruturacdo da categoria género e o que

a fundamenta na dualidade, na divisao binaria.

O conceito de género possui as suas raizes na obra do psicologo e sexdlogo John Money,
quando em 1955 langou o texto “Hermaphroditism, Gender and Precocity in
Hyperadrenocorticism: Psychologic Findings”, o qual utilizava o termo para diferenciar o sexo
bioldgico dos papeis de género. Ja em 1972, a soci6loga britanica Ann Oakley lancou o seu
livro “Sex, Gender and Society”, argumentando que as diferengas entre homens e mulheres
percorriam construc@es sociais e ndo meramente bioldgicas. Em seguida, no ano de 1986, a
historiadora Joan Scott langou a sua famosa obra “Gender: A Useful Category of Historical
Analysis”, estabelecendo o género como uma categoria analitica e ressaltando as suas relagdes

para a compreensao das estruturas de poder e interagdes sociais.

De inicio, ja se percebe que existe uma diferenciacdo entre as categorias de género e
sexo bioldgico, sendo ambas distintas e autdbnomas. O género foi lancado no campo da
identidade — subjetividade, enquanto 0 sexo no campo do anatdmico, no sentido materializado

no corpo dos sujeitos.

Revisando as origens do conceito de género, € possivel perceber que, em sua génese,
embora traga as marcas de cada cultura, restringiu-se, por um tempo, a experiéncia da
mulher cis, heterossexual, branca, de classe média, magra, sem deficiéncias — que
ocupa uma posicdo superior e de privilégio social, sendo o ideal performativo a ser
alcangado por todas as mulheres (Nascimento, 2021, p. 26).

Sobre a temética do género, Joan Scott em entrevista concedida a Revista Mandragora,
ao ser questionada se género ainda pode ser considerada uma categoria Util para a analise

historica, respondeu que:

Scott: Eu penso que género ainda é uma categoria Util, apesar de sua cooptacéo por
muitas agéncias internacionais, ONGs, governos e afins. Para mim, género representa
uma pergunta a ser feita por qualquer sociedade, em qualquer momento: como
mulheres e homens estdo sendo definidos, um em relagdo ao outro? Dito de outra
forma, dada a impossibilidade de realmente dizer o que as diferencas fisicas entre os
sexos significam, como as sociedades tém tentado impor significados e manté-los no
lugar? Como os individuos tém se imaginado, ndo se encaixando nessas categorias?
Género é, em outras palavras, uma norma regulamentadora que nunca funciona
plenamente. Assim, as perguntas interessantes sdo: quem estabelece as definicdes?
Para que fins? Como elas sdo aplicadas? Como individuos e grupos resistem as
defini¢des? Se usada dessa maneira, como um conjunto de perguntas cujas respostas
ndo sabemos de antemdo, o género ainda é uma categoria Util de andlise. (Lemos,
2013, p. 162).
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Assim, entendendo que a palavra género é muito mais do que a sua definicdo pode
suportar, optei pela utilizagdo do conceito de Stuart Hall (2014) de “sob rasura” para trabalhar
com a concepcao de género. Dessa forma, a partir desse momento, a palavra género aparecera
rasurada, caracterizando essa outra forma de trabalhar com o conceito: génere.

O sinal de “rasura” (X) indica que eles ndo servem mais — ndo sao mais “bons para
pensar” — em sua forma original, ndo reconstruida. Mas uma vez que eles ndo foram
dialeticamente superados e que ndo existem outros conceitos, inteiramente diferentes,
que possam substitui-los, ndo existe nada a fazer sendo continuar a se pensar com eles
— embora agora em suas formas destotalizadas e desconstruidas, ndo se trabalhando
mais no paradigma no qual eles foram originalmente gerados (Hall, 1995). As duas
linhas cruzadas (X) que sinalizam que eles estdo cancelados permitem, de forma
paradoxal, que eles continuem a ser lidos (Hall, 2014, p. 104).

Vale destacar que a concepgao do “sob rasura” de Stuart Hall foi pensada para se
articular com um “X” sobre a palavra rasurada, todavia, por questdes praticas optei por utilizar
a palavra tachada, riscando o texto tracando uma linha ao meio dele. Mesmo com essa alteracéo,
a proposta ndo muda, que é trabalhar o conceito de forma destotalizada e desconstruida.

Dentre os debates de génere, podemos dividir, principalmente, as discussdes acerca do

feminismo, binarismo, transgeneridade, concepg¢des nao identitarias, entre outras.

Pensando no binarismo dos géneros, compreende-se a dualidade de polos, entre o
masculino e o feminino, embutidos de normas sociais a serem seguidas, partindo da
identificacdo genital designada ao nascimento, ou até mesmo a partir do exame de
ultrassonografia realizado pelas gestantes, que pode identificar o rgdo genital do feto. A partir
da ciéncia da genitalia, ja inicia o ritual de preparacdo para o nascimento, que perpassa pela
compra do enxoval em uma cor que corresponda a genitalia da futura crianca, por exemplo,

menino — azul, menina — rosa.

A hip6tese de um sistema binério dos géneros encerra implicitamente a crenga numa
relacdo mimética entre género e sexo, na qual o género reflete o sexo ou é por ele
restrito. Quando o status constituido do género é teorizado como radicalmente
independente do sexo, o proprio género se torna um artificio flutuante, com a
consequéncia de que homem e masculino podem, com igual facilidade, significar
tanto um corpo feminino como um masculino, e mulher e feminino, tanto um corpo
masculino como feminino (Butler, 2016, p. 26).

O génere ndo € algo cristalizado ou definido, ele se materializa no corpo por meio de
repeticGes de padrdes impostos, uma performatividade de génere, utilizando o conceito de
Butler (2003), no qual esse processo ndo possui um ponto de partida/inicio ou um de

chegada/fim, sendo algo reproduzido/feito e ndo algo natural, nato de corpos/sujeitos. Dessa
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forma, “o que Butler quer dizer é que o género é um ato ou uma sequéncia de atos que esta
sempre e inevitavelmente ocorrendo, ja que é impossivel alguém existir como um agente social

fora dos termos de género” (Salih, 2017, p. 68).

Nessa linha de pensamento de um processo de desenvolvimento, podemos verificar um
imbricamento entre a concep¢do de género proposta por Butler e a de identificacdo, proposta
por Hall (2014). Assim,

Na linguagem do senso comum, a identificagdo é construida do reconhecimento de
alguma origem comum, ou de caracteristicas que sdo partilhadas com outros grupos
OuU pessoas, ou ainda a partir de um mesmo ideal.

[-]

Em contraste com o “naturalismo” dessa defini¢do, a abordagem discursiva vé a
identificacdo como uma construgdo, como um processo hunca completado — como
algo sempre “em processo” (Hall, 2014, p. 106).

Ja para Butler (2003):

Se ha algo de certo na afirmacéo de Beauvoir de que ninguém nasce e sim torna-se
mulher decorre que mulher é um termo em processo, um devir, um construir de que
ndo se pode dizer com acerto que tenha uma origem ou um fim. Como uma pratica
discursiva continua, o termo esta aberto a intervencdes e re-significacdes. Mesmo
quando o género parece cristalizar-se em suas formas mais reificadas, a
“cristalizagdo” é uma pratica insistente e insidiosa, sustentada e regulada por varios
meios sociais (Butler, 2003, p. 33).

Nessa perspectiva, tanto a identificacdo do sujeito quanto o género que ele performatiza
constituem um processo que esta sempre em construcdo — um processo inacabado, cuja
completude é inalcancavel. Trata-se de uma dindmica em simbiose entre identificacdo,
performatividade e a busca pela materializacdo do género nos proprios corpos. “[...] o género
¢ um processo que ndo tem origem nem fim, de modo que € algo que “fazemos”, e ndo algo que
“somos” (Salih, 2017, p.67). Dessa forma, o génere pode ser visto enquanto uma categoria

multipla de se pensar a identificacdo das pessoas.

No tocante a teoria da performatividade, € necessario esclarecer, que segundo Butler

(2018), o género performativo pode ser compreendido como uma representacao:

Entdo, em primeiro lugar e acima de tudo, dizer que o género é performativo é dizer
que ele ¢ um certo tipo de representacdo; o “aparecimento” do gé€nero ¢é
frequentemente confundido com um sinal de sua verdade interna ou inerente; o género
é induzido por normas obrigatérias que exigem que nos tornemos um género ou outro
(geralmente dentro de um enquadramento estritamente binario); a reprodugdo do
género é, portanto, sempre uma negociagdo com o poder; e por fim, ndo existe género
sem essa reproducdo das normas que no curso de suas repetidas representacdes corre
0 risco de desfazer ou refazer as normas de maneiras inesperadas, abrindo a
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possibilidade de reconstruir a realidade do género de acordo com novas orientacdes
(Butler, 2018, p. 39-40).

As imposigdes sociais do binarismo cerceiam as liberdades individuais dos sujeitos, que
sdo submetidos a regras pré-estabelecidas, lhes emoldurando num quadro de referéncias que
devem ser cumpridas para o alcance do género. Essas imposi¢es também entram em choque
com a realidade da intersexualidade, que por se s6, coloca em cheque o binarismo genético-
biolégico, mostrando que a propria natureza € mutacdo e processo, ndo determinada por
oposi¢des, mas continuas transformagdes. Dessa forma, como estabelecer um padréo quando o

sujeito transita entre esses dois universos estabelecidos?

A intersexualidade pode ser compreendida como “[...] a pessoa que nasceu fisicamente
entre (inter) o sexo masculino e o feminino, tendo parcial ou completamente desenvolvidos
ambos 0s 0rgdos sexuais, ou um predominando sobre o outro. Popularmente era conhecido

como hermafrodita” (Pereira, 2018, p. 39).

Existia uma pratica médica de que, quando nascia uma crianca intersexual, analisava-se
qual era o 6rgao genital mais desenvolvido e submetia o recém-nascido a uma cirurgia para a
retirada do orgdo menos desenvolvido. Chegando-se, assim, ao extremo da tentativa de
padronizacdo da corporeidade das pessoas. Ao retirar as subjetividades e individualidades dos
sujeitos em nome de padrbes socioculturais, ndo se considerava se aquele individuo poderia

sofrer algum desconforto psiquico decorrente das alteracdes impostas ao seu corpo.

Os sujeitos intersexuais, que ndo sdo poucos, sdo 0s mais invisiveis de todas as
categorias sexuais. Provavelmente porque é a que mais desafia o binarismo sexual. A
forma de obriga-la a permanecer invisivel é fazendo a cirurgia em idade precoce, para
“corrigir”, “normalizar” e transformar o sujeito em uma das duas categorias que
sustentam ideologicamente na heteronormatividade. E assim que a cirurgia, e
tratamentos hormonais, sdo impostos como necessidade, sem considerar a violagdo ao
corpo. Essa tentativa de normalizacdo estética do corpo atende aos desejos de quem
vé de fora, isto é, ao incdmodo causado aos pais, a familia e ao campo social. Ao usar
as tecnologias para a normalizagdo ndo se leva em conta que naquele corpo ha um
sujeito que pode ter sua identidade, ainda a ser construida, violada pela ideologia do
binarismo sexual. Tal ato afronta ao principio constitucional da dignidade humana.
(Pereira. P. 47. 2018).

Entdo no binarismo, 0 género e 0 sexo SO pode ser uno? Pensando esse questionamento
sobre a Optica hegemdnica binaria, a resposta seria sim, mas nao representaria a pluralidade de
subjetividades das pessoas que compde a sociedade. Existe a tendéncia de submeter os corpos
a esses padrdes, independentemente da vontade, visando o inconformismo e incdmodo das

normas e representacoes de género. Ou seja, uma pessoa intersexual ndo necessariamente tera
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objecdes ao préprio corpo. No entanto, por desafiar a no¢éo de naturalidade do género e suas
normas — que, teoricamente, ndo deveriam sequer admitir a existéncia de exce¢des —, essas
pessoas acabam sendo tratadas como anomalias. Em razdo disso, sdo frequentemente
submetidas a procedimentos cirdrgicos ou segregadas por suas corporalidades, sofrendo

processos de marginalizacdo social, silenciamento e invisibilidade.

Todos os corpos ndo hegemdnicos sdao marginalizados, ndo se podendo criar uma
hierarquia de quem é mais violentado pelo silenciamento. Todavia, como Pereira (2018) mesmo
informa, o publico intersexual € o mais invisibilizado dentro das categorias sexuais, € 20 mesmo
tempo, 0 que mais desafia o binarismo sexual, por romper com a naturalidade normativa e

permanecer em um entrelugar de dupla pertenca.

Essa desestabilizagdo do binarismo que move a necessidade social de colocar esse
sujeito em uma caixa e fomentar os procedimentos estéticos para determinar qual o 6rgéo sexual
deve permanecer e qual deve ser retirado. Essa dupla pertenca é indesejada e aflora
guestionamentos ao “cistema” (cisgeneridade + sistema), principalmente acerca da
possibilidade da transitoriedade da identificacdo e do processo de construcdo do génere.
Identificacdo essa que ndo necessita mais permanecer no campo do ideal cristalizado, imposto
e pré-determinado. O sujeito se vé no lugar da escolha, podendo permanecer, mudar ou transitar,

nessa fluidez da construcéo de si.

“Assim, o processo de patologizacao, criminalizagdo e subalternizacao das identidades
trans* faz parte do interesse do CIStema colonial moderno de género” (Nascimento, 2021, p.
101). Sendo empregado a outros campos além das identidades trans* essa concepcao de
estruturacdo de uma sistematica cisgénera estruturante das relacdes interpessoais e de poder.
Podendo se compreender também, um heterosistema, que exclui as sexualidades dissidentes e

padrdes ditos e afirmados como desviantes.

O respeito a identificacdo das pessoas € de suma importancia, tanto no quesito da boa
convivéncia social, como garantia da dignidade da pessoa humana, principio previsto na
Constituicdo Federal de 1988, que desencadeou varios direitos e garantias para as/os
brasileiras/os, em especial para as/os subalternizadas/os, promovendo uma tentativa de

isonomia social.

E de conhecimento comum que o Brasil marca recordes em violéncias de género, s6 no

ano de 2021, segundo o Instituto de Pesquisa Econdmica Aplicada — IPEA, houveram mais de
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3.858 homicidios cometidos contra mulheres no Brasil'®, além de violéncias morais,
patrimoniais, psicoldgicas, fisicas e sexuais, que atingem principalmente a populacdo mais
carente. Mesmo com politicas publicas e institucionais para dirimir tal realidade, se verifica
falhas, como por exemplo, a delegacia da mulher ndo funcionar 24 horas e aos finais de semana,
sendo que o maior indice de violéncia a essa populacdo é acometido no periodo noturno e aos

finais de semana.

Todavia, o Brasil conseguiu alguns avancos na tematica de género, como: a Lei Maria
da Penha, autorizacdo da alteracdo do nome civil e sexo no registro de nascimento sem a
necessidade de cirurgia de readequacéo sexual, equiparacdo dos crimes de LGBTQIAPN+fobia
ao crime de racismo, entre outros. Apesar do judiciario brasileiro ser conservador, ja existe
alguns debates avancados, como a possibilidade de se inserir na certiddo de nascimento a ndo-
binariedade. Todavia, a Declaracdo de Nascido Vivo — DNV, regulada pela lei n°® 12.662 de 05
de junho de 2012, documento obrigatorio para a lavratura do assento do registro de nascimento,
SO preveé a insercdo do sexo do individuo, podendo ser masculino, feminino ou ndo identificado,
portanto, ndo abrindo margem para a nao-binariedade. Assim, 0s intersexos séo classificados

com o sexo nao identificado®®.

Esse debate abre margem para se questionar sobre perspectivas da incluséo e exclusdo
da subalternidade, entendendo esse grupo de pessoas, como 0s marginalizados, perpassando
por aspectos do patriarcado, colonialidade, sexismo, cisgeneridade, heterossexualidade,
imposicdes e constructos sociais que classificam sujeitos, distribuindo poder para uns e

segregando outros.

Quando se pensa em um Estado de Direito Isondmico, cria-se essa acep¢do de uma
pseudo tentativa de igualdade social, reconhecendo as desigualdades e buscando o acesso de
todos a garantias basicas para os cidaddos brasileiros. Mas na realidade, na contramdo, surge a
institucionalizacdo de segmentos sociais na tentativa de se manter o poder a quo, por exemplo,
0 patriarcalismo que se reproduz em seara institucional, entre outras, fomenta a segregacao
entre homens e mulheres, acarretando salarios diferentes, bem como na dificuldade das

mulheres conseguirem alcancar cargos de chefia etc.

18 Para mais informac@es, consultar o Atlas da Violéncia do Instituto de Pesquisa Econémica Aplicada — IPEA.
Link: https://www.ipea.gov.br/atlasviolencia/arquivos/artigos/1504-dashmulherfinalconferido.pdf.

19 para mais informagBes consultar a lei n°® 12.662/12 e a reportagem: https://gl.globo.com/pop-
arte/diversidade/noticia/2022/06/27/orgulho-de-ser-quem-se-e-o-direito-a-cidadania-de-pessoas-intersexo.ghtml.
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Na mesma linha de pensamento, a transfobia institucionalizada cria barreiras que
impedem mulheres transgéneras de acessar o mercado de trabalho, empurrando muitas delas

para ocupagdes quase exclusivamente ligadas a prostituicéo.

Entdo, temos inclusdo de género na sociedade brasileira? Infelizmente esse
questionamento ¢ respondido com “depende”. Se tratarmos de um espectro de género dito e
reconhecido como eurocéntrico, cisgénero, heterossexual, entre outros, poderemos tentar
abordar a inclusdo, mas lembrando que essa é uma gradacdo empirica dos grupos
marginalizados. Quanto mais proximo do ideal imposto socialmente, mais esse corpo podera se
sentir incluso e menos violéncias sofrerd. Todavia, quem se encontra na outra ponta, sofrerd o

méaximo de excluséo e violéncia.

Uma mulher branca cisgénera ndo compartilha das vivéncias de uma mulher negra
cisgénera, que, por sua vez, também ndo experienciard 0 que vive uma mulher negra
transgénera. Como ja mencionado, ndo se trata de estabelecer uma hierarquia das violéncias,
mas € possivel reconhecer uma gradacao entre 0s grupos menos subalternizados e aqueles mais
intensamente marginalizados. E, na base dessa estrutura, encontram-se as pessoas transgéneras,
que lutam cotidianamente pelo direito a existéncia e pela propria sobrevivéncia em um sistema

social que violenta seus corpos de multiplas formas.

1.2 Pessoas transgéneras e a construcdo da subjetividade.

E ndo precisa ser Amélia pra ser de verdade
Cé tem a liberdade pra ser quem vocé quiser.
Seja preta, indigena, trans, nordestina.
N&o se nasce feminina, torna-se mulher.

(N&o precisa ser Amélia — Bia Ferreira).

As trajetorias de vida das pessoas transgéneras perpassam por Varias subjetividades que
as constituem e constroem as suas identificacdes. Talvez o conceito de identificacio?® devesse

ser trabalhado “sob rasura” da mesma forma que Stuart Hall (2014) trabalha o conceito de

20«0 conceito de “identificagdo” acaba por ser um dos conceitos menos bem desenvolvidos da teoria social e
cultural, quase tao ardiloso — embora preferivel — quanto o de “identidade”” (Hall, 2014, p. 105).
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identidade?’. Todavia, mesmo com as problematicas envolvendo esse debate, optei por

trabalhar com a concepgéo de identificacédo, no lugar de identidade.

A construcdo de formas de existéncias ndo cisgéneras perpassa por um leque de
identificagOes que ndo necessariamente possuem nomenclaturas para defini-las ou as colocam
em caixas classificatorias. Podemos trabalhar com as categorias de transexualidade,
travestilidade, transgeneridade, mas essas ndo exaurem a totalidade das identificacdes e das

subjetividades desse grupo.

Para se trabalhar com esse grupo diverso, surge a possibilidade de os referenciar como

Trans*, vejamos:

E importante demarcar que o termo “trans*”, com asterisco, sinaliza a ideia de abarcar
uma série de identidades ndo cisgéneras. De modo particular, as seguintes identidades
estdo contempladas no termo “trans*”: transexuais, mulheres transgéneras, homens
transgéneros, transmasculines e pessoas néo binarias. Ja o termo “mulheres trans”
refere-se a mulheres transexuais e mulheres transgéneras ??(Nascimento, 2021, p. 18-
19).

O presente trabalho ndo possui a intencdo de classificar as identificagcdes trans*, mas
apresentar a pluralidade desse grupo e demonstrar que mesmo sem alguns sujeitos constarem
na sigla LGBTQIAPN+, essas pessoas existem e reivindicam suas existéncias, vivéncias e
subjetividades. Assim, na tentativa de abarcar o maior namero possivel de identificagdes, adota-

se, a partir deste ponto, 0 uso da categoria Trans*.

Com o crescimento dos debates em torno do transfeminismo, tem-se colocado em pauta
a pluralidade da categoria “mulher”, passando-se a pensar em mulheridades — englobando
todas as identificacGes que atravessam a construcdo social do ser mulher. Trata-se de uma
proposta que oferece um olhar ampliado e diferenciado ao feminismo, ao reconhecer

experiéncias multiplas e marginalizadas no interior dessa categoria®.

21 «A identidade é um desses conceitos que operam “sob rasura”, no intervalo entre a inversdo e a emergéncia:
uma ideia que ndo pode ser pensada da forma antiga, mas sem a qual certas questfes-chave ndo podem ser sequer
pensadas” (Hall, 2014, p. 104).

22 Faz-se necessario esclarecer os termos mulheres transexuais e mulheres transgéneras. O primeiro era utilizado
até final do século XX e inicio do século XXI para identificar as pessoas que transitavam de género — do masculino
para o feminino — e realizavam a cirurgia de redesignacéo sexual, como narra Dom Kulick (2008) em suas
pesquisas. Ja o termo mulheres transgéneras é um conceito guarda-chuva que identifica tanto as travestis, como as
mulheres transexuais. Ou seja, € utilizado para denominar pessoas que transitaram do género masculino para o
feminino. Ressalta-se que apesar de existir distinges entre os conceitos no campo, bem como a tentativa de criar
distingdes entre os sujeitos enquadrando-os nessas categorias, atualmente o critério utilizado € a autoidentificago
do sujeito, independentemente de cirurgia de redesignagao sexual ou alteracdes corporais.

23 «Q transfeminismo, entretanto, oferece um olhar diferente sobre o feminismo considerado padrdo, assim como
o feminismo negro, o feminismo léshico, entre outras perspectivas, também oferecem. Nossas experiéncias como
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[...] é que o transfeminismo é uma corrente tedrica e politica vinculada ao feminismo
que se divide em varias correntes exatamente pela compreensdo, de certo modo
comum, de que é impossivel permanecer insistindo em mulher, no singular, numa
condicdo universalizante, como sujeita Gnica do feminismo (Nascimento, 2021, p.68).

Ao se analisar a pluralidade de mulheres que constroem o feminismo, torna-se pertinente
questionar se ainda faz sentido afirmar uma identidade no singular — como se houvesse uma

Unica autora, pensadora ou vivenciadora do feminismo.

Firmar mulheres trans, travestis, transexuais e transgéneras dentro do feminismo néo
é dispersdo, tampouco divisdo, mas reconhecer como o conceito de género propde a
diversidade de performances e experiéncias femininas ou estabelece negociacdes
culturais estratégicas e de representacédo politica com as mulheridades (Nascimento,
2021, p.41).

E necessario pensar a construcdo desse ser mulher. Beauvoir (2019) explica que a
mulher esta na categoria do “outro”: “A mulher determina-Se e diferencia-se em relagdo ao
homem, e ndo este em relacéo a ela; a fémea € o inessencial perante o essencial. O homem é o
sujeito, o absoluto; ela é o outro” (Beauvoir, 2019, p. 12-13). Mas é importante salientar que
essa construcdo de outro esta sob a oOtica da mulher branca, cisgénera, eurocéntrica e

heterossexual.

Essa marcacao se faz necessaria, porque como afirma a autora Grada Kilomba (2019),
se assim o € a mulher eurocéntrica, a mulher negra seria como o Outro do Outro, uma vez que
a mulher negra ndo possui uma relacdo de reciprocidade com o homem branco e negro, bem
como com a mulher branca. “A falha no pensamento beauvoriano ¢ pensar tanto o homem como
universal, sem entender que ele também apresenta interseccdes, quanto a mulher em uma falsa
relacdo de reciprocidade com o homem, e também numa condigdo universal” (Nascimento,
2021, p.51-52).

A partir dessas concepcOes de outreridades, surge a perspectiva do Outro do Outro do
Outro. Essa andlise vem abordar a vulnerabilidade que as travestis e mulheres transexuais
perpassam por ndo terem uma relacdo de reciprocidade, seja com homens brancos ou negros,

seja com mulheres cisgéneras brancas ou negras.

Como mulheres transexuais e travestis, 0s deslocamentos das outreridades se movem
de modo a produzir a vulnerabilizacdo de nossas existéncias. Nossas outreridades
estdo além; somos, de certa maneira, o Outro do Outro do Outro, uma imagem distante
daquilo que é determinado normativamente na sociedade como homem e mulher.
Nesse sentido, é dificil para homens e mulheres cis, brancos e negros e com tantos

mulheres transexuais e travestis sdo contribui¢des para 0 modo como entendemos o feminismo no campo das lutas
politicas e das proposi¢des teoricas” (Nascimento, 2021, p. 21).
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outros marcadores reconhecer que as materializagdes de género performadas por
mulheres transexuais e travestis possam estar nas lutas feministas ou ser reconhecidas
dentro das mulheridades e feminilidades (Nascimento, 2021, p. 52).

Esse marcador de reconhecimento das outreridades € importante, principalmente para o
transfeminismo, no sentido de reconhecer a vulnerabilidade e lutar pela inclusdo dessa
diversidade dentro da pauta do feminismo. Ainda existe relutancia em aceitar as mulheres trans*
dentro do movimento feminista, especialmente em reconhecer essas mulheridades como
sujeitos que devem ter suas existéncias reconhecidas e reivindicadas pelo movimento feminista.
Uma vertente feminista que carrega em suas analises discursivas a ideia de naturalidade e
esséncia de género, marcada pelo objeto sexual “natural”, conhecida como feminismo radical
(radfem), tende a defender posicdes de exclusdo e impedimento do reconhecimento social de

mulheres trans* que, querendo ou ndo, acabam por difundir transfobias.

Assim, podemos ver a fragmentariedade das lutas pretendidas pelos varios segmentos
do feminismo, bem como a importancia do transfeminismo enquanto reivindicador de espaco e

visibilidade de um grupo subalternizado, inclusive pelo proprio feminismo.

Para compreender melhor as trajetorias da transgeneridade, é importante ter nocdo de
alguns conceitos e percepcdes sobre a tematica em uma ética sociocultural que, por anos, vem
delegando a marginalidade, entre outros papeis, esse grupo. O Brasil®* esta em primeiro lugar
no ranking internacional entre os paises que mais matam pessoas LGBTQIAPN+, conforme
relatorios do Grupo Gay da Bahia — GGB e da Associacdo Nacional de Travestis e transexuais
- ANTRA, ultrapassando paises que ainda possuem penas de morte para esse grupo. Mesmo
sendo um pais democratico, presando pelas liberdades dos cidaddos, a transfobia
institucionalizada invisibiliza e reforca a marginalizacdo das pessoas trans*, no qual dificulta o
acesso a setores publicos, como delegacias e hospitais, nos quais ndo possuem pessoal
preparado para atender essas pessoas, que acabam evitando o atendimento por medo de

sofrerem mais violéncias simbolicas.

De um ponto de vista social, a populagéo trans* foi empurrada para a vida noturna, a
prostituicdo, entre outros locais. A prostituicdo em si ndo € o problema, inclusive ¢ uma

atividade licita no Brasil, mas a problematica surge quando a populacao trans* é obrigada a se

24 “No Brasil, a populagdo que é diariamente dizimada é de pessoas trans (travestis, transexuais, transgéneros). De
forma geral, os assassinatos dessa populacdo sdo contabilizados (equivocadamente, ao meu ver) e classificados
como assassinatos contra lésbicas e gays. O que sugiro nomear como transfeminicidio tem um campo de
intersecgdo com o assassinato de Iésbicas e gays, mas tem diferengas consideraveis” (Bento, 2017, p. 59-60).
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prostituir como Unico meio de subsisténcia. Como se ndo possuissem aptiddo para outras

atividades laborativas.

O antropdlogo Don Kulick realizou, entre 1996 e 1997, uma pesquisa na cidade de
Salvador, Brasil, com travestis, abordando tematicas como prostituicdo, sexo, género e cultura.

Segundo ele:

As travestis geralmente se referem ao momento de entrada na atividade de prostituicdo
com a expressdo “cair na vida”. A expressdo traduz com ironia o reconhecimento de
que a prostituicdo de rua é considerada uma das ocupacdes menos valorizadas que um
individuo pode exercer e, além disso, reflete o fato de a prostituicédo ser designada em
todo o Brasil como “a vida” ou a “vida facil”. A maioria das travestis de Salvador “cai
na vida” com a ajuda de outras travestis mais velhas e experientes (Kulick, 2008, p.
151).

Mesmo sendo a obra citada do final da década de 1990, e embora as tematicas
envolvendo género tenham sido amplamente debatidas e desenvolvidas desde entdo, a
prostitui¢ao continua sendo associada a acepgao de “vida facil” e a um caminho que a sociedade
tenta naturalizar para a populacdo trans*. A prostituicdo segue desvalorizada e, junto a ela,
observam-se altos indices de violéncia, bem como a permanéncia do estigma do HIV/AIDS, no
qual se estabelece uma associacdo entre a pratica laboral e a doenca, reforcada pelo proprio
discurso médico ao afirmar que trabalhadores e usuarios constituem um “grupo de risco”. “Se,
por um lado, € dificil saber se a morte de uma travesti foi causada por Aids, por outro € muito
facil saber quando a morte decorre da violéncia. O Brasil é uma sociedade violenta” (Kulick,
2008, p. 46).

A construcdo das identificacbes e das corporeidades trans* perpassa muitas
subjetividades que, dentro de concepg¢des patriarcalistas, sexistas, transfobicas e colonialistas,
mergulham esses sujeitos em categorias como prostituicdo, soropositividade, pecado,

criminalidade, patologizacdo e marginalidade.

O problema, entretanto, é que as travestis ‘sdo’ ameacadoras. Os meios de
comunicacdo no Brasil retratam-nas como marginais, isto é, delinquentes perigosas
ou criminosas. Durante toda a minha permanéncia no pais, fui seguidamente advertido
por algumas pessoas para que ndo me aproximasse das travestis, ndo confiasse nelas,
ndo permitisse que elas chegassem perto de meus pertences, ndo acreditasse em nada
do que elas porventura me dissessem, enfim, e de modo geral, que eu ficasse longe
delas [...]. A caracterizacdo das travestis meramente como ‘invertidos’ € incapaz de
transmitir ou descrever adequadamente a repulsa e 0 medo profundos que elas podem
despertar em muitos brasileiros. E incapaz, tampouco, de explicar a atrago eletrizante
que as travestis provocam, onde quer que estejam (Kulick, 2008, p. 26).
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Nessa perspectiva, podemos observar o duplo papel que a populagdo trans* assume na
sociedade brasileira: medo e curiosidade. O medo é fomentado porque esse grupo é colocado
como sinbnimo de periculosidade e criminalidade; ao mesmo tempo, desperta curiosidade e
interesse por realizar uma ruptura no sistema binario de género, situando essas pessoas em um
espago “entre” os géneros, o que gera tanto curiosidade quanto fetichizacdao. Esse fetiche
impulsiona a procura por pessoas trans* na prostituicdo, motivada pelo desejo do curioso, do
novo e do misterioso. Alguns homens buscam relagdes sexuais com mulheres trans* com o
intuito de serem penetrados por elas. O fetiche construido e a narrativa de que, ao serem
penetrados por uma mulher, estariam afastados da homossexualidade decorrem do tabu em

torno do prazer anal masculino.

Também existe a construcdo social de uma repulsa total as existéncias trans*, um
sentimento criado dentro dos padrdes de performatividades sexistas e de género, enquanto uma
performatividade dos atos da fala, que impde, através da nomeacdo, uma situacdo e uma
consequéncia de efeitos. “[...] a performatividade ¢ um modo de nomear um poder que a
linguagem tem de produzir uma nova situacao ou de acionar um conjunto de efeitos” (Butler,
2018, p. 35). A teoria performativa dos atos da fala ndo se confunde com a teoria performativa
de género. A primeira, caracteriza os “(...) enunciados linguisticos que, no momento da
enunciacdo, faz alguma coisa acontecer ou traz algum fenbmeno a existéncia. J. L. Austin €

responsavel pelo termo (...)” (Butler, 2018, p. 35). Ja a segunda:

(...) aparece, portanto, como uma chave normativa de compreensdo da prépria
fundamentacéo do género, baseada em um processo de repeticéo e citagdo das normas
(a esséncia presumida do masculino e do feminino é efeito de um conjunto de
discursos que promovem as distingdes entre homens e mulheres), mas também de
revisdo e parddia da lei (Caminhas, 2017, p.4-5).

Corroborando com o pensamento de Butler (2018), poder-se-ia dizer que o ato de
nomear 0 outro como repulsivo o desqualifica e desvaloriza, reforcando a subalternizacao da

populacdo trans*.

Se as mulheres ndo trans sdo identificadas como o género vulneravel, inferiorizado,
quando os sujeitos negam o género de origem e passam a demandar o reconhecimento
social como membro do género desqualificado, desvalorizado (0 género feminino),
teremos como resultado uma repulsa total as suas existéncias. Dessa forma, um
homem que nega sua origem de género e identifica-se como mulher estard quebrando
a coluna dorsal das normas de género, porque: 1. Nega a determinacéo bioldgica das
identidades de género; 2. Identifica-se como o desvalorizado socialmente. O feminino
gue seus corpos encarnam € uma impossibilidade existencial e a relacdo que se
estabelece com eles é de abje¢do. (Bento, 2017, p. 60).



35

A enunciacdo da repulsa, juntamente com a quebra da construcdo binéria do género gera
uma instabilidade da norma, aumentando a violéncia com esses corpos, mas a0 mesmo tempo,
a tentativa de padronizacao e o reencaixe dessas vivéncias dentro de um possivel binarismo. Ou
seja, uma inclinagdo para que as pessoas trans* alterem suas corporeidades e se submetama um
tedrico enquadramento da estética do corpo com o género que expressam. Mesmo com isso, 0

sistema binario continua instavel e propenso ao declinio.

A pessoa ndo precisa de cirurgias, tratamento hormonal, laser, binder, packer, cabelo
curto ou comprido, gostar do género oposto, odiar a genitalia para ser trans “de
verdade”. Se quiser se valer de alguns desses elementos, bem, mas, se quiser pensar
outras formas, nao previstas nessa lista, bem também. A verdade da pessoa trans nao
pode ser averiguada com base em um conjunto fechado de regrinhas, como a Medicina
insiste em nos dizer. Acima de tudo, precisamos entender que, se no passado 0s
modelos de masculinidade e feminilidade a disposicdo ndo levavam em conta o
préprio corpo das pessoas trans, agora quando mais elas vdo conseguindo ocupar a
sociedade, mais vao poder se espelhar em si mesmas para pensar seus proprios
modelos de masculino e feminino, a forma como querem existir (Jesus, 2017, p. 11).

Durante a pesquisa de Kulick (2008), observa-se que existia uma distin¢cdo entre as
categorias mulher transexual e travestis, no qual as mulheres transexuais eram as que
realizavam a cirurgia de redesignacdo sexual, enquanto as travestis (que permaneciam com o
orgao genital masculino) estavam ligadas a prostituicao e marginalizagdo. Todavia, “a questao

central na defini¢do trans reside na autoidentificacdo” (Jesus, 2017, p. 11).

O génere se manifesta na corporeidade, sendo por intermedio do corpo que a
performatividade de género se materializa e reproduz os padrées normativos. O corpo nao € so
uma matéria, ele interage e ¢ construido socialmente. “A expressdo corporal ¢ socialmente
modulavel, mesmo sendo vivida de acordo com o estilo particular do individuo” (Le Breton,
2006, p. 9). Os corpos trans* também representam a extensao da sua esséncia enquanto sujeito

perpassado de subjetividades que constroem a sua identificacdo social e de génere.

Pela corporeidade, o homem faz do mundo a extensdo de sua experiéncia;
transformando-o em tramas familiares e coerentes, disponiveis & acdo e permedveis a
compreensdo. Emissor ou receptor, o corpo produz sentidos continuamente e assim
insere 0 homem, de forma ativa, no interior de dado espaco social e cultural (Le
Breton, 2006, p. 8).

O corpo interage com 0 meio, e essa construcao tem que ser pautada na liberdade do
sujeito de se manifestar e interagir com o mundo. Ditar como o corpo deve ser fere as
subjetividades dos sujeitos e reforcam padrdes sociais quase inalcangaveis. A “ditadura” do
corpo nao € recente. Historicamente as mulheres sdo coagidas a seguirem padrdes sociais de

beleza, que ditam o modelo de corpo ideal, aceito ou tolerado; e qual deve ser evitado, oprimido
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e rejeitado. Mas quando se adentra nos debates trans*, esses padrdes vao além. E exigido a
realizacdo de cirurgias e procedimentos estéticos para que ocorra uma tedrica adequacdo do
corpo ao género expressado, quase como se fosse impensavel ter o género feminino e externar
uma corporeidade dita como masculinizada; ou o inverso, ter o género masculino e externar

uma corporeidade feminilizada.

De fato, o corpo quando encarna o homem é a marca do individuo, a fronteira, o limite
que, de alguma forma, o distingue dos outros. Na medida em que se ampliam os lacos
sociais e a teia simbdlica, provedora de significacdes e valores, o corpo é o traco mais
visivel do ator. Segundo as palavras de Durkheim, o corpo é um fator de
“individualizac¢do” (Le Breton, 2006, p. 10).

Exigir que seja realizada alguma alteragéo corporal para validar a identificagcdo de
género de alguém é inaceitavel. Nao se pode vincular a validacdo da identidade de génrere das
mulheres trans* a realizacdo de uma cirurgia de redesignacdo sexual ou a procedimentos
cirirgicos para a colocagdo de proteses de silicone nas mamas, nem a dos homens trans* a
retirada das mamas ou a procedimentos estéticos. Isso deve ficar a critério de cada pessoa,
decidir ou ndo submeter-se a alteracGes corporais. A estética corporal ndo necessariamente
representa o que € lido como um determinado génere, essa construcao social pode ser seguida

ou ndo. Tudo vai depender de como o sujeito deseja performatizar seu corpo em sociedade.

Essa trajetoria de compreensdo da transgeneridade, mudancas de paradigmas e até
historia da populacédo trans* € importante para se compreender 0s percursos que levaram até as
acep¢Oes atuais. “Para termos consciéncia de quem somos precisamos de memoria, de ter
conhecimento de nossa historia, de onde viemos, de que a nossa populacdo lutou, e morreu,
para que tivéssemos os minimos direitos dos quais hoje gozamos” (Jesus, 2019, p. 254). Como
Jaqueline Gomes de Jesus, mulher trans* e psicologa, relata, € necessario conhecer da histéria
da populagéo trans* e ndo tem como deixar de relatar a histéria de Xica Manicongo?, africana
do Congo escravizada, em meados de 1591, vendida para um sapateiro, na cidade de Salvador
(Jesus, 2019).

5«0 registro da existéncia de Xica Manicongo se deve a extensa pesquisa de Luiz Mott sobre a persegui¢do aos
chamados “sodomitas” no Brasil, a partir da documentagao inquisitorial encontrada no arquivo da Torre do Tombo,
em Lisboa, Portugal.” (Jesus, 2019, p.252).
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Figura 1 - Capa do cordel Sertransneja. Xilogravura de Xica Manicongo

GERTRANSNE]4

Fonte: Rede mundial de computadores

Xica era uma mulher trans* que foi denunciada a Igreja durante a primeira visita da
Inquisicao ao Brasil, denominada de visitagdo, no qual foi acusada pelo crime de sodomia. “O
gue se comenta é que Xica, para continuar viva, abriu mao de se vestir como lhe convinha e

adotou o estilo de vestimenta tradicional para os homens da época...” (Jesus, 2019, p. 253).

Xica, por medo, teve que performatizar um género que ela ndo se identificava e usar o
nome de batismo, Francisco, como mecanismo de sobrevivéncia. Medo esse que ainda é
realidade para a populacdo trans* no século XXI, principalmente no Brasil que é considerado
o pais que mais mata pessoas LGBTQIAPN+ no mundo. “E importante ressaltar que, na
perspectiva do feminismo decolonial, ndo podemos deixar de destacar as questdes de raca e
classe (exploragéo capitalista) no exemplo de Xica Manicongo, que, certamente, numa

dimensao interseccional, aumentaram sua vulnerabilidade” (Nascimento, 2021, p.49).
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Jesus (2019) ainda narra que durante séculos Xica foi chamada por Francisco nas
pesquisas, quando lembrada em alguma nota, sendo apontada como homem, até que sua histéria
foi resgatada. Mesmo no século XXI ainda é uma pratica comum colocarem pessoas trans* no
género dito como o correspondente ao sexo bioldgico e enquadrarem essas pessoas no campo
da homossexualidade, refor¢ando a invisibilidade das pessoas trans*.

A partir dessa construgdo e debate acerca do génere e da transgeneridade, ird se iniciar
na presente pesquisa as discussdes sobre essas tematicas juntamente com os imbricamentos das
religides afro-brasileiras, iniciando com um panorama dos estudos sobre Umbanda, Candomblé
e Catimbd/Jurema e passando para as problematicas envolvendo a populagéo trans*.

1.3 Consideracdes parciais

Ao longo deste capitulo foi abordado as complexidades e nuances envolvidas na
construcdo e identificacdo das corporeidades, destacando como essas construgdes estdo
profundamente enraizadas em normas socioculturais, binarias, patriarcalistas e cisgéneras.
Essas normas ndo apenas moldam as expectativas de génere, mas também limitam as liberdades

individuais dos sujeitos na construcéo de suas proprias identificacdes corporais.

A liberdade na construcdo do corpo deve significar a autonomia dos individuos em
moldar suas proprias corporeidades de acordo com suas preferéncias e identificacdes, seja
através de cirurgias, aceitacdo de seus corpos, ou outras formas de expressao corporal. No
entanto, essa liberdade é constantemente cerceada por imposi¢oes sociais e culturais que ditam

padrdes rigidos de génereo e sexualidade.

A analise das categorias de génere e a discussdo sobre a performatividade de género
mostraram como essas identificagdes sdo construidas e continuamente negociadas dentro das
normas sociais. O conceito de intersexualidade foi especialmente relevante para desafiar o
binarismo de género, evidenciando que a propria concepgdo de “natureza” nao € fixa, mas sim

fluida e mutavel.

Os avancos legais e institucionais no Brasil, como a Lei Maria da Penha e a possibilidade
de alteracdo do nome civil sem cirurgia, mostram progressos importantes, mas ainda hd um
longo caminho a percorrer para garantir a verdadeira igualdade e respeito as identidades

diversas.
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Concluimos que a luta pela liberdade na construcdo do corpo é também uma luta contra
as normativas opressivas da sociedade. E essencial promover um entendimento mais inclusivo
e respeitoso das multiplas formas de ser e existir, reconhecendo a importancia da subjetividade

e da autonomia de cada individuo na construcéo de sua identificagéo corporal.
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2 LACRANDO NAS PESQUISAS AFRO: OS PESQUISADORES SAO DO BABADO?

A palavra “lacrar” vem do pajuba?, que traz o sentido de arrasar, fazer sucesso, mandar
bem, algo positivo. Segundo Guilherme Eler (2018), escritor do site da revista Super
Interessante, o dialeto ¢ “nascido na ditadura e com origem no ioruba e nago, vocabulério reune
apropriacdes linguisticas feitas por homossexuais e travestis”.

Da mesma forma ¢ a palavra “babado”, que também possui origem no pajubd, no
entanto, ela € polissémica, podendo ser utilizada em vérios sentidos, como sinénimo de fofoca,
beleza, dificuldade, dependendo da construcdo da frase.

O intuito da construcdo desse capitulo € compreender e analisar como a tematica da
transgeneridade perpassou os estudos afro e se 0s pesquisadores compreenderam e
demonstraram a realidade das pessoas transgéneras, ou simplesmente reproduziram concepcoes
sociais de que pessoas trans* sdo homossexuais afeminados ou lésbicas masculinizadas, dentro
de estereotipos ditados socioculturalmente.

Apesar da evidéncia da tematica no seculo XXI, percebe-se que ja existem registros de
pessoas trans* desde 1591, com Xica Manicongo, mas que devido a um processo de
invisibilizacdo de sua identificacdo de génere, ficou esquecida por varios anos. Entdo onde
estavam as pessoas trans* nas religides afro quando os classicos foram escritos? Essa € uma
pergunta geneérica e hipotética, mas que vale ser pensada, porque essa populacdo existia, mas
ndo foi relatada. Nao existiam no campo de pesquisa ou suas existéncias ndo foram notadas?
Né&o foram valorados ao suficiente para serem narrados e introduzidos no cenéario afro?

Essas inquietacBes ndo serdo respondidas no presente trabalho, mas foram mola
propulsora para se levantarem questionamentos que serdo tratados nesse capitulo, a fim de

fomentar o debate entre transgeneridade e estudos afro-brasileiros.

2.1 Os caminhos do génere e da transgeneridade na producédo académica afro-brasileira.

% “Também chamada de bajuba (com “b” ao invés de “p”) a linguagem pode ser definida como o “repertdrio
vocabular e performativo de certa parcela da comunidade LGBT (Lésbicas, Gays, Bissexuais e Transexuais)”,
explicou @ SUPER Carlos Henrique Lucas Lima, [...] “E uma série de palavras que tem sua origem no nagd e no
iorubd [grupos étnico-linguisticos africanos], e considera apropria¢des linguisticas feitas por homossexuais e
travestis”. Tanto o nagd quanto o iorubé, falados em paises da Africa Ocidental, chegaram ao Brasil com escravos
africanos” (Eler, 2018).



41

A conjuntura cultural brasileira, no tocante a sua histdria de colonizacéo e resisténcia
de seus povos — negros e indigenas -, fomentou as praticas religiosas do Candomblé, Umbanda
e Catimbo6/Jurema, acarretando os seus desenvolvimentos e originando caracteristicas préprias,
ocasionando distingdes entre as ritualisticas realizadas no Brasil com as do continente africano.
Em territorio brasileiro, a pratica dessas religides pode ser encontrada desde as florestas da

Amazodnia até a fronteira do Uruguai, ao longo do litoral atlantico (Bastide, 2001, p. 29).

Reconstruir o processo historico de formacdo das religiGes afro-brasileiras nao é,
contudo, uma tarefa facil. Primeiro, porque sendo religides originarias de segmentos
marginalizados em nossa sociedade (como negros, indios e pobres em geral) e
perseguidas durante muito tempo, ha poucos documentos ou registros historicos sobre
elas. E, entre esses, 0s mais frequentes sdo os produzidos pelos 6rgéos ou instituicdes
que combateram essas religides e as apresentam de forma preconceituosa ou pouco
esclarecedora de suas reais caracteristicas (Silva, 2005, p. 11-12).

Tais religides sdo de tradicdo oral, ou seja, ndo possuem livros sagrados, sendo seus
ensinamentos passados pelos mais velhos e experientes. Para Ferreti (2009, p. 123), “as
religibes afro-brasileiras tém sido apresentadas, desde Nina Rodrigues, como iniciaticas, de
transmisséo oral, e a oralidade tem sido encarada como fidelidade a tradi¢Ges africanas e como
algo que deve ser perpetuado por todas as denominagdes religiosas”. No entanto, a oralidade
ndo € um impeditivo para a producéo de livros, livretos, entre outros, bem como a divulgacao
por meios digitais, ampliando os meios de transmissdo do saber afro. Nesse sentido, Campos
(2013, p. 18) alerta que “no caso das religides afro-brasileiras, as novas configuracdes sao
bastante nitidas no que se refere a utilizacdo de recursos tecnologicos e, em alguns casos, do
uso do texto escrito em detrimento do conhecimento perpetuado pela oralidade”. Ressalto que
como sdo religides de cunho iniciatico, alguns dos ensinamentos e tradi¢cdes s serdo repassados
para 0s sujeitos iniciados na religido, podendo até ser exigido possuir algum cargo na hierarquia

religiosa para ter acesso ao saber mais especifico.

Diante disso, iremos abordar a Umbanda, o Candomblé e o Catimbo6/Jurema, como
religibes bases para o desenvolvimento da presente pesquisa, ressaltando que o campo das
religibes afro-brasileiras é bastante amplo, fato que demanda tracar alguns limites como meio
de melhor explanar a tematica, devido aos recortes metodoldgicos realizados para o

desenvolvimento da presente tese.

Assim, a Umbanda surge acompanhando as mudancas sociais, principalmente com o
éxodo rural e a urbanizagdo da sociedade que se deslocava em busca de uma organizagéo, de

uma nova ordem social industrializada. Para Ortiz (1999, p. 32) “a umbanda ndo ¢ uma religido
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do tipo messianico, que tem uma origem bem determinada na pessoa do messias, pelo contrario,
ela é fruto das mudangas sociais que se efetuam numa dire¢do determinada”. Exprimindo,
assim, as modificagbes e movimentos advindos da sociedade urbanizada que estava se

formando atraves da industrializag&o.

A umbanda, como culto organizado segundo os padrfes atualmente predominantes,
teve sua origem por volta das décadas de 1920 e 1930, quando kardecistas de classe
média, no Rio de Janeiro, Sdo Paulo e Rio Grande do Sul, passaram a mesclar com
suas praticas elementos das tradicGes religiosas afro-brasileiras, e a professar e
defender publicamente essa “mistura”, com o objetivo de torna-la legitimamente
aceita, com o status de uma nova religido (Silva, 2005, p. 106).

Silva (2005) coloca o marco temporal de surgimento da Umbanda na transicdo das
décadas de 20 para 30, no entanto, Ortiz (1999) ja explica que o nascimento da Umbanda surge
com a transformacao global da sociedade a partir dos anos 30, sendo vejamos:

E importante notar que a formagdo da Umbanda segue as linhas tracadas pelas
mudancas sociais. Ao movimento de desagregacao social corresponde um movimento
larvar da religido, enquanto que ao movimento de consolidagao da nova ordem social
corresponde a organizagdo da nova religido. Também para os umbandistas, 0s anos
30 significam uma ruptura com o passado, passado simbolico, bem entendido, o que
permite a reinterpretacdo das antigas tradi¢des. O nascimento da religido umbandista
deve ser apreendido neste movimento de transformacdo global da sociedade (Ortiz,
1999, p. 32).

N&o é o intuito dessa pesquisa problematizar esses marcos temporais, mas demonstra-
los, uma vez que compreendo que existem muitas divergéncias sobre as origens da Umbanda,
bem como o seu surgimento em diferentes localidades do Brasil. Dando continuidade, é
importante salientar que dentro do pantedo de entidades da umbanda existem entidades
africanas, caboclos, santos do catolicismo, entre outros. Para Silva (2005, p. 120), “na umbanda,
as entidades situam-se a meio caminho entre a concepc¢do dos deuses africanos do candomblé
e os espiritos dos mortos dos kardecistas”. O autor ainda relata que os orixas sao entendidos e
cultuados dentro da ritualistica da umbanda com outras caracteristicas. Assim, 0os umbandistas
realizaram novas reinterpretacfes das tradi¢es afro-brasileiras, acarretando a codificacdo de
novas normas. “Foi este o trabalho dos intelectuais umbandistas: canalizar uma situa¢ao de fato

para constituir uma nova religido” (Ortiz, 1999, p. 33).

Adentrando na tematica dos Candombleés, reforcando essa pluralidade em decorréncia

das diferentes tradicGes e nagOes que podem ter praticas e ritualisticas distintas?’; observa-se

27« possivel distinguir essas “nac¢des” uma das outras pela maneira de tocar o tambor (seja com a méo, seja com
varetas), pela musica, pelo idioma dos canticos, pelas vestes litlrgicas, algumas vezes pelos nomes das divindades,
e enfim por certos tragos do ritual” (Bastide, 2001, p. 29).
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que é uma religido afro-brasileira com origens nas tradicOes africanas, mas que foi
ressignificada no Brasil, a partir dos negros e negras escravizados e escravizadas no processo
de colonizacédo, chegando nas terras brasileiras para se submeterem a trabalhos degradantes.
Para Bastide (2001, p. 29) “os candomblés pertencem a “nacdes” diversas e perpetuam,
portando, tradicGes diferentes: angola, congo, jeje (isto €, eué), nagd (termo com que 0s

franceses designavam todos os negros de fala iorubd, da Costa dos Escravos), queto, ijexa”.

Os Candomblés podem possuir varias denominacdes, tendo em vista que “as religides
afro-brasileiras se desenvolveram praticamente em todos os estados onde houve a presenca do
negro ¢ de seus descendentes” (Silva, 2005, p.82). Entre essas denominaces podemos
encontrar Candomblé, Batuque, Xangd, Tambor-de-mina, Cabula, Macumba, Candomblé de
Caboclo, entre outros (Silva, 2005). Dessa forma, as pesquisas que se debrugam sobre as
religibes afro-brasileiras, necessitam realizar demarcacfes demogréaficas, de cultos,
terreiros/casas, para ndo acarretar generalizacdes dos cultos e criar uma falsa homogeneizacao,
principalmente quando lembramos do ditado que “cada casa ¢ um caso”; ou seja, podemos
encontrar uma infinidade de realidades diferentes entre os varios terreiros dentro do territorio
brasileiro. Tal diversidade ja era percebida desde Edson Carneiro, um dos pioneiros dos estudos

afro-brasileiros entre os anos de 1930 e 1940:

Com efeito, candomblé, macumba, xang0, batuque, para, babagué, tambor ndo seriam
designagBes de cultos diferentes, distintos uns dos outros? A meia-noite, numa
ceriménia de macumba carioca ou paulista, todos os crentes sdo possuidos por Exu —
uma préatica que constitui um verdadeiro absurdo para os fregueses dos candomblés
da Bahia. O tocador de atabaque de qualquer ponto do pais ficara surpreendido e
atrapalhado ao encontrar esse instrumento montado sobre um cavalete,
horizontalmente, com um couro de cada lado, no Maranhdo. Que o pessoal das
macumbas do Rio de Janeiro se apresente uniformizado, e ndo com vestimentas
caracteristicas de cada divindade, ndo pode ser entendido por quem frequente os
candomblés da Bahia, os xangés de Recife ou os batuques de Porto Alegre. E, vendo
dangar o babacgué do Pard com lencos (espadas) e cigarros de tauari, os crentes de
outros Estados certamente franzirdo o sobrolho. Se tais coisas normalmente
acontecem, ndo sera porque esses cultos sdo diversos entre si? (Carneiro, 2008, p.6).

Essa pluralidade de manifestacdes religiosas afro-brasileiras € bem demarcada no Brasil,
principalmente quando se leva em conta as suas dimensdes continentais, gerando especificacdes
nas praticas desses cultos em suas localidades e divergéncias comparados com outros locais e

estados.

O candomblé é ressignificado no Brasil nesse contexto de escravizacdo e trafico de
pessoas, ressaltando que, segundo Carneiro (2008, p. 7) “todas as tribos africanas que nos

forneceram escravos tinham as suas religides particulares”. Dessa forma, houve um intercdmbio
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religioso e linguistico, entre outros, decorrente do trafico negreiro da época. Assim, a “cidade
santa por exceléncia”, como Bastide (2001, p. 29) se referia a Bahia, foi o espaco onde houve
a disseminacdo das religides afro-brasileiras, juntamente com os estados de Pernambuco e

Maranh3o.

Ja quando adentramos na tematica do Catimb6-Jurema®® observa-se que houve
inicialmente uma concentracdo nas regides norte e nordeste do Brasil, mas atualmente ja passam

por um processo de transnacionalizagdo (Sampaio, 2017).

E muito dificil distinguir fronteiras nitidas entre o catimbo, a pajelanca e a cura (ou
mesa de cura). De qualquer modo, por esses nomes, entre outros, chama-se a religido
de carater essencialmente magico-curativo, baseado no culto dos “mestres”, entidades
sobrenaturais que se manifestam como espiritos dos indios (caboclos), de animais ou
de antigos e prestigiados chefes de culto (Silva, 2005, p. 88-89).

Essas religiosidades afro-brasileiras foram pouco analisadas academicamente, quando
se comparam com as pesquisas acerca do Candomblé e da Umbanda, mas possuem suas
particularidades e compreensdes. A Jurema acaba sendo uma palavra polissémica,

representando a religido, o rito, a arvore e a bebida utilizada.

Em trabalhos anteriores (Sampaio, 2016: 153), ja ressaltamos a importancia de atentar
para a polissemia da palavra “jurema”. Utilizada nas “mesas de Catimbo”, tratava-se
de bebida ritual, feita a partir da tronqueira da &rvore chamada jurema. Desde entdo
denomina, além da bebida e da arvore, uma religido — a Jurema ou a Jurema Sagrada,
como vem sendo chamada; o rito a ser realizado — Jurema de chdo, Jurema batida,
Jurema na mata etc.; uma cidade encantada, o reino dos mestres, a dimensao espiritual;
uma entidade, a cabocla Jurema, dentre outras significacbes (Sampaio, 2018, p. 267).

Essa explanacdo acerca das religides afro-brasileiras, que serdo trabalhadas nessa
pesquisa, ndo tinha a intencdo de exaurir a tematica, mas dar um panorama basico e sucinto
sobre as religides antes de adentrar na tematica do génere e da transgeneridade nos classicos
das pesquisas sobre essas religiées. De inicio, ressalto logo que nenhum dos classicos trabalhou
ou pincelou tematicas envolvendo a transgeneridade ou outra nomenclatura que representasse

a populacdo trans* a época.

De antemdo, antes que possam suscitar alegacGes de possivel anacronismo ou que na

época dos classicos ndo existia as nomenclaturas atuais para representar a populacdo trans*, é

28 «A preferéncia pelo uso do termo unificado “Catimbo-Jurema” se da pelo fato de melhor explicitar aquilo que
encontramos nas pesquisas de campo. Neste universo do Catimbo-Jurema, ha o uso pelos adeptos de ambos 0s
termos, ainda que atualmente o vocabulo “Jurema” ou ainda “Jurema Sagrada” estejam sendo mais utilizados, ha
aqueles que fazem questdo de serem denominados como “catimbozeiros”, sendo, portanto, praticantes de Catimbo”
(Sampaio, 2018, p.266).
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necessario lembrar que Jesus (2019) ja mencionava que em 1951existiam pessoas como Xica
Manicongo, em Salvador, Bahia, que se identificava como mulher, apesar de ter nascido com

6rgéos sexuais masculinos.

Quando se pensa nos classicos das pesquisas em afro, podemos citar Nina Rodrigues,
Arthur Ramos, Edson Carneiro, Ruth Landes, Roger Bastide, entre outros. No entanto, suas
pesquisas ndo focavam as tematicas de género, com excecdo de Ruth Landes (2002), que

escreveu a obra “A Cidade das Mulheres”.

As abordagens de género nas praticas religiosas afro-brasileiras tém como pioneiro o
trabalho da antropdloga americana Ruth Landes (1967), em pesquisa realizada no
final da década de 1930, nos terreiros de candomblé da cidade de Salvador, Bahia. Em
“A Cidade das Mulheres” ela levantou questdes que permitem pensar as relagdes de
género. Tais questdes foram retomadas por Patricia Birman (1995), Laura Segato
(1995) e Terezinha Bernardo (2005), entre outras que contribuiram com os estudos na
perspectiva de género (Lagos, 2012, p. 34-35).

Apesar de existir essa discussdo sobre génere, ela esta dentro do campo do binarismo
cisgénero, ou seja, trabalhava com a categoria mulher em uma perspectiva cisgénera e dentro
da dicotomia masculino-feminino. N&o obstante, essa perspectiva faz sentido para a época das
pesquisas dos/as autores/as classicos/as, uma vez que ndo havia o debate sobre transgeneridade,
ndo-binaridade e as teorias queer e de performance de género, que ganharam destaque com a
filosofa Americana Judith Butler, em especial, com a sua obra “Problemas de Género”, langada

em 1990.

O foco da pesquisa € tratar sobre a categoria trans*, em uma perspectiva mais ampla
sobre génere, dessa forma, ndo sera aprofundado esse debate nos classicos sobre género na
perspectiva binaria, mas sim, questionado alguns pontos sobre os estudos das sexualidades, com
énfase na obra de Ruth Landes (2002), sobre a construcdo do homossexual afeminado e
questionar: a descricdo do sujeito homossexual que queria ser uma mulher é realmente a
narrativa de um homem cisgénero afeminado - “que assumem o papel da fémea” (Landes, 2002,
p. 320) - ou a perspectiva cisheteronormativa sobre o corpo de uma pessoas trans* que nao era

visto dessa forma?

Birman (2005) explica que dentro da tematica dos estudos de sexo e homossexualidade
nos cultos afro-brasileiros, depois do trabalho pioneiro de Ruth Landes, vieram as pesquisas de

Peter Fry, seguido de Leni Silverstein?®; mas nenhum trabalhando as categorias de

29 “Peter Fry, em 1977, é o primeiro, depois do trabalho pioneiro de Ruth Landes, a falar de sexo e de
homossexualidade nos cultos afro-brasileiros. O trabalho seguinte é de Leni Silverstein, em 1979, que reafirma e
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travestilidade ou transexualidade, ressaltando que o termo transgender foi cunhado nos anos
70%

Landes (2002) aborda na sua obra a tematica da homossexualidade nas religiGes afro-
brasileiras, narrando alguns entendimentos culturais e religiosos. Todavia, sera realizado
algumas analises das narrativas abordadas pela autora. Inicialmente, Landes (2002, p. 320)
expde que “no Brasil, a condenagdao aos homossexuais passivos os coloca no grupo proscrito,
enquanto 0s seus parceiros passam despercebidos e sdo, muitas vezes, homens importantes.
Contudo, nao sdo perseguidos”. De imediato, observa o reforgo aos padrdes normativos das
estruturas de géneroes bindrios, reforcando o esteredtipo cultural da masculinidade. Os
homossexuais ativos — aqueles que penetram o parceiro — ndo sdo segregados socialmente,
possuindo um estere6tipo do homem masculo, ndo questionado. Enquanto o homossexual

passivo — o que é penetrado — sofre a marginalizacao.

E importante abordar essa dicotomia para desmistificar que o sujeito passivo,
obrigatoriamente tem que ser afeminado, enquanto o ativo, reforcar o estereotipo social da
masculinidade. Bem como nessa analise binaria ndo se leva em consideragdo 0s sujeitos
versateis — aqueles que sdo tanto passivos como ativos nas relacdes sexuais. Existe uma
tendéncia de aproximacédo do sujeito homossexual cisgénero masculino com uma concepcao
sociocultural de mulher; da mesma forma acontece com as mulheres cisgéneras Iésbicas que

sdo aproximadas a uma concepc¢éo sociocultural de homem.

Nossa sociedade, em razdo de varios aspectos da evolugdo social e embasada por
conceitos conservadores, acabou por estabelecer como sendo o “padrao” de identidade
do individuo 0 homem-heterossexual-masculino e a mulher-heterossexual-feminina.
Qualquer forma de constru¢do da identidade que difira deste “padrdo” é vista por
muitos como um desvio de conduta e, na maioria das vezes, o individuo que construiu
sua identidade fora desse “padrdo” acaba por ser alvo de segregacdo social (Mora et

al, 2012, P. 357).

Assim, existe a tendéncia de condicionar 0s sujeitos as normas sociais,
independentemente das suas constru¢des de identificacdo. O sistema sexo-género tem que ser

seguido e quem desvia, precisa ser corrigido. Dessa forma, o sujeito homossexual que segue 0s

defende, do ponto de vista feminista, o poder social e politico das maes-de-santo baianas. A partir dos anos de
1980, o nimero de pesquisas que exploram essa tematica aumenta significativamente” (Birman, 2005, p. 407).
30«0 termo Transgender foi cunhado nos anos 70 do século passado por Virginia Prince nos USA — com o sentido
estrito de definir sua propria condicdo peculiar. O significado que no Brasil damos a Travesti, muito antes de
Virginia Prince. Com o tempo, politicamente a comunidade travesti — bem mais numerosas que outras
comunidades como transexuais — procurou impor politicamente essa terminologia como um termo “guarda-chuva”
para todas as condicdes de disforias de género (quem vive a condi¢do de um mal-estar de género — em qualquer
intensidade) nos EUA e consequentemente no mundo” (Freitas, 2012, p. 301).
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padrdes socioculturais de comportamento sofre menos segregacgdes, podendo até ndo sofrer
nenhuma violéncia, de qualquer ambito, dependendo dos marcadores de género, raca e classe

que perpassem esse corpo.

Seguindo com a linha de raciocinio de Landes (2002, p. 320), “os homossexuais
passivos se propdem nas ruas em sussurros obscenos e se fazem notar pelo exagero da fala, pelo
exagero no falsete, pelo uso de modismos femininos. Todas as suas energias se enderecam para
a consecucao do ato sexual em que assumem o papel da fémea”. Por essa narrativa, observa-se
a construcdo de um estere6tipo de identificagdo com o dito socialmente como feminino. Uma
voz falseada, que provavelmente deveria ser mais fina e aguda, proximo da tonalidade de voz
das mulheres, decorrente da estrutura da laringe e pregas vocais do sexo feminino; e 0 modismo

feminino, que seria a utilizacdo de vestimentas e acessorios ditos como do génere feminino.

Por essa narrativa, dd para se questionar acerca desses sujeitos. Eram realmente
homossexuais afeminados ou pessoas trans* que eram colocadas como homossexuais? Se
analisarmos esse discurso dentro do binarismo sexualidade-género, observamos que sdo duas
coisas distintas. A manifestacdo do desejo e atracdo sexual ndo se confunde com a construcao
da identificacdo do sujeito. Ou seja, o fato dele ser homossexual ndo o coloca dentro da
construcdo do esteredtipo feminino, nem o coloca como perseguidor desse ideal de
feminilidade. E por que s6 o homossexual passivo esta no campo da feminilidade? O fato de
ser passivo, deixar ser penetrado, ndo aproxima os papeis no ato sexual com os das mulheres,

dentro da performance do sexo.

Nesse contexto, importante se faz a obra de Ruth Landes (2002) quando aborda a
questdo da sexualidade, expressando alguns entendimentos culturais e religiosos sobre
a tematica. Apesar de alguns conceitos erréneos para o século XXI, mas que eram, e
ainda sdo utilizados na contemporaneidade. Um desses casos € colocar 0sS
homossexuais passivos como os “que assumem o papel da fémea” (ibidem, p.320) nas
relacbes sexuais. Ainda é disseminado, a partir do conhecimento popular, a
necessidade de heteronormatizar as relacfes homoafetivas, bem como tornar binario
os papeis dos sujeitos nos atos sexuais, sendo que ndo existe papel de “macho” ou
“fémea”, mas sim, dois homens ou duas mulheres, no caso das relagdes homoafetivas.
Ressalta-se que a temética da sexualidade é vasta e a homoafetividade é somente uma
das formas de se vivenciar a sexualidade dos sujeitos (Paz; Callou, 2020, p. 189).

Nessa linha de raciocinio, corrobora-se que existe mais uma tentativa de
heteronormatizar as relacdes homoafetivas, engendrando os papeis nos atos sexuais, do que
uma aproximacgdo do homossexual passivo a construcdo do papel designado & mulher. Esse
idedrio do homossexual passivo ser aproximado da feminilidade é reforcado pelo sistema

sociocultural — uma vez que se deixa ser penetrado - e reprovado a0 mesmo tempo, uma vez
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que foge da heteronorma que é imposta e reproduzida pelos sujeitos. No entanto, ressalto, que
o fato de ser afeminado ndo € sindnimo de ser passivo. Nao existe essa corre¢do direta, mas sim
uma pluralidade de manifestaces de corporalidades e subjetividades que constroem as

identificacOes dos sujeitos; e essas, ndo estdo ligadas diretamente as suas orientagdes sexuais.
Para finalizar essa breve analise, Landes (2002, p. 320), ainda narra:

Repelidos pelo homem que desejam, afirma-se que caem de joelhos e imploram, aos
solucos. Habitualmente se propdem a homens normais, que se valem deles somente
guando ndo tém mulher a mao. Esses homens, pelo que se diz, os tratam com muita
rudeza. Oferecer-se, entretanto, ndo pode ser um meio de ganhar a vida. Eles ndo tém,
como as prostitutas na Bahia, um status legal, o direito de exigir uma certa paga e de
viver em determinadas ruas; ao contrario, sdo delinquentes menores, cagcados nas ruas
e sem direito a pagamento (Landes, 2002, p. 320)

Essa narrativa lembra a pesquisa de Don Kulick (2008), quando analisa o cenario da
prostituicdo das travestis na cidade de Salvador. No entanto, as travestis recebem para se
prostituir, apesar de sofrerem perseguicdo. S&o tratadas com rudeza também e possuem seus

pontos de trabalho, ndo podendo invadir ruas de outras travestis.

Na perspectiva de manter relagcdes sexuais com mulheres cisgéneras, esse fato também
foi narrado por Kulick (2008, p. 174), sendo que “(...) a maioria esmagadora dos clientes se

define como heterossexual e mantém relacoes com mulheres” .

Essa construcdo narrativa realizada por Ruth Landes (2002) poderia ser aplicada a
mulheres trans* da época da pesquisa, mas que ndo eram vistas e identificadas como tais.
Mesmo que ndo existissem as nomenclaturas travestis ou transexuais no campo realizado, a
narrativa esta mais proxima da comunidade trans* do que dos homossexuais, mesmo que sejam
os afeminados. Ressalto que ja existiam relatos de Xica Manicongo®!, pessoa que se identificava
como mulher, em 1591, na cidade de Salvador, Bahia, mesma cidade da pesquisa de Landes.

Principalmente quando se relata a aspiracdo a exercer o papel de mae de santo.

Ainda com relagdo & questdo da sexualidade, Ruth Landes (1967), assim como Edson
Carneiro (1978), ndo pouparam os homossexuais afirmando que eles aspiravam ao
papel de “mae”, frisando que isso ndo os tornava solidarios com o grupo. Para
Carneiro (1978, p. 327), os homossexuais refletiam a masculinidade cultural patriarcal
em que viviam” (Lagos, 2012, p. 40).

Dessa forma, a busca por ser esse ser feminino, pode ser enquadrado melhor dentro de

uma perspectiva de identificacdo de génere, do que dentro de um espectro das sexualidades.

31 Para mais informagdes, voltar ao topico 1.2.
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Vale ressaltar também que a pesquisa de Landes sofreu fortes criticas por Arthur Ramos, como
explica Birman (2005, p. 405), com énfase nas concepg¢des de matriarcado nas religides afro-
brasileiras ¢ no de um possivel “homossexualismo ritual”, para usar as palavras de Ramos

(1942).

Para dar continuidade a esse debate, necessario se faz sobrevoar um possivel estado da
arte sobre as pesquisas da transgeneridade e as religies afro-brasileiras, principalmente devido

a insercdo nessas pesquisas de conceitos atuais sobre a populacgao trans*.

2.2 Um sobrevoo nas pesquisas sobre transgeneridade e religides afro-brasileiras.

Existe uma disseminacdo no conhecimento popular que as religides afro-brasileiras sdo
as que mais acolhem e permitem a presenca da populacdo LGBTQIAPN+ na sua ritualistica.
Todavia, tal informagéo possui contradi¢coes, existindo casos especificos. Os entendimentos das
casas e terreiros das religides afro-brasileiras ndo sdo unificados, podendo existir assim, uma

dissonancia de interpretacdo acerca da participacdo dos membros LGBTQIAPN+:

Importante salientar que neste processo de exclusdo motivada pela identidade de
género e pela orientacdo ndo heterossexual, muitos sujeitos religiosos sofrem os mais
distintos interditos, como por exemplo, na Nigéria a religido do Isésé Lagba (If4)
exclui sujeitos LGBT de muitos processos religiosos e de aprimoramento religioso; ja
no Brasil, existem, nas diferentes “Nagdes do Candomblé” expressa proibicdo
direcionada as mulheres transexuais e as travestis de usarem vestuérios femininos ou
de serem iniciadas como Ajoyes ou Ekedjis no Candomblé; de receberem a titulacéo
de Tyaol6orisas, bem como, de mulheres Iéshicas tocarem atabaques ou de homens
transexuais usarem vestuarios masculinos ou de serem iniciados como Ogéns ou
Babaldorisas; ja no 14, vigoram impedimentos e acdes de preconceito em relacédo a
“gays assumidos” de serem consagrados como Babalawds, Oluwos, Ojés, etc. (Melo,
2017, p.97).

Dentro das casas e dos terreiros existem papéis a serem seguidos, bem como a
performatividade dos corpos impostas ao sexo biolégico dos individuos, independentemente do
género que eles se identificam e expressdo. O sexo biolégico toma grande importancia para
definir os cargos e os limites, tal como, a inclusdo e a exclusdo do sujeito na ritualistica e no

espaco sagrado.

Dependendo da casa/terreiro, pode ocorrer que 0s cargos, fungdes e atribuicoes sejam
determinados pelo sexo bioldgico. Landes (2002, p. 321) explica que “esses sacerdocios nagod
na Bahia sdo quase exclusivamente femininos. A tradi¢do afirma que somente as mulheres estéo

aptas, pelo seu sexo, a tratar as divindades e que os servicos dos homens sdo blasfemo e
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desvirilizante”. E visivel uma cisio de papeis, apesar de embasado na tradicéo e influéncias das
mulheres cisgéneras dentro das religides afro-brasileiras. Sobre isso, Santos (2013, p. 4) explica
que “novamente a cosmovisao da religido fortalece o espago e o papel da mulher, do feminino
nos rituais do candomblé ao destacar os feitos prodigiosos e os poderes das Yabas (orixas

femininos)”.

[...] uma tensdo constante parece ndo querer desvincular sexualidade e religiosidade
afro-brasileira. Quer em uma versdo que supde maior possibilidade de liberdade e
autonomia com relacdo as movimentacGes e escolhas no mundo secular, quando
comparada a outras formas religiosas, quer em uma leitura que toma liberdade e
autonomia como sinonimia de libertinagem e promiscuidade, a tematica da
sexualidade e os grupos de candomblé continuam alimentando teorias e imaginarios.
(Mesquita, 96, 2004)

Nesse contexto, verifica-se uma incompatibilidade dentre a aceitacdo e a exclusédo
desses individuos da pratica religiosa. Ao mesmo tempo em que se dissemina a incluséo da
populacdo LGBTQIAPN+, verifica-se normas estruturais que tolhem a liberdade de
participacdo nos cultos. Os individuos tém o direito de ter acesso a sua religiosidade, bem como
a pratica sem serem tolhidos nas suas participacdes ritualisticas devido as limitacfes de génere

e sexualidades.

Apesar da fama de ser uma religido inclusiva, no caso dos homossexuais e das
Iésbicas, o candomblé mantém como base de entendimento, uma divisdo binéria de
género. Dessa forma, muitos pais e maes-de-santo, independentemente de o iniciado
ser um homem e o orixa ser uma yaba, ndo permitem que o sujeito seja paramentado
de forma totalmente feminina (saias, brincos, e demais aderegos femininos). (Santos,
2013, p.8).

Os membros ndo cisgéneros, dentro da ritualistica afro, podem ter seus corpos
questionados®, deslegitimando, sofrendo interditos e segregacdes. Nem sempre seus nomes e
vestimentas sdo respeitados, gerando constrangimento publico, uma vez que sdo submetidos a
situacOes na frente de seus irméos de santo, entre outros, como por exemplo, ter que usar uma

roupa gque ndo corresponde com a sua identificacdo de género.

%2 «O corpo questionado surge a partir da necessidade da comprovacdo de pertencimento aos padrdes
socioculturais, em que a mulher transgénera é coagida a realizar a cirurgia de redesignacdo sexual para ser
“verdadeiramente” uma mulher para, assim, poder exercer a sua religiosidade como tal; caso contrario havera a
exclusdo dessa mulher transgénera das atividades/cargos ditos como destinados a mulheres cisgéneras. Em alguns
casos, mesmo com a cirurgia de redesignacdo sexual, esse sujeito ndo poderd exercer o papel desejado, pois é
necessario possuir além da genitalia, um Gtero e ovarios. Em todo caso é preciso ressaltar que a coacdo pode ser
manifestada de varias formas, mas que a violéncia simbdlica demonstrada através da exposicdo do seu corpo como
sujeito errado e em ndo conformidade com o conceito de normalidade gera grandes danos aos individuos” (Paz;
Callou, 2020, p. 192).
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As violéncias podem ter vérios graus, desde insultos a violéncias fisicas. Sobre essas

situacOes, vejamos a narrativa de Santos (2013, p. 9), que aborda o seguinte depoimento:

Inicio este paragrafo com um depoimento de Lia, mulher transexual que participou da
minha pesquisa de doutorado. Lia se converteu ao candomblé ainda jovem, quando
efetuava a sua transicdo corporal pelo uso de horménios e, posteriormente silicone
industrial que modelou seu corpo em um design considerado feminino. De acordo
com a sua narrativa, na sua cidade de origem, fez seus rituais de passagem na
hierarquia do candomblé de keto sempre com nomes e vestes femininas. Quando
necessitou mudar de cidade, retomou sua vida religiosa na Casa de um dos seus irmaos
de santo, que desconfiava de que ela ndo era operada, mas ndo tinha certeza. Lia
revelou-me angustiada e muito chorosa em uma das nossas noites de conversa, que o
seu irmdo de santo, lider da casa que agora ela frequentava, violou a sua intimidade e,
guiado por uma desconfianga incontrolavel, a viu tomando banho e percebeu aquilo
que ainda a ligava anatomicamente ao universo dos homens. Contou-me que ele nem
se constrangeu em ser descoberto na sua acdo desrespeitosa, porque se mostrou feliz
em descobrir que ela “ndo era mulher de verdade”. Lia se sentiu humilhada e
violentada, pois, além de descobrir que ela ainda ndo era operada, seu irmédo-pai de
santo, revelou seu segredo a alguns membros da casa e comegou a exigir que ela se
trajasse com vestes masculinas nos rituais. Além disso, o companheiro do pai de santo,
que é gay, comegou a trata-la sempre no artigo masculino, deixando-a por diversas
vezes extremamente constrangida. (Santos, 2013, p. 9).

Dessa forma, percebe-se a exclusdo do sujeito por ndo pertencer aos padrdes
socioculturais heteronormativos e a0 mesmo tempo, quebra um discurso de incluséo do
movimento LGBTQIAPN+ nas religibes afro-brasileiras. Ao mesmo tempo, aparece a
possibilidade de exclusdo de uma mulher transgénera por um homem gay, que na teoria, deveria

ter uma maior compreensdo e aceitabilidade com a propria comunidade que faz parte.

Esse processo violento de exclusdo — pensando a violéncia além da comumente
abordada, que é a fisica, englobando a psicologica, moral, simbdlica e material — acarreta um
reforcamento excludente pautado em compreensdes patriarcalistas, socioculturais e sexista.
Mas em contrapartida é compreensivel, tendo em vista que “ndo ha espago, numa sociedade
hierarquizada, que ndo seja hierarquizado e que ndo exprima as hierarquias e as distancias
sociais” (Bourdieu, 2003, p. 160).

As tematicas da transgeneridade sdo visualizadas por diversas opticas religiosas, como
por exemplo a compreensdo de pecado para o catolicismo. Mas quando nos pautamos no
contexto afro-religioso, embasado na oralizacdo da transmissdo do conhecimento das
casa/terreiros, vislumbramos um défice de padronizacdo de compreensdo acerca da tematica,
podendo ocorrer extremos, como a total participacdo da pessoa transgénera até o ponto da

perseguicdo, humilhacdo, exposicao e restricdo visualizado no depoimento supracitado.
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Dessa forma, quando pensamos em génere®, bem como na sua fluidez e
performatividade®, tendo em vista a teoria de Butler (2015), alguns questionamentos surgem,

dentre eles me instiga um que levanta Maranh&o F°:

As pessoas, desde a infancia, aprendem que devem ter identidades fixadas
binariamente dentro do sistema sexo/género: ou sdo mulheres ou sdo homens, ou sdo
femininas ou sdo masculinas. Além disto, espera-se que as mesmas alinhem-se a
heterossexualidade compulsoria. Mas afinal, “mulher” e “homem” sdo conceitos
acabados (no sentido de finalizados) ou acabados (no sentido de obsoletos)?
(Maranh@o F°, 2015, p. 32).

Questiono entdo: nas religides afro, qual o conceito de “acabado” esta pautando a
relevancia do género para a participacdo nas ritualisticas e permanéncia na religiosidade? O
génere esta consolidado dentro dos padrBes cisgéneros ou ja se encontra obsoleto abrindo
margem para uma fluidez? Ou ainda, pode-se adaptar o cargo religioso para a fluidez do meu
génere ou sempre estara ligado ao sexo bioldgico designado na formagao embrionaria? O corpo
€ mais importante do que a espiritualidade ou a espiritualidade mais importante do que o corpo?

S&o muitos questionamentos que direcionam o pensar sobre identificagdes.

As pessoas transgéneras ja sdo subalternizadas no ambito social por sua
identidade/expresséo de génere, sofrendo mais preconceito por serem adeptas das religides de
matrizes africanas, ou seja, uma dupla subalternizacdo, devido aos altos indices de intolerancia
religiosa ocorridos no territério brasileiro. Quando elas sdo marginalizadas dentro da propria
crenca religiosa, sustenta-se sobre esse sujeito um terceiro preconceito, reflexo das
compreensdes sociais e de certo modo, legitimado pela religido que o reproduz e reforca o ndo-
lugar daquela pessoa no espaco reivindicado por ela. O sujeito transgénero € diabolizado num
discurso duplo de categorizacdo, uma vez por ser uma pessoa transgénera e outra por pertencer

a uma religido afro-brasileira.

Esses sujeitos, carregam nas suas historias, marcas pelas quais se constroem as suas
trajetdrias dentro (e fora) das praticas religiosas, gerando caminhos (trans)viados de um sujeito

cisgénero, ou seja, a transgeneridade percorre obstaculos que a populacdo cisgénera ndao tem

33 “Embora Butler afirme que o género ¢é limitado pelas estruturas de poder no interior das quais esta situado, ela
também insiste sobre as possibilidades de proliferagdo e subversdo que se abrem a partir dessas limita¢des™ (Salih,
2017, p. 72).

34 “Esses atos, gestos e atuagdes, entendido em termos gerais, sdo performativos, no sentido de que a esséncia ou
identidade que por outro lado pretendem expressar sdo fabricagdes manufaturadas e sustentadas por signos
corpdreos e outros meios discursivos. [...]. Em outras palavras, 0s atos e gestos, os desejos articulados e postos em
ato criam a ilusdo de um nucleo interno e organizador do género, ilusdo mantida discursivamente com o propdésito
de regular a sexualidade nos termos da estrutura obrigatoria da heterossexualidade reprodutora” “(Butler, 2015, p.
235).



53

experiéncia, nunca vivenciou, podendo ser possivel ter apenas uma compreensdo do que ocorre,

uma vez que seus privilégios sociais as/os impedem de passar por tais situagdes.

As vidas sdo marcadas por suas transi¢oes, sejam elas sociais, religiosas ou de génere,
no qual as valoragdes subjetivas que perpassam cada uma, gerara um impacto Unico e exclusivo,
acarretando aspectos positivos ou negativos. Na minha pesquisa de campo de mestrado, no ano
de 2017/2018, tive a oportunidade de entrevistar uma transexual®® que me relatou sobre sua
infancia no catolicismo, na qual confessa que existia uma imposicdo familiar, mesmo assim
frequentava a igreja, sendo que com o decorrer da sua transicdo ndo se sentia mais acolhida
espiritualmente, tornando o motivo de se afastar das préaticas religiosas. Posteriormente se

encontrou na Umbanda e se sentia acolhida podendo expressar seu génere e vivenciar uma fé.

Maranh&o F° (2016) trata da discriminacdo de mulheres transexuais nas religides afro-
brasileiras na internet, realizando um debate sobre o caso da ex-BBB Ariadna e 0s comentarios

ofensivos que lhes foram direcionados acerca da sua participacdo na Umbanda.

O autor do textimagem faz indaga¢des mescladas com uma afirmaggo: “mesmo com
a aparéncia (sic) feminina eles sdo apenas homens “operados”™. Ao
entender/denominar travestis e mulheres transexuais como homens, parece
desconhecer ou ndo levar em conta as concepgdes de tais pessoas, que preferem ser
identificadas e referidas no feminino. A expressdo “apenas homens operados”
apresenta o esforco de aniquilacdo em trés referentes: apenas, homens, operados. As
demais  referéncias  masculinas  complementam  tal exercicio  de
destruicdo/estigmatizacdo da figura “do outro” (na perspectiva do autor do
textimagem, nem se pode pensar na figura da outra!): “um transexual operado”, “um
pai de santo Transexual”, “um Oga trevesti (sic)”’, “eles sdo apenas homens
“operados”, “como se fossem MULHERES”). Ele indaga ainda: “o Orixa passa a ver
seu filho como filha?”. (Maranhio, 2016, p. 353).

Como vislumbrado na citacdo, mesmo com a transicdo de génere das pessoas
transgéneras, ainda € reafirmado um ndo-lugar dessas pessoas na sua identificacdo/expressao
de génere, colocando-as como homens operados. Até quando o sexo biolégico ditara as aces,
funcbes e condicBGes das pessoas? Mesmo com a performatividade dos corpos dentro dos
padrdes ditos como femininos pelo patriarcado, existe uma relutdncia em compreender e
assimilar as transigdes dos sujeitos. “O género ndo é simplesmente performativo (isto é, um
efeito das praticas culturais linguistico-discursivas) como desejaria Judith Butler. O género é,
antes de tudo, prostético, ou seja, ndo se da sendo na materialidade dos corpos” (Preciado, 2014,
p. 29). Existe a materialidade do génere, bem como a performatividade dos corpos dessas

mulheres, entdo por que a relutdncia em reconhecer seus corpos? E se ndo existisse a

% Ela se autoidentificava como transexual na época do dialogo.
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materialidade, seus corpos seriam deslegitimados e sua identificagdo/expresséo de género
seriam descredibilizadas? Os papeis de génere sdo fluidos e é necesséria uma maior
sensibilidade social para escutar as autoidentificages das pessoas para iniciar um processo de

respeito, acolhimento e compreenséo.

Dentro dessa temética de andlise dos estudos da transgeneridade e religiGes afro-
brasileiras, importante se faz destacar o trabalho de Kaio Lemos (2019), considerado por
Capponi (2019, p. 15) “como um trabalho pioneiro que aborda uma das questdes ainda pouco
analisadas nos estudos de género contemporaneos: a transgeneridade “F to M” nos contextos

Afro-religiosos”.

“F to M” ¢ a abreviagdo de “female to male”, que em uma traducdo livre para o
portugués, significa “feminino para masculino, ou seja, vem designar as pessoas trans®
masculinas ou como é mais conhecido, homens transexuais. A pesquisa de Lemos (2019)
aborda a trajetdrias de homens transexuais dentro dos Candomblés e as dificuldades
encontradas para serem inseridos dentro da ritualistica da religido, principalmente para serem
iniciados como homens, que os sdo. Em sua narrativa etnogréfica, e arrisco denomina-la
também autoetnografica, uma vez que a sua trajetéria dentro do candomblé também é
partilhada, questiona que “mesmo o candomblé¢ ter ganhado a fama de religido inclusiva nos
resta perguntar a quem o candomblé esta incluindo? A quem o candomblé esta excluindo? E,

no caso de pessoas LGBTI+, a que sigla especifica o candomblé inclui?”’ (Lemos, 2019, p. 84).

Pelo exposto até aqui, percebe-se que a grande problematica esta na letra “T” da sigla
do movimento, que, entre as alegacGes, pode-se verificar o discurso de que 0 orixa ndo ird

identificar o filho/filha apds a transicao.

O que se fala entre os adeptos/seguidores, Babalorixas, lalorixas, filhas e filhos de
santo é que entender a performance de um homem cis gay é possivel, ja a de pessoa
trans se torna impossivel, segundo alguns: “O Orix& da pessoa ndo seria capaz de
reconhecer aquele corpo e que estaria sendo o contrario daquilo que nasceu, aquilo
que deve permanecer para sempre” — fala de um iniciado no Candomblé (Lemos,
2019, p. 85).

No entanto, se o0 orixa conhece a esséncia do seu filho ou filha, e se ele sempre foi
daquele jeito — uma pessoa trans* -, como a alteracdo corporal geraria a falta de identificacéo
entre pai/mae-orixa e o sua filha/o—adepta/o? Serd que a religido gera esse processo de
segregacdo ou é o lider religioso que a esta interpretando dessa forma? Sobre a tematica da

inclusdo/exclusao, Jesus (2020) explica que:
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Entretanto, sempre ha e houve frestas. Dentre as religiGes brasileiras, certamente as
de matriz africana foram as que mais abracaram a populacdo trans, por séculos,
mesmo que, por vezes, ndo as compreendenda plenamente. Gosto de sempre de
lembrar, como um exemplo pratico, que o pajuba das travestis nasceu nos terreiros.
Ressoa em meus ouvidos o desafio langado pela jovem e sabia filha de Oxum Geovana
Soares, de Aracaju, Sergipe, contra os que acreditam que a descriminacdo seja algo
“natural” do Candomblé: “Mostre para mim um unico itan que justifique transfobia”!
Néo ha (Jesus, 2020, p. 8).

Se nenhum dos itans narra algo que fundamente esses interditos, entdo poderia alegar
que a/o lider religioso que realiza interpretaces segregacionistas, subalternizando a populagdo
Trans*, mas a tematica é mais complexa do que aparenta, sendo aprofundada mais adiante, nos

préximos capitulos.

Outro autor que trabalha com essa temética é Claudenilson da Silva Dias (2020), que
pesquisou identidades trans em candomblés, problematizando situacdes como vestuario
religioso, inter-relagbes nas comunidades-terreiro, divisdo social do trabalho litargico, entre
outros assuntos envolvendo o processo de aceitacdo e rejeicdo de pessoas trans* nos

candomblés.

A religido afro-brasileira, embora se anuncie como acolhedora de todas as pessoas,
possui restricdes a certas presengas, como sugere a autora, pois “ndo se pode negar o
sexismo das religides” (Vuola, 2015, p. 43), portanto, no Candomblé ndo seria
diferente. Entdo, por que ndo pensar em processos interseccionais nos quais as
relacbes de poder, ora transfdbicas, ora sexistas, se interpdem entre pessoas trans* e
suas comunidades religiosas? (Dias, 2020, p. 37).

Ja passou do momento de as religibes realizarem uma autocritica sobre as suas acoes e
as reproducdes de praticas transfobicas nos seus ambientes, principalmente no tocante ao
fomento a discriminacéo; ressaltando que a transfobia foi equiparada ao crime de racismo pelo
Supremo Tribunal Federal e apesar de existir uma ressalva para lideres religiosos durante as
praticas religiosas, que eles podem se manifestar contra homossexualidade e as identificacdes

trans*, isso ndo permite o fomento ao discurso de ddio e a discriminacgéo.

Dentro desse debate sobre o0 exercicio das identidades de génere; a pesquisadora Kallile
Sacha da Silva Araujo (2023), escreveu um capitulo de livro, na obra organizada pelo professor
Luiz Assungdo®, intitulado “a festa do mestre cobra coral como microcosmo para as
negociaces de género de Dandara: um corpo trans na cozinha do terreiro” que aborda a

trajetéria de uma mulher transexual dentro do contexto de um terreno de Jurema Sagrada, em

% O livro organizado pelo Professor Luiz Assun¢do no ano de 2023 e intitulado “EGBE: ancestralidades,
articulagdes e patrimonio”.
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especial, 0 espaco da coxinha, dentro das narrativas e ritualisticas da festa para o mestre cobra

coral.

Uma pesquisa interessante, mas que ndo é especificamente dentro das religibes afro-
brasileiras, ¢ o artigo publicado na revista Religare da UFPB em 2022 intitulado: “a mistica-
minoritaria: um conceito para a analise da experiéncia religiosa de homens transexuais”, dos
pesquisadores John Elton Costa dos Santos e Maria Teresa Nobre. O texto discute “a
experiéncia religiosa de homens transexuais em espacos de congregacao religiosa e tem como
objetivo apresentar o conceito de mistica-minoritaria, como ferramenta para discutir esse
fendmeno” (Santos; Nobre, 2022, p. 140).

Por fim, destaco outro autor, Wanderson Flor do Nascimento, que publicou o artigo
intitulado Transgeneridade e Candomblés: notas para um debate. Assim como 0s autores
citados anteriormente, Nascimento (2019) também trabalhou com os debates envolvendo corpo
e modificagcbes corporais, 0 uso de vestimentas, as atribuicdes de cargos, bem como

problematizou a ideia de tradi¢do dentro das religides afro-brasileiras.

Nesse momento, para dar prosseguimento ao debate da transgeneridade e religides afro-
brasileiras, necessario se faz conhecer os caminhos que levaram aos contatos com as/os

interlocutoras/es dessa pesquisa, e 0s lagos que se tornaram fios de historias.

2.3 Nos caminhos da transvivéncia os encontros se tornam histdrias de vida.

Inicialmente, e praticamente impossivel ndo relatar, faz-se necessario mencionar as
dificuldades impostas pela pandemia de COVID-19, que gerou impacto em toda a sociedade
global. No caso das pesquisas brasileiras, em especial a presente, houve varias dificuldades e
readaptacOes para garantir o prosseguimento; uma delas foi a alternativa — e praticamente o

Unico meio — da migracdo para 0 ambiente virtual.

Assim, surge o processo de desenvolvimento da tese e a busca pelos interlocutores que
ajudariam e explicariam as trajetorias nas religides afro-brasileiras, tudo de forma virtual,
adaptando-se com as ferramentas possiveis e disponiveis. Mas como realizar entrevistas on-line
com interlocutores que ndo possuem acesso a internet de qualidade? O fator classe seria um
impeditivo nessa trama de encontros e desencontros? Nesse momento, tive que me reinventar

e tentar, na medida do possivel, uma saida.
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Antes de iniciar as entrevistas, durante o segundo semestre do ano de 2021, resolvi
realizar campo em um terreiro de Umbanda que me informaram existir na cidade onde meus
pais moram no interior do Ceara. A irmé da cunhada da minha cunhada frequentava essa casa,
e disse que poderia intermediar a minha visita, uma vez que, devido a pandemia 0 acesso estava

mais restrito.

Pois bem, em um domingo pela manh&, fomos e, ao chegar ao local, vi que era uma casa
pequena, com uma sala, dois quartos, um corredor, uma cozinha e um quintal. Aparentemente,
0 Pai de santo residia no local, sendo o primeiro quarto o seu e o segundo destinado a realizacao
dos trabalhos.

Quando chegamos, houve de imediato uma estranheza, pois apenas eu e minha
intermediadora estdvamos usando mascara. Todas as filhas e filhos, inclusive o pai de santo,
ndo usavam, e, assim que ele nos avistou, ja pediu para retirarmos as mascaras. Nesse momento,
pairou o medo entre agradar 0 campo e continuar com a pesquisa ou contrariar e correr o risco
de ndo ter mais acesso ao local, principalmente quando se trata da primeira visita e contato com

0 ambiente.

Por medo de perder o acesso aquele campo, as mascaras foram retiradas, mas o medo
de me contaminar com o virus da COVID-19 era gigantesco. Minutos depois de chegar no local,
fomos direcionados para a sala, onde nos sentamos no sofa e, logo apds, o pai de santo chegou
e comegou a conversar. Entre as conversas, perguntei o que ele achava da populagédo trans* nos
terreiros e casas de religides afro, e ele respondeu de forma vaga, dizendo que, na casa dele,

todos eram bem-vindos. Logo depois, mudou de assunto.

Depois de alguns 30 minutos, os trabalhos comecaram. O quarto era pequeno tinha um
altar com muitas entidades, todas amontoadas uma ao lado da outra. O pai de santo tinha uma
ajudante, que ndo ficou claro o seu cargo e seu nome, mas que sempre estava ao seu lado,
entregando bebida e fumo, quando era solicitado. Fizemos uma roda e logo o pai de santo
comecou a receber entidades. Eram pretos-velhos, pombas-giras e até erés. So ele incorporava

e, a partir da décima entidade, parei de contar.

Sempre que ele recebia uma nova entidade, pedia uma doze de cachaca, que variava
entre a branca e a amarela, bem como era servido a todas/os as/os filhas/os em uma cabaca (uma
Unica cabaga que todos bebiam). Algumas/Alguns filhas/os bebiam, outras/os ndo, mas nés

como convidados sempre era ofertado e a entidade insistia que beb&ssemos. Depois da
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quarta/quinta doze de cachaca, ndo aceitei mais. No geral, toda a ritualistica durou em média

umas trés horas, seguidas de vérias incorporacdes de entidades e regada a muita bebida e fumo.

Posteriormente, houve alguns atendimentos com um preto velho, momento que
consegui conversar com algumas/alguns das/os filhas/os da casa e falar um pouco da minha
pesquisa. Foi unanime, entre as/os que conversei em uma pequena roda, que a umbanda aceita
todas as pessoas e que elas devem ser respeitadas como sdo, independentemente de qualquer
coisa, e que o pai de santo da casa aceita a todos. O importante é ndo fazer mal a ninguém.

Por motivos de seguranca com a minha salde e com a das pessoas que convivo, resolvi
interromper as visitas a essa casa e nao retornar mais, tendo em vista que ndo havia nenhuma
precaucdo com a possibilidade de se contaminar com a COVID-19. As pessoas ndo usavam
mascaras, alcool gel e compartilhavam os mesmos copos e cabaca. A partir de entdo, a pesquisa

migrou para 0 meio virtual.

Na trajetéria do desenvolvimento da presente tese, € necessario, mesmo que seja de
forma resumida, explanar e contextualizar as pessoas que fizeram parte e contribuiram para o
trabalho desenvolvido. Principalmente realizando uma contextualizag¢do dos seus locais de fala,
como meio de compreender as suas narrativas e vivéncias dentro dos campos do génere e da
religiosidade afro-brasileira.

Refor¢o que, como anunciado na introducéo, serdo utilizados nomes ficticios, bem como
suprimidos as informacBes que possam a vir identificar os interlocutores. Assim, passo a
apresentar o primeiro entrevistado.

O primeiro entrevistado, que irei chamar de George, € um homem transexual que possui
base familiar cristd, mas que ja frequentou terreiros de candomblé e umbanda, identificando-se
atualmente como umbandista.

George € uma pessoa aparentemente branca, apesar de ndo ter ocorrido esse
guestionamento na entrevista, e estd cursando pds-graduacao stricto sensu. Com essas duas
informacGes, ja& podemos realizar alguns recortes, como privilégios da branquitude e
educacionais. Esses marcadores sdo importantes para compreender o local de partida do

entrevistado e o debate por ele levantado.

Tem mais ou menos uns trés (03) anos, assim, na verdade eu fui criado numa familia
catolica, é... minha mée é espirita né, assim ambos sdo catélicos mas minha mée
enveredou durante muito tempo pelo espiritismo né, e ai entdo eu fui criado dentro,
mais dentro mesmo da igreja catolica. Eu vim ter contato com, com terreiros mais ou
menos de trés (03) a quatro (04) anos atras assim, chegou uma, uma... enfim, veio uma
coisa assim dizer: 6 cé ta precisando ir num terreiro e ai foi quando eu... porque até
entdo assim, eu nunca tinha nem assim, nem escutado né, porque muita gente fala
assim ah por que perto de casa né, ou enfim... hoje mesmo por exemplo 0 meu terreiro
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é numa rua que do lado tem uma vila, assim, entdo com certeza as pessoas escutam
né, entdo nunca, nunca na vida, é... passou pela minha cabeca ir num terreiro assim,
pelo menos anteriormente né, entdo tem mais ou menos uns quatro (04) anos que eu
comecei, mas 0 terreiro especificamente que hoje eu frequento né, que hoje eu sou
filho de santo, tem seis (06) meses (George, Entrevista realizada em 14/04/2022).

Na fala do entrevistado vislumbramos que, a época da entrevista, ele possuia 04 anos de

contato com as religides afro-brasileiras e apenas 06 meses no terreiro de umbanda em que é

filho de santo.

E importante destacar que, nos trés anos e meio anteriores ao ingresso no atual terreiro
em que é filho, George transitou entre dois terreiros de candomblé e um de umbanda, ndo

permanecendo neles por questdes de falta de acolhimento em relagdo a sua identidade de

generoe.

Isso. Porque assim, eu... é, eu passeei um bocadinho assim, de terreiro em terreiro né,
tanto em terreiros de Candomblé quanto em terreiros de Umbanda né, é... e ai eu é, ¢,
eu inclusive, até, até eu chegar nesse terreiro assim, demorou, e eu precisava me sentir
muito seguro pra ficar no terreiro, porque na verdade quando eu entendi que eu
precisava ir pra um terreiro eu ja sabia que eu ia ter que assumir determinados
compromissos, entdo eu fui postergando isso um pouco por conta de demandas da
vida né, entdo assim, &, é, ai nesse, nesse tem, tem esse tempo e nos outros, por
exemplo, é, como tem uma questdo é, em relacio a Umbanda e o Candomblé,
especificamente no Candomblé né, de vocé encontrar casas que, que acolham a
questdo da identidade de género né, entdo eu acabei ndo ficando em casas de
Candomblé, pelo menos as que eu frequentei até entdo, por conta disso né, e ai na casa
que eu frequento, isso € respeitado, assim na Umbanda, acabou que foi onde eu fiquei,
por mais que eu gostasse bastante, gosto bastante do Candomblé né, eu ja joguei, tem
um caminho, mas assim, isso me travou né, me travou e ai por isso eu fiquei nessa
casa (George, Entrevista realizada em 14/04/2022).

Dentro dessa realidade do entrevistado, ja se pode levantar questionamentos, como o de
Lemos: “mesmo o candomblé ter ganhado a fama de religido inclusiva nos resta perguntar a
guem o candombleé esté incluindo? A quem o candomblé esta excluindo? E, no caso de pessoas
LGBTI+, a que sigla especifica o candombe inclui?” (Lemos, 2019, p. 86). George passou por
duas casas de candomblé e ndo se percebeu respeitado no tocante a sua identidade de génere
enquanto homem trans, fatos que também se repetiram na primeira casa de umbanda que

frequentou.

No tocante a utilizacdo de vestimentas que ndo correspondem as identificacbes de
géneros dos sujeitos, Dias (2020, p. 137), em uma narrativa de sua interlocutora — mulher trans*,
relata que “o respeito a sua identidade de género se esvanecia quando era solicitada a trajar
roupas (lidas como) masculinas. Sobre isso diz: “La eu tenho que vestir uma mascara, la eu

tenho de ser uma pessoa que eu ndo sou!” e por esse motivo, afastou-se da comunidade”. Da
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mesma forma aconteceu com George, o fato de ndo ser respeitado como é, acarretou o

afastamento do meio religioso, até encontrar outra casa que o acolhesse.

A individualidade das casas/terreiros de religides afro-brasileira precisa ser frisada, mas,
apesar de ndo ser algo generalizado e presente em todos os ambientes de religiosidade afro-
brasileira, a segregacdo da transgeneridade é algo presente e vivenciado pelos corpos trans*.

A finalidade do presente tdpico ndo é exaurir as entrevistas, mas introduzir e
contextualizar os entrevistados, dessa forma, vamos verificar a entrevista 02, que sera

identificada pelo nome ficticio de Ana.

A segunda entrevista foi realizada com Ana, uma mulher preta e trans*, residente no
estado de Pernambuco, local em que € lider religiosa no seu terreiro de Candomblé e Juremeira
Mestra, atuando no seu terreiro com ambas as religides. Ela € filha de uma familia tradicional

de Candomblé pernambucana.

Conheci Ana em um evento que assisti pelo facebook, no ano de 2020. Ela fez uma fala
sobre pessoas trans* nas religides afro-brasileiras e as dificuldades que passam para resistir na
religido. Apds esse primeiro contato de forma virtual, consegui encontra-la na rede social

instagram, espaco no qual enviei mensagem pedindo para ela me conceder uma entrevista.

No final da década de 70, foi fundado o 1lé Axé, no qual Ana é sacerdotisa, e que teve
de assumi-lo muito jovem. Aos 23 anos, ela assumiu sua identidade de génere — “sair do
armario”, nas suas palavras — e, nesse momento, percebeu a transfobia na religido, uma vez
que pessoas se afastaram e sairam do seu terreiro quando ela se identificou como uma mulher
transexual. Mas ela ndo desistiu. Permaneceu em sua luta e conseguiu novos filhos e clientes,

sendo aceita e acolhida.

Ana relatou gque existe muito preconceito dentro do proprio movimento LGBTQIAPN+,
onde ja ouviu muitas falas fortes contra pessoas trans*, partindo de pais de santo gays. E que
inclusive questionam o seu cargo como sacerdotisa, uma vez que falam da impossibilidade de

se ter uma sacerdotisa com 6rgdos genitais masculinos.

(...) né, assim, eu vejo 0 preconceito com as pessoas trans dentro do proprio meio
LGBT, (...) que é ser como vocé é, com (...) da natureza, (...) aonde a gente manipula
aguas com ervas, com 0 ar, com a terra, enfim, tem toda uma hierarquia né, ancestral,
ancestral e eu ndo sabia que até dentro do movimento LGBT existia esse preconceito,
de eu ver falas fortes até de pai de santo LGBT, maes de santo LGBTS, enfim... ai 0
que € que acontece, eu vejo que muito também, muitos sacerdotes e sacerdotisas, eles
falam questdo de o6rgdo genital, “ah, mas pessoas trans ndo podem ser sacerdote,
sacerdotisas porque tem o 6rgéo genital masculino...” ou seja (...) palavra da boca dos
Orixas que manipula, (...) 0 jogo de bdzios de uma maneira diferente, questionando o,
é, se é trans ndo pode ser sacerdotisa por que ela ndo tem o 6rgdo genital reprodutor,
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todo mundo nasce perfeito se uma pessoa trans ndo poder ser uma sacerdotisa, um pai
de santo gay ou uma mae de santo léshica também néo pode ser, eles questiona muito
o0 6rgdo genital, (...). (Ana, Entrevista realizada em 14/04/2022).

Além dos questionamentos acerca da possibilidade ou ndo de ser aceito no candomblé
uma mae de santo trans*, Ana ja sofreu atentados de morte no ano de 2020 e ataques ao seu

terreiro, como: tiro nas paredes, apedrejamento e incéndio.

O terceiro entrevistado vai ser identificado como Lucas. Ele € um homem trans* néo
binério que se identifica com os pronomes neutros e 0os masculinos. Assim, para facilitar a
escrita do texto, e uma vez que o entrevistado também se identifica com os pronomes

masculinos, irei me referir a ele no masculino.

Nesse ponto, abro aspas para inserir outro assunto, pois creio ser importante frisar sobre
a importancia da linguagem néo binaria como ato de respeito e dignidade da pessoa que nao se
identifica dentro da normativa binaria dos géneres. E sendo salutar o questionamento de quais
0S pronomes representam determinado sujeito, a fim de ndo gerar constrangimentos e

violéncias. Fecho as aspas.

Lucas é natural do estado de Rondbnia, mas a época da entrevista, 2022, estava residindo
no estado e Pernambuco, local em que atuava como professor. Importante destacar que ele é

graduado em psicologia e atua com atendimento clinico online somente com pessoas trans*.

Esses marcadores de génere, educacao e atuacdo profissional trazem uma nocéo do local
de fala do entrevistado, que mesmo estando no mesmo grupo do primeiro entrevistado —homem
trans — traz um outro marcador da ndo binariedade, que amplia o debate e 0s questionamentos

dos estudos de género nas religides afro.

Lucas é filho de pastor, criado na Assembleia de Deus e somente aos 21 anos teve
contato com a umbanda. Sofreu preconceito em algumas casas e atualmente se considera “na
encruzilhada de religides” uma vez que transita entre a umbanda, candomblé e possui interesse

em conhecer a jurema.

Olha, eu sou... eu sou filho de pastor, entdo eu fui criado na Assembleia de Deus até
0s quinze (15) anos, assim, de domingo a domingo, e ai dos quinze (15) aos vinte (20),
eu tava numa outra igreja que era a (...) que era por influéncia da minha irma. Com
vinte (20) que eu sai dessas religides evangélicas, e ai fiquei um tempo afastado, e ai
nos vinte e um (21) anos, ai eu conheci a Umbanda, 14 em Porto Velho tinha um
terreiro que é de Umbandaime na verdade, que é de Umbanda e toma o Daime e
comegava 0s rituais umbandistas né, ai eu fiquei l1a em torno de um (01) ano, um
pouquinho mais e ai I4 tinhas os preconceitos e eu ndo fiquei confortavel e sai.
Encontrei outro terreiro que era s6 de Umbanda, ai fiquei nesse terreiro por um bom
tempo, eu ficava indo e voltando né, pra esse terreiro, assim eu nunca fiz os rituais de
iniciacdo mesmo |4, mas eu aproveitava bastante, ai nesse meio tempo eu fui em casa
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que era Umbanda com Candomblé, cheguei a ir no terreiro da Nilza também que é de
(...) e ai, eu me interessei bastante, hoje eu ndo... eu digo as vezes que eu sou
umbandista, mas por uma referéncia, mas eu ndo me considero estritamente
umbandista, eu t6 por ai nas religides de matriz afro, num geral sabe, e t6 super curioso
pra conhecer a Jurema por aqui, entdo... por enquanto eu td nesse momento assim, na
encruzilhada de religides. (Lucas, Entrevista realizada em 14/04/2022).

Como verificado em outras narrativas, a violéncia decorrente dos preconceitos que
perpassam 0s corpos trans* também foi uma pauta levantada por Lucas, que deixou de
frequentar o terreiro de umbandaime em decorréncia de preconceitos que sofria e acarretaram

desconforto, ao ponto de ter que deixar o terreiro.

Por fim, o quarto entrevistado vai ser chamado de André. Ele é um pai de santo no
candomblé e homem cisgénero. A sua participacdo no presente trabalho surge pela necessidade
de se ter uma perspectiva sobre o debate das identidades de génere do ponto de vista do

sacerdote. Em especial, um sacerdote cisgénero.

Pai André era catdlico romano, chegando a ser monge, mas que durante a graduacao

teve contato com as religides afro e, em suas palavras:

(...) eu tive o que eu chamo de retorno, de reencontro com aquela diaspora que em
algum determinado momento da minha histéria, na minha histéria antepassada, eu fui
afastado de alguma forma e essa foi a forma que a ancestralidade encontrou de me
trazer de volta para esse caminho diaspérico. (Pai André, Entrevista realizada em
14/04/2022).

A perspectiva desse sacerdote é de inclusdo em seu terreiro, apesar da resisténcia de

algumas pessoas com relacéo aos debates de génere e da transgeneridade.

(...) ainda na época de novico da minha religido afro, eu ja via de uma forma positiva,
eu ja via exatamente da forma que eu vejo hoje, de uma forma inclusiva, apesar de
gue no meio existe muita resisténcia, existe muita... é... muita dureza de algumas
pessoas em relagdo ao respeito nessa questdo de género, de transsexualidade, de
transgeneiridade, e etc. (Pai André, Entrevista realizada em 14/04/2022).

O objetivo desse topico ndo é exaurir 0s relatos das entrevistas, mas introduzi-los para
nos préximos capitulos aprofundar os dialogos entre a teoria e as narrativas do campo. Assim,
passaremos a abordar a dor silenciada nos terreiros pelos adeptos trans*, que perpassam por
varias violéncias na busca de encontrar um espaco que sejam respeitados e possam vivenciar o

Seu axeé.
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2.4 Consideracdes parciais

O capitulo debate as religides afro-brasileiras, explorando como elas se entrelagam com
as questdes de género e transgeneridade. O debate demonstra que, apesar da crescente
visibilidade das tematicas de génere no século XXI, ha uma lacuna historica significativa na
representacdo das pessoas trans* nos estudos afro-brasileiros. Esta auséncia € ilustrada pela
figura de Xica Manicongo, cuja identidade de génere foi esquecida por muitos anos devido a
processos de invisibilizagao.

Ao analisar os classicos da pesquisa afro-brasileira, percebe-se que temas envolvendo a
transgeneridade n&o foram abordados. Pioneiros como Nina Rodrigues, Arthur Ramos, Edson
Carneiro e Roger Bastide contribuiram enormemente para o entendimento das religides afro-
brasileiras, mas suas obras ndo contemplaram a diversidade de génere alem do binarismo
cisgénero. Ruth Landes, com sua obra "A Cidade das Mulheres”, foi uma excecéo ao trazer

questdes de génere, embora dentro de uma perspectiva cisnormativa.

E necessario desafiar as normas sociais e culturais que perpetuam a segregagio e
marginalizacdo das pessoas trans*. A intersecdo entre raca, classe e génere nas religides afro-
brasileiras oferece um grande campo para a analise de identidades complexas e a ressignificacéo

de préticas e crencas.

Assim, é essencial continuar fomentando o debate sobre transgeneridades e estudos
afro-brasileiros, promovendo uma compreensao mais inclusiva e diversificada das identidades
de génere. Dessa forma, espera-se uma narrativa mais justa e abrangente, que inclua a
pluralidade e a resiliéncia das tradi¢cbes afro-brasileiras e das pessoas que as praticam,

principalmente as trans*.
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3 A DOR SILENCIADA NOS TERREIROS

J& foi abordado, mesmo que de forma superficial, que a populagdo trans* sofre
violéncias dentro dos terreiros e casas das religides afro-brasileiras. Realidade que se estende
para outras denominagdes religiosas, como no catolicismo (Callou, 2019). No entanto, movidos
pela busca da espiritualidade e querendo se inserir na comunidade religiosa, algumas pessoas
trans* se submetem a essas violéncias para permanecerem na religido, enquanto outras
abandonam ou migram de casas/terreiros e/ou denominagao religiosa.

Essa dor vivenciada pelos corpos trans* perpassa segregacdes e construcdes sociais,
bem como pela transfobia. Esse capitulo pretende analisar e debater, a partir do campo, como
ocorre as varias formas de violéncia e as saidas tomadas pelas/os adeptas/os interlocutoras/es.
Até que ponto performar algo que ndo corresponde a sua realidade/existéncia é viavel para
vivenciar a espiritualidade? E quais os agenciamentos da estrutura religiosa embutida de
aspectos patriarcais, sexistas e transfobicos corroboram para alimentar esse sistema de
violéncias?

N&o hé porque esse caboclo se incomodar com a minha bixalidade travesti, pois ele é
uma vida que estd num Tempo-espaco em que as compreensdes daquilo que aqui
chamamos de sexualidade, ndo sdo feitas de modo colonial. Se as culturas ocidentais
ndo sdo universais, logo € preciso construir um outro corpo para conseguir viver essa
dimensdo invisivel de nossa existéncia. Tais invisibilidades sdo de outras ordens que
ndo aquelas criadas pelo mundo colonial. Entdo me diga, em Aruanda ha racismo ou
bixafobia? E me responda do porqué de algumas travestis poderem usar saias em
terreiros e em outros ndo! Nossas tradi¢des tem sido inventadas na cultura colonial.
Entdo esse caboclo € decolonial? Que porra de decolonial € isso? (Brasileiro, 2019, P.
14).

Castiel Vitorino Brasileiro (2019), travesti e psicologa, langcou um livreto intitulado
Quando encontro vocés: macumbas de travesti, feiticos de bixa, questionando, a partir de suas
vivéncias, entre outras coisas, a construcdo colonial da ritualistica afro-brasileira, que se utiliza
de concepcgbes eurocéntricas para regrar a vivéncia das/os adeptas/os. Sera que a entidade
realmente questiona a sexualidade e a expressao de género dos filhos e filhas da casa? Ou este
questionamento surge a partir das subjetividades que perpassam a construcdo da/o lider
religiosa/o, sujeito que faz a interpretacdo das demandas da entidade?

Assim, a partir desses questionamentos e inquietacdes, 0 presente capitulo serad
formulado abordando sobre a construcéo da transfobia religiosa e seus impactos no ambiente

religioso e nas/os adeptas/os.
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3.1 Transcidio, transfobia e direitos humanos: re(significacdes) no territdrio brasileiro

De partida, necessario se torna a defini¢do dos conceitos elencados no titulo do topico,
para depois dar prosseguimento no debate. Sobre o transcidio, esse termo é debatido na Europa
e na América do Sul para tratar dos homicidios das pessoas trans*.

O relatorio sobre violéncia homofoébica no Brasil, realizado pelo Governo Federal no
ano de 2012, aponta que as violagdes dos direitos humanos relacionados a orientagéo
sexual e a identidade de género sdo agravadas por outras formas de violéncia, ddio e
exclusdo associados a idade, religido, raca/cor, deficiéncia e situacdo socioecondmica,
sendo o homicidio a mais grave e extrema dentre tantas outras. Na Europa € na
América do Sul ja se fala sobre a criagdo do termo “transidio” e uma campanha
intitulada “Parem o Genocidio Trans”. (Jorge; Travassos, 2018, p. 14).

O transcidio ndo é uma pauta nova para 0 movimento LGBTQIAPN+, apesar do termo
ndo ser muito difundido. Os indices de homicidios de pessoas trans* sdo alarmantes e

infelizmente o Brasil esta entre 0s paises com maiores taxas de transcidio.

Conforme levantamentos levantados pelo “Observatorio de Mortes e Violéncias
LGBTI+ no Brasil”, no ano de 2023 houveram 230 mortes e violéncias de pessoas
LGBTQIAPNH+, sendo: 142 mulheres trans e travestis mortas; 59 gays mortos; 80 vitimas pretas
e pardas, 70 brancas e 01 indigena; 120 vitimas entre 20 a 39 anos; 70 mortes por armas de

fogo; 69 mortes em periodo noturno e 11 suicidios por pessoas trans.

Esses dados possibilitam ter uma nocao de um panorama das vitimas de violéncia, seja
homofobica ou transfobica, com recortes de raca e idade, sexualidade e identidade de génere,
entre outros. Vamos dar énfase nos indices que envolvem as pessoas trans*, uma vez que é o

foco da tese.

Envolvendo pessoas trans* foram 142 mortes e 11 suicidios, computando
aproximadamente uma violéncia envolvendo uma pessoa trans* a cada dois dias. Os nimeros
sdo menores, comparados com o relatorio emitido no ano de 2022, que alertou para as 273
mortes violentas envolvendo LGBTQIAPN+, das quais 159 foram de mulheres trans* e

travestis.
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Figura 2 - NUmero de mortes violentas de LGBTI+ no Brasil entre 2000 a 2023
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Os resultados dos relatorios do “observatorio de mortes e violéncias contra LGBTI+ no
Brasil” demonstra uma oscila¢ao nos dados quantitativos das violéncias, ocorrendo um pequeno
declinio a partir de 2022, mas continua alertando para os altos quantitativos de violéncias contra

a comunidade LGBT e entre essas, 0s indices de transcidio no Brasil.

A Associacdo Nacional de Travestis e Transexuais — ANTRA, lancou em janeiro de
2024 o dossié “assassinatos e violéncias contra travestis e transexuais brasileiras em 2023, o
qual, em divergéncia com os dados levantados pelo “observatorio de mortes e violéncias
LGBTI+ no Brasil”, informou que em 2023 houveram 145 assassinatos de pessoas trans* no

Brasil.

% Para  mais informag@es: https://observatoriomorteseviolenciaslgbtibrasil.org/dossie/mortes-lgbt-
2023/#:~:text=0%20Brasil%20assassinou%20um%20L GBT%20a%20cada%2038%20horas%20em%202023&t
ext=Em%202023%20foram%20230%20mortes,ainda%20s%C3%A30%20subnotificados%20n0%20Brasil.
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Figura 3 - Dados dos assassinatos de pessoas trans no Brasil entre 2008 e 2023
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Assim, se verifica, conforme a ANTRA, que o Brasil possui uma média anual de 126
assassinatos de pessoas trans*, sem adentrar nos dados estatisticos de outros membros da
comunidade LGBTQIAPN+,

Importante frisar que o dossié da ANTRA elencou alguns elementos que corroboram

para os elevados nimeros de transcidio, vejamos:
Figura 4 - Cenario geral dos assassinatos de pessoas trans no Brasil em 2023
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FONTE: ANTRA - dossié “assassinatos e violéncias contra travestis e transexuais brasileiras em 2023

O primeiro elemento a ser ponderado ¢ o “seguiu na lideranga como o pais que mais
assassina pessoas trans do mundo”. O Brasil ja possui esse historico de lider em quantitativos
de assassinatos e violéncias contra pessoas da comunidade LGBTQIAPN+. No que se refere ao
indice internacional de violéncias contra pessoas trans*, esse é realizado pela Trangender
Europe — TGEU, uma organizacdo sem fins lucrativos liderada por pessoas trans* que
defendem os direitos das pessoas trans* na Europa e na Asia Central.

Em novembro de 2023 a TGEU realizou a atualizacdo global de monitoramento de
assassinatos trans* em 2023 (trans murder monitoring 2023) que elencou dados alarmantes,

como:

® 320 pessoas trans e de géneros diversos foram assassinadas.
® 949% das vitimas eram mulheres trans ou pessoas transfemininas.

» Globalmente, quase metade (48%) das pessoas trans assassinadas cuja profissao é
conhecida eram profissionais do sexo. Isto salta para trés quartos (78%) na Europa.

e Pessoas trans afetadas pelo racismo representam 80% dos assassinatos relatados,
um aumento de 15% em relacdo ao ano passado.

® 45% das pessoas trans relatadas como assassinadas na Europa, cujos antecedentes
migratérios sdo conhecidos, eram migrantes ou refugiados.

o A faixa etaria com mais vitimas de homicidio foi dos 19 aos 25 anos. De todos 0s
casos com dados de idade disponiveis, trés quartos (77%) tinham entre 19 e 40 anos.

e Quase trés quartos (73%) de todos os homicidios registados foram cometidos
na América Latina e nas Caraibas; quase um terco (31%) do total ocorreu
no Brasil.

o Assassinatos na Arménia, Bélgica e Eslovaquia foram relatados pela primeira vez.
e Quase metade dos assassinatos relatados (46%) foram tiroteios.

e Pouco mais de um quarto (28%) dos homicidios registados ocorreram na rua e outro
quarto (26%) na propria residéncia da vitima. (Transgender Europe, 2024)

Entre as informacdes elencadas, se evidencia a alta taxa de vitimas transfemininas,
sendo 94% dos casos, bem como o impacto do racismo, com 80% de vitimas trans. Ja em
relacdo ao levantamento dos Estados, verifica-se que o Brasil alcangou a marca de 31% (um

terco) dos assassinatos mundiais levantados pela organizacéo.

Em relatério realizado pela TGEU (Trans Murder Monitoring Update - Trans Day of
Remembrance 2023), entre outubro de 2022 e setembro de 2023, foram relatados 100

assassinatos de pessoas trans* no Brasil, de um total global de 321. Destaca-se que 0s nimeros
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elencados séo relativos a subnotificacbes, uma vez que os levantamentos séo realizados pelas

préprias ONG’s, pois falta aparato Estatal para realizar a coleta desses dados.

Com esse gancho, ja adentro no segundo elemento da ANTRA que ¢ “falta de dados
e/ou subnotificagdes governamentais”. A falta de dados oficiais de violéncias contra membros
da comunidade LGBTQIAPN+ prejudica o levantamento estatistico realizados pelas ONG’s,
bem como pode gerar divergéncia numérica entre os relatorios das organizacGes, que acabam

nao sendo unissonos, mas chegam a levantamentos aproximados.

A prépria ANTRA em seu dossié dos assassinatos do ano 2023 informa que os dados
sdo levantados a partir de fontes primarias e secundarias. As primeiras sdo: governamentais,
seguranca publica, processos judiciais e midia/jornais. Ja as secundarias sdo: ativistas e
defensores dos direitos humanos, redes sociais, relatos testemunhais e fontes néo classificadas.
A vista disso, cada relatoria/dossié possui suas peculiaridades e divergéncias em relaco as

fontes.

Em decorréncia dessas peculiaridades dos levantamentos é que se pode observar 0s
dados ja elencados, como: 142 assassinatos de pessoas trans* segundo o Grupo Gay da Bahia

— GGB; 145 assassinatos, conforme o dossié da ANTRA,; e 100 assassinatos segundo a TGEU.

Para tentar materializar essa narrativa das violéncias fisicas sofridas, acho importante
trazer o relato de uma das entrevistadas na pesquisa que sofreu tentativa de homicidio em seu

terreiro, local em que morava, vejamos:

(...) contrataram quatro (04) pessoas pra me matar. Em dois mil e vinte eu estava
operada, era uma época de Sdo Jodo, e... era dia, na verdade era dia da festa junina,
dia de S&o Jodo, que aqui nos temos a tradi¢do de acender as fogueiras... e as trés e
meia da manha (03:30) chegou quatro (04) homem no terreiro pra me estuprarem e
(...) amando dessas duas mulheres, e eu tenho uma cachorrinha pinsher, que ela tinha
parido e os cachorrinhos ja tava comegando a andar, a darem seus primeiros passos, a
minha valia eu devo muito hoje, a essa cachorrinha, que inclusive ela, véve até aqui
comigo né, é meu xodo... € uma cachorra pinsher. Quando esses homens, eles
comecaram a forcar o cadeado do terreiro, ela ndo deixou... ela ia e mordia pra que
eles ndo quebrassem aquele cadeado pra eles invadirem o terreiro e eu escutei ela
gritando né, ela gritou muito, ai eu levantei né, eu tava cirurgiada, e fui olhar por uma
das janelas do terreiro e vi a sombra deles Ia do lado de fora... e vi quando a cachorra
deu um grito. Ai eu fui, me levantei, abri a porta, coloquei a cachorra pra dentro e eles
tinham enfiado um pau pegando fogo no rosto da cachorra... queimou o focinho da
cachorra. (Ana, entrevista concedida em 21/04/2022).

Com o relato de Ana, podemos ter uma nogdo concreta das violéncias perpetradas e

sofridas, uma vez que, com a tentativa de invasdo, estando a entrevistada em pds-operatorio,
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como consta na narrativa, poderia ter sido estuprada, morta e ter seu terreiro e casa incendiados,

se nao fosse o alerta de sua cachorra.

Ana tinha realizado a cirurgia de redesignacdo sexual na época do ocorrido e uma das
possiveis mandates do ato criminoso era uma assistida do terreiro, que ja era acompanhada ha
cerca de 10 (dez) anos, e residia em uma casa invadida vizinha ao terreiro. Em entrevista, Ana

relatou que:

ai eu, certa vez eu vi essa mulher dizendo (...) que Candomblé era do deménio (...)
que eu tinha que morrer, (...) de pessoas de alta sociedade, e ai ela comecou, todos
clientes do (...), ela ndo deixava essas pessoas bater no terreiro, vocé so pode bater ai
se pagar o pedagio, dez (10) reais, ela ja comegou a extorquir as pessoas, filhos de
santo, clientes, pessoas da minha familia... e eu sempre (...) e eu penando que ela ia
mudar, eu pensava que ela iria mudar, por que tem tanta gente ai que muda, que precisa
de uma oportunidade né, pra mudar, precisa de uma ajuda... (Ana, entrevista
concedida em 21/04/2022).

Pelo narrado, percebe-se que além de uma tentativa de transcidio, o ato praticado contra
Ana estava perpassado de transfobia, e porque ndo, inclusive, transfobia religiosa. Além da
perseguicdo ao génere da interlocutora, tambeém foi pauta para 0s seus agressores a sua religiao,
sendo considerada algo diabdlico. Esse entrelagamento de preconceitos, que perpassam génere
e religido, sdo utilizados como base para pratica delituosa que ferem fisicamente,

psicologicamente e emocionalmente os membros da comunidade LGBTQIAPN+.

Ja que a pauta da transfobia religiosa foi levantada, creio que seja necessario a sua

contextualizacao e conceituacdo para melhor compreensdo e debate da tematica.

Segundo o dicionario Aurélio, transfobia pode ser definida como “6dio patologico
direcionado aos transexuais, as pessoas que nao se identificam com o seu género de nascimento,
esse 0dio pode ser manifestado pela violéncia fisica ou verbal contra essas pessoas” (Aurélio
Online). O ddio faz parte da constelacdo emocional da emocéo da raiva, essa Ultima sendo uma

emocao bésica, universal ou priméria (Possebon, 2017).

Assim, como explica a professora Elisa Possebon (2017), “as emogdes basicas sdo inatas
e estdo presentes em todas as culturas, revelando um padrdo universal bioldgico de resposta,
claramente identificado através do comportamento, da ativagdo corporal e da expressao facial”
(Possebon, 2017, p.67). A raiva estd presente em todos os seres humanos, podendo ser
despertado por um padrdo situacional desencadeante relativo a uma ofensa, ameacga ou

obstaculo.
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Ja em relacdo a emocdo do 6dio, esse ¢ uma potencializa¢ao da raiva. “O 6dio ¢ um
sentimento intenso da raiva, € uma manifestacdo dos mais primitivos sentimentos do homem
animal, sob as formas de defesa, de amor proprio” (Branco e Krieger, 2013. P. 62). Dessa forma,
a transfobia passa por um processo de potencializagdo da raiva injustificada gerida por uma
pessoa, que a partir da sua intensificagdo, acarreta no édio, um édio patoldgico que é a base dos

crimes pautados na Igbtfobia.

A partir dessa contextualizacdo, retorno ao debate da transfobia como um d&dio
patoldgico direcionado as pessoas transexuais, mas, aplicando esse debate dentro do ambito
religioso, e assim, falar sobre a transfobia religiosa. “Comentando sobre transfobia religiosa e
espiritualista ‘expressao que pode ser definida como
aversao/discriminacdo/intolerancia/violéncia a pessoas transgéneras a partir de concepcoes,
pressupostos e/ou dogmas religiosos ou espiritualistas’ (Eduardo Meinberg, 2014, p. 322 apud
Eduardo Meinberg, 2022, p. 181).

Dessa forma, percebe-se que o ambiente religioso pode criar, resignificar, modificar
acOes, comportamentos, compreensdes religiosas que se transformam em instrumentos
fomentadores e reprodutores de transfobias religiosas, institucionais e institucionalizantes que

reforcam a segregacéo e subalternizacéo desse grupo.

Foi possivel verificar a transfobia religiosa como um discurso complexo de grande
heranga histérica, os alicerces da teologia heteronormativa ndo apenas estdo presentes
no imaginario brasileiro, mas é incentivado pelas grandes institui¢des religiosas
dominantes, que usam do fundamentalismo biblico bastante seletivo para que
ditadores de especifica fé continuem construindo hierarquias humanas entre o
“normal” ou “anormal”, garantindo a “verdade” acima do proprio direito a existéncia

(Barbosa e Silva, 2016, p. 130).

A cisnormatividade ultrapassa as relacdes interpessoais de interacdo social e adentra nas
relacGes religiosas entre os adeptos, os lideres religiosos e as hormas impostas pela conjuntura
religiosa. “N&o ha espago, numa sociedade hierarquizada, que ndo seja hierarquizado e que nao
exprima as hierarquias e as distancias sociais” (Bourdieu, 2003, p. 160). A cisnorma binaria
estd pautada na estrutura do cistema que determina padrdes sociais, acarretando em
hierarquiza¢bes normativas que refletem seus efeitos, estigmas, padrdes e segregacdes nas
relacGes religiosas. Assim, como expde Bourdieu, e trazendo a reflexdo para o debate da tese,
em uma sociedade pautada hierarquicamente na cisnormatividade heterossexual, todos os
espacos, inclusive os religiosos, irdo exprimir essas hierarquias e distancias socias, acarretando

em subalternizagdes do dito diferente.
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Apesar da citacdo de Barbosa e Silva (2016) estd marcada por uma referéncia as grandes
instituicdes religiosas dominantes e aos fundamentos biblicos, a incidéncia da transfobia
religiosa ndo esta restrita a esses campos, podendo ser evidenciada em todas as denominagdes
religiosas e em crengas que ndo possuem a biblia como livro sagrado a ser seguido. A
segregacdo estrutural que a cisheteronorma gera nas relages socioculturais ultrapassam as
bolhas de classe social, raca, cor, religido, entre outras, e adentram profundamente nas
construcdes e percep¢des dos individuos com relacdo a conceitos de certo e errado, natural e

nao natural, humano e ndo humano.

A perseguicéo e subalternizagdo dos membros da comunidade LGBTQIAPN+ acarreta
em uma descaracterizacdo da humanidade dessas pessoas, como se esses individuos nao
possuissem direitos humanos inerentes a todos, principalmente a dignidade da pessoa humana,
podendo se dar énfase ao direito ao nome, uso de banheiro correspondente ao seu génere,
professar a sua fé livremente nos espacos religiosos, e principalmente, o direito a vida, uma vez
que o Brasil esta entre os paises que mais mata pessoas LGBTQIAPN+. Na pratica, € como se
o direito a vida dessas pessoas fosse ceifado, algo a se lutar diariamente. Dessa forma, uma

questdo a ser levantada é: a quais humanos os direitos humanos protegem?

Os debates sobre os direitos humanos sdo muito recentes no mundo ocidental. Apesar
das normativas legais serem estabelecidas no século X1X, somente no século seguinte
com os horrores do holocausto na 2% guerra mundial, e as bombas atdbmicas em
Hiroshima e Nagasaki é que a sociedade comecou a debrugar-se efetivamente com a
garantia dos direitos humanos. Apesar disso, questdo de género, ou a reivindicacéo
dos direitos humanos para as mulheres, ainda estd em construgdo. A violéncia contra
as mulheres e contra 0s homossexuais apresenta-se como um desafio a ser vencido
para quem almeja uma sociedade mais justa e igualitaria para todos e todas (Tedeschi
e Colling, 2014, p. 34).

Apesar de existirem normas que garantem os direitos humanos (em ambito
internacional) e direitos fundamentais (em ambito nacional), quando se adentram na seara dos
diretos de génere e sexualidade, existem barreiras sociais que tolhem a efetivacdo dessas
normas. Juridicamente todas as pessoas possuem direitos e garantias de forma igualitaria, mas
no ato da efetivacdo dessas normas, existe variacGes dependendo do grupo que essas pessoas

sdo colocadas socialmente, subalternizadas.

Antes de continuar o debate sobre essa tematica, creio ser oportuno a distin¢do entre 0s
conceitos de direitos humanos e direitos fundamentais, para depois, seguir utilizando um

conceito e evitar confusées e/ou embaralhamento das terminologias, vejamos:

Por direitos humanos pode-se entender o conjunto de bens juridicos, prerrogativas,
franquias e instituicbes que explicitam e concretizam o principio da dignidade da
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pessoa humana, com o fim de assegurar uma existéncia mais solitaria, igual e fraterna
entre as pessoas.

Ja no que se refere ao conceito de direitos fundamentais tem-se que estes sdo 0s
direitos humanos incorporados a ordem juridica de cada Estado. Ou seja, é 0 vocabulo
utilizado em cada Estado, por meio de suas Constituicdes, para explicitar os direitos
humanos por eles protegidos (Napoli, 2024, p.147).

Dessa forma, ja podemos distinguir os direitos humanos dos direitos fundamentais, mas
compreendendo que ambos possuem como base o principio da dignidade da pessoa humana.
Isto posto, a partir desse momento, passarei a trabalhar com o conceito de direito fundamental,
para abordar a materializacdo da dignidade da pessoa humana dentro da legislacdo brasileira,

bem como os direitos humanos internalizados no Estado brasileiro.

Na busca pela efetivacdo da dignidade da pessoa humana, em especifico, das pessoas
LGBTQIAPN+, podemos vislumbrar que existe um défice na protecéo dos direitos desse grupo
subalternizado, perpassando pelo direito ao nome, e percorrendo tematicas como uso de

banheiros, casamento, doacdo de sangue, entre outros.

Sobre a utilizacdo de banheiros, tematica que aparentemente deveria ser simples de
resolver, uma vez que € um espaco para realizacdo das necessidades fisiologicas das pessoas e
deveria corresponder ao seu génere, todavia, existe uma resisténcia social relutante em
concordar e aceitar que pessoas transgéneras utilizem os banheiros que condizem com sua
identidade de género. Tal temética agora é pauta em agdes no Supremo Tribunal Federal -
STF®, em que a Associacdo Nacional de Travestis e Transexuais (ANTRA) requer que seja
garantido as mulheres trans* o direito de utilizarem banheiros femininos, bem como os demais

espacos que sdo destinados a esse publico, sem a incidéncia de discriminacfes e segregacoes.

Para a comunidade LGBTQIAPN+ ndo € novidade a necessidade de recorrer ao
judiciario para conseguir ter seus direitos garantidos e efetivados. A mesma coisa aconteceu
com: a unido homoafetiva®® (Acdo Direta de Inconstitucionalidade — ADI n° 4277 e Arguicéo
de Descumprimento de Preceito Fundamental — ADPF n° 132); a doacdo de sangue por

homossexuais*® (Ac¢do Direta de Inconstitucionalidade — ADI n° 5543); o reconhecimento do

38 “Nas Arguicdes de Descumprimento de Preceito Fundamental (ADPF) 1169, 1170, 1171, 1172 e 1173, a Antra
questiona leis municipais de Novo Gama (GO), Sorriso (MT), Cariacica (ES), Londrina (PR) e Juiz de Fora (MG)
que proibem a instalacéo, a adequagdo e 0 uso comum de banheiros por pessoas de sexo bioldgico diferente em
todos os estabelecimentos publicos e privados” (Portal do STF).

39 O Supremo Tribunal Federal, de forma unanime, em maio de 2011, reconheceu a unido homoafetiva como
nucleo familiar, equiparando as relacfes entre pessoas do mesmo sexo as unides estaveis entre homens e mulheres.
40O Supremo Tribunal Federal — STF considerou inconstitucional a portaria 158/2016 do Ministério da Satide e a
resolucdo RDC 34/2014 da Agéncia Nacional de Vigilancia Sanitaria, que proibiam homossexuais de doarem
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crime de homofobia e transfobia*! (Agdo Direta de Inconstitucionalidade por Omissdo — ADO
26 e Mandado de Injungdo —MI 4733); a possibilidade de alteragcdo do nome e género no registro
civil sem a necessidade de realizacdo de cirurgia de adequacdo sexual (Acdo Direta de
Inconstitucionalidade — ADI n° 4275); entre outros direitos.

Como averiguado, a luta da comunidade LGBTQIAPN+ pela efetivacdo dos direitos
fundamentais é algo moroso e que muitas vezes s6 possui um desfecho apds decisGes do
Supremo Tribunal Federal, a Gltima instancia do poder judiciaria brasileiro e que s6 aborda
questdes constitucionais. Assim, todos os direitos mencionados séo constitucionais, uma vez
que foram analisados pelo STF, bem como, podem ser compreendidos como intrinsecos ao
conceito pautado no artigo 5° da Constituicdo Federal de 1988: “Todos sdo iguais perante a lei,
sem distin¢do de qualquer natureza, garantindo-se aos brasileiros e aos estrangeiros residentes
no Pais a inviolabilidade do direito a vida, a liberdade, a igualdade, a seguranca e a propriedade,

nos termos seguintes” (Constituicdo Federal).

Uma problematica que pode ser levantada com a garantia desses direitos pelo STF é a
falta de estabilidade e ininterrupcéo das normas asseguradas pelo judiciario. Como os direitos
foram reconhecidos por intermédio de demandas judiciais, eles podem ser alterados caso o
tribunal altere o seu entendimento ou com o advento de uma lei que regulamente a matéria.
Assim, apesar dos grandes avancos ja ocorridos, é necessario que o0 congresso nacional aprove
leis que assegurem esses direitos a comunidade LGBTQIAPN+ e, dessa forma, garanta mais

estabilidade e protecdo.

O fato da analise das mateérias pelo STF ndo exime o0 congresso que aprovar leis sobre
esses direitos, e assim, acarrete na efetivacdo dos direitos fundamentais dos grupos
marginalizados. Para além do debate internacional dos direitos humanos, é necessario a
incorporacdo no direito brasileiro dessas garantias, para que assim, possa iniciar uma trajetoria

de maior salvaguarda dos direitos fundamentais.

Apos esse itinerario entre 0 debate de conceitos entre transcidio, transfobia religiosa e
direitos humanos/fundamentais, passo a adentra na discussdo acerca da transfobia nos terreiros
das religides afro-brasileiras estudadas, bem como nos seus processos de manifestacdo e

materializacdo nas vidas trans*

sangue, pois correlacionavam esse grupo com a possibilidade de contédgio por infeccfes sexualmente
transmissiveis (IST).

41 O STF teve o entendimento que o Congresso Nacional foi omisso por néo elaborar lei que criminalizasse os atos
de homofobia e transfobia no territorio brasileiro, acarretando em uma omisséo inconstitucional.
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3.2 Processos transfobicos e cisnorma dos/nos terreiros

As religides afro-brasileiras sdo reconhecidas como as mais inclusivas, principalmente
quando se aborda a temética da populacdo LGBTQIAPN+, todavia, apesar das préaticas de
acolhimento, ndo estdo isentas das incidéncias de transfobias, sejam elas dentro ou fora das

ritualisticas religiosas.

Alguns autores, como Claudenilson da Silva Dias (2020) e Kaio Lemos (2019)
abordaram a tematica da transfobia nos terreiros, apesar de ndo ser o centro do debate das suas
obras. A aversdo as pessoas trans*, que pode se manifestar em varios graus, apresenta-se de
maneira peculiar dentro da Optica da transfobia religiosa, utilizando-se de instrumentos,

conceitos, dogmas, crencas, da préatica religiosa para fundamentar as segregacades.

O candomblé é marcado por binarismos de género bastante definidos. Por isso, as
pessoas trans*, em geral, encontram varios entraves para se estabelecer nesse espago
de contato com o sagrado. Varias questdes estruturantes dificultam suas vivéncias
religiosas. Entretanto, ha maneiras de pensar os possiveis agenciamentos delas, por
exemplo, quando constituem suas préprias casas de culto religioso e, com maestria,
agregam sujeitos ao seu em torno (Dias, 2020, p. 80).

Dentro das religides afro-brasileiras, verifica-se um marcador de génere definido,
pautado em uma norma binaria cisgénera de performatividade do masculino e feminino, no
qual, o génere define alguns papeis a serem desenvolvidos dentro das estruturas dos terreiros.
Esses marcadores acarretam em obstaculos para a populacdo trans*, que pode ter a sua vivéncia
religiosa ceifada, por ser posto que, naquele espaco, a sua identidade de génere ndo pode ser

reconhecida por fugir da cisnorma do terreiro.

Os terreiros, como todos 0s outros espacos de interacdo social, sdo transpassados por
normas socioculturais, imbricadas entre as perspectivas dos adeptos, lideres religiosos, tradi¢éo
religiosa, visitantes, entre outros agentes, que criam e ressignificam, naquele espaco, a cisnorma
do terreiro. Uma releitura das normas cisgéneras de performatividade do masculino e feminino

dentro do espaco religioso.

E importante entender que cisgeneridade ndo é uma marca identitaria, ndo é
meramente uma proposta de definicdo para os corpos ndo trans*. Mais do que isso, é
uma categoria analitica usada pelo transfeminismo para questionar os privilégios dos
corpos que se entendem dentro de uma perspectiva naturalizante e essencialista de
género (Nascimento, 2021, p. 100).
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A professora Doutora Leticia Nascimento, mulher travesti, alerta para a categoria
analitica da cisgeneridade como meio de se questionar os privilégios desses corpos cisgéneros.
Da mesma forma, é necessario realizar provocagdes e inquietacbes sobre a construcdo da
cisnorma, dentro de um cistema que exclui sujeitos postos como divergentes. Nascimento
(2021) ainda alerta que dentro dos interesses do cistema colonial de género, faz parte: o

processo de patologizacdo, criminalizacédo e subalternizacdo das identidades trans*.

Contudo, mesmo o candomblé sendo esta religido conhecida pelos processos de
inclusdo social, como no caso das pessoas homossexuais, ainda assim essa religido
esta ancorada nas bases do binarismo, ou seja, no entendimento de um homem e uma
mulher CIS bioldgicos, mais especificamente de mulheres de vagina e homens de
pénis, parecendo prevalecer esse corpo biolégico e ndo mais a natureza das pessoas,
fugindo do dialogo de identidades de género [...] (Lemos, 2019, p.36).

A cisnorma do terreiro € pautada no sexo biologico dos adeptos, homens e mulheres cis
e, como o pesquisador Kaio Lemos, homem trans, expos: mulheres de vagina e homens de
pénis. E importante frisar essas marcacdes, uma vez que a identificacdo do sujeito, por si so,
ndo é suficiente. E necesséria uma dupla verificagdo: a primeira elencada na sua identificagio

e a segunda no sexo bioldgico.

Em entrevista realizada com George, ao abordar a temética do acolhimento nas casas de
Candomblé, questionei se a falta de acolhimento relatada era no sentido da néo identificacdo
dele com a religido, ou se a construcdo social do terreiro que ndo dava espaco para ele

permanecer. Em resposta, George explicou que era:

a construcdo social, porque por exemplo, tem um terreiro aqui, que eu adoro, tenho
um grande respeito, é, pelo terreiro, né, inclusive é hoje a principal, € a lalorixa mais
velha que a gente tem né no estado de Alagoas, entdo, é... € um espaco lindo, eu tenho
amigos que sao de 4 e tal, mas ¢, é uma casa de Candomblé jeje né entdo, é uma das
nacdes acho que mais tradicionais, né, vamos pensar nesses termos né que assim, que
tem entre as nacdes, né... e ai, eu conversando né com um colega e um outro pai de
santo né, filho da, da mée de santo da casa e ele falando assim, olha se vocé vier pra
cd, Vocé vai ter que usar saia, vocé vai ter que cumprir as fungdes femininas... entdo
assim, isso naquele momento, eu disse, ndo, eu nao vou... por todo respeito que eu
tenho, mas assim, e principalmente pelo respeito que eu tenho a mim, né? E, eu sei
que se eu tiver que ta numa casa, eu vou ter que ser respeitado enquanto homem que
sou, né, e ai ndo me cabe enquanto alguém que tem pouquissimo chdo né, em
comparacao, eu ndo vou, €... ndo vou questionar uma mée de santo, assim com seus
sessenta (60), setenta (70) anos de Candomblé, né? Assim, independente do, do
processo que eu concorde, que eu discorde, que eu entenda como se tudo t4 construido
socialmente, enfim, todo o processo, mas assim, ndo sou eu que vou chegar (...)
(Entrevista concedida por George em 14/04/2022).
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George expbe uma das suas vivéncias no Candomblé, sendo importante relembrar que
ele tentou ser adepto do candomblé, mas em decorréncias de algumas resisténcias encontradas

em decorréncia da sua identidade de génere, migrou para a Umbanda, local que foi acolhido.

No relato, percebe-se o carinho e admiracdo que George tem pela casa de candomblé
mencionada, contudo, essa relacdo ndo seria reciproca, uma vez que os entendimentos da
laloxira da casa sobre génere ndo seriam de acolhimento da diversidade, mas sim reforcadores
da segregacdo, deslegitimando a identidade de génere de George.

Antes de frequentar a casa, ja& em dialogos com colegas que sdo filhos de santo da
lalorixa, ja ficou posto que naquele ambiente, uma vez que George é homem trans, deveria se
usar saia e cumprir as funcdes femininas. Assim, verifica-se que nesse contexto*? o destaque

estd no sexo bioldgico do/a adepto/a e ndo como ele/a se identifica.

Os ritos do Candomblé sdo, em geral, bem especificos. Ha fungdes que competem a
homens e a mulheres (a partir de uma compreensao cisgénera de mundo) unicamente,
como informa Maria Lina Ledo Teixeira (2004), enfatizando que ha uma relacdo
mitica na divisdo do trabalho de acordo com o orixa de cada pessoa (TEIXEIRA,
2004, p. 210). Nestes termos, o que percebo é uma relagcdo de lugares definidos,
exclusivamente, a partir da nocao equivocada de biologiza¢do dos corpos (Dias, 2020,
p. 80).

Dias j& aborda a biologizacdo dos corpos dentro dos ritos do Candomblé, mas que
poderia facilmente ser estendida as demais religides afro-brasileiras, que também pautam seus
ritos, cargos e funcdes no sexo bioldgico. Essa biologizacdo acarreta em afastamentos de
adeptos/as, como ocorreu com George, que ap0s saber que deveria usar saia € cumprir as
funcdes femininas, decidiu ndo permanecer na casa que almejava, destacando que a sua decisdo
era principalmente pelo respeito que tinha consigo mesmo, bem como, se fosse para estar em

uma casa, deveria ser respeitado enquanto homem que é.

Esse entrave sobre a corporeidade dos/as adeptos/as também possui raizes no medo do
didlogo e guestionamentos sobre as questfes de génere com os lideres religiosos. Esse medo
foi evidenciado na fala de George quando alega que ndo iria questionar uma méae de santo com
seus sessenta/setenta anos de Candomblé. Nas religides afro-brasileiras existe um ditado que
“antiguidade € posto”, assim, para George, indagar uma mae de santo com mais de sessenta
anos de terreiro € algo impensavel. A idade de trajetdria na religido da lalorixa € um cargo que

Ihe traz sabedoria e pericia na ritualistica da pratica religiosa, dessa forma, George ndo ousa

42 Deixo claro essa marcagéo de espaco sobre o relato, uma vez que ndo ha uma universalizagdo de compreensdes
nas religides afro-brasileiras. Cada casa/terreiro possui os seus entendimentos sobre género e sexualidade.
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duvidar ou tentar ressignificar os debates de génere no espago do terreiro, apesar de ndo

concordar com as imposicdes colocadas sobre 0 seu corpo.

Nesse ponto sobre o dialogo, entendo ser necessario uma quebra dos ciclos de silencio
entre os/as adeptos/as e os/as lideres religiosos/as. Momento em que deve ser perguntado as
razes pelas segregacOes e qual a base para tais praticas. Essa construgdo, desconstrucéo e
reconstrucdo dos papeis de génere, dos corpos e suas atuagGes na ritualistica necessita ser
dialogada para iniciar um movimento inicial de conhecer 0 quem s&o as pessoas trans* e as
diversas formas de manifestacao dos géneros e das corporeidades, para em seguida, pensar esses
corpos na religi&o.

Importante destacar a diferenca entre o citado ciclo de siléncio com o silenciamento
sofrido pelos/as adeptos/as. O primeiro se refere ao silencio ocasionado pelos adeptos/as trans*
que sdo filhos e filhas de santo, ou mesmao visitantes dos terreiros, que por medo ndo questionam
0s papeis designados, os processos de incluséo e exclusao dos terreiros, as compreensdes acerca
do génere na ritualistica, entre outras coisas. Esse siléncio pode estar ligado ao medo de ser
considerado insubordinado, ou de questionar um lider da religido, mas parafraseando o autor
transmasculino Kaio Lemos, “até onde as identidades ¢ sexualidades podem ser vivenciadas em
suas subjetividades? E possivel fazer uma leitura das pessoas trans cuja suas identidades
descontroem essa estrutura do candomblé e questiona seu lugar dentro dos terreiros? ” (Lemos,

2019, p. 84).

Dentro desses questionamentos sobre subjetividades, identidades e lugares nos terreiros,
é necessario criar didlogos sobre a inser¢do dos corpos trans* e biologizacéo dos corpos. Esse
debate pode acarretar em novas compreensdes sobre as ritualisticas afro-brasileiras, como a
percepcdao da mde de santo, mestra de Jurema e mulher trans* Ana, que em entrevista falou

sobre a problematica envolvida no uso do pano da costa por mulheres trans*, vejamos:

Vamo |4, e eles questiona tanto, que o pano das costa, protege o érgao reprodutor (...)
de qué? Um pano ele vai proteger o qué? Por que se, se a mulher, ela usa esse pano
das costas, por que ela te esse 6rgdo reprodutor, e 0 homem também num tem (...)
entdo o homem pode também usar o pano das costas. Agora 0s preconceituosos ne,
0S preconceituosos, esse preconceito assim muito velado nas casas matrizes né, do
Brasil, enfim, eu, eu acho isso uma, uma desconstrucéo... por que se na igreja catdlica
ndo se aceita pessoas trans, mesmo tendo alguns padres LGBTS existindo, se dentro
da... do, da neopentecostal, ndo aceita porque falam na Biblia, mas em que passagem
da Biblia fala sobre isso? Sobre o homossexualismo? Por que eu j4 li a Biblia tanto, e
ndo vejo essa condenacdo que esses senhores que se dizem ser pastor, porque
conhecemos que pastor, a igreja, a Biblia verdadeira sé deixou um que foi Jesus
Cristo... e 0 resto so, sdo... é... como se diz (...) €, uma coisa do evangelho que foi
adotada pra dentro do Candomblé, mas no Candomblé n6s ndo conhecemos, a gente
ndo sabe quem é esse tal de, de, demdnio, que eles tanto falam e ironizam (...) que
matou muitos de nossos, né, que demonizou o povo de Candomblé, né, por que nos
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cultuamos a natureza, nés povo de Candomblé, a gente num sabe, dem6nio num tem
dentro dareligido da gente, nds ndo sabe o que é, €... pecado... pecado pertence a outra
religido (Entrevista concedida por Ana em 21/04/2022).

Ana, a partir do seu local de fala imbricado com suas experiéncias religiosas, questiona
a protecdo do pano da costa para com o 6rgao reprodutor feminino, bem como se a funcdo é
essa, porque ndo poderia ser usado pelos homens e proteger os seus 6rgdos reprodutores. E
alegado que mulheres trans* ndo podem usar 0 pano da costa por ndo possuir Utero, mas essa
proibicéo é estendida as mulheres cisgéneras que realizaram histerectomia®*? Ou esta no campo
impeditivo apenas das mulheres trans*? Sobre esse debate, o entrevistado Pai André, lider

religioso e homem cisgénero, explica que:

E pano da costa, como muita coisa no Candomblé se refere a costa como a costa da
mina, tem sabdo da costa, pano da costa, por conta da costa da mina. Eu vejo o
seguinte, e é um questionamento que eu faco a muita gente e as pessoas nao sabem
responder. E, o preconceito, numa religido, cuja tradicdo é oral, algumas pessoas
usam, se escudam na seriedade desta oralidade, para ou satisfazerem os seus egos ou
disfarcarem seus preconceitos em alguns casos. Muita coisa na tradicdo existe
fundamento, se ndo para tudo, eu diria para quase tudo, existe um fundamento, uma
historia, pelo menos um itan, uma lenda sagrada por tras daquele fundamento, né. Por
exemplo, se Xangb entra Xangd paramentado, no saldo pra dancar, tudo o que estiver
encima do Orixa tem fundamento, légico, tem uma explicacdo, tem uma historia por
tras, por que ele usa a coroa, por que ele usa o0 0x&, que € o machado na méo, por que
em algumas qualidades de Xang0 ele usa um xeré, que é como um chocalho na outra
mao, por que ele usa mariud, que é uma saia de tiras com guizos nas pontas, tudo tem
uma explicacdo ldgica, e tudo leva algum itan, mas a questdo do pano da costa, como
protecdo uterina ndo encontrei até hoje, nenhum pai de santo ou mée de santo, dos
mais novos aos mais velhos que conheco ou que ja ouvi falar, dos famosos aos
andnimos, que tenha uma explicagdo logica, plausivel, fundamentada, sobre essa
questdo da protecdo uterina do pano da costa. N&o encontrei. Que é uma indumentaria
que delimita em algumas nacdes de Candomblé, os postos femininos sim, sim. Até a
altura do pano da costa delimita. Por exemplo, as mais novas, usam o pano da costa
cruzado na parte de cima, as mais velhas (...) usam o pano da costa na cintura, mas s6
como elemento estético, assim como os (...) sdo, como o turbante na cabeca também
é, como o eketé, o chapeuzinho na cabeca do homem também é, elemento estético,
eketé quem usa, os homens. Independente se seja cis, trans, mas é uma indumentaria
masculina, vocé néo vai ver uma mée de santo com um eketé na cabeca. Porque? Por
gue é um traje tipico, nigeriano, masculino. Nao existe nenhum itan, nenhuma lenda
sagrada, que alguém tenha inventado, ndo, o eketé s6 quem pode usar € homem por
que... sei 14, no ori do homem existe um lado masculino, num sei o que... ninguém
inventou nada pra isso. E se vocé pegar algumas tradi¢des como a minha que é Jeje
por exemplo, existem determinadas cerimdnias, como o gboita, se escreve gboit, é
como se fosse ‘guiboitd’, mas se 1€ ‘boitd’, que uma procissdo que sd os homens
fazem, as érvores sagradas que sdo plantadas no terreiro, rezando cénticos de
fundamento e depositando em cada arvore (...) a oferenda (...) prépria daquela arvore,
daquela divindade, daquele vodum que mora na éarvore, e para isso todos os homens
devem estar com o pano da costa na cintura, comprido até os pés, por que para o Jeje,
ai sim existe um fundamento da tradicdo Jeje: 0 homem usa o pano da costa na cintura
nessa cerimdnia, alguns sem camisa, em casas mais antigas, sem camisa, para
proteger, ndo € pra proteger, é para esconder o0 apd, que sdo os testiculos, da presenca
de Nand, que seria um desrespeito, 0 homem com os testiculos a mostra na presenca

43 Cirurgia que tem por finalidade a retirada do (tero.
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de Nand, pela sua senhoridade, né por ela ser um vodum, um Orix4, muito velho, do
sexo feminino, por ser uma afronta 0 homem estar com os 6rgaos a mostra, se passa
0 pano da costa na cintura, isso af tem um fundamento, tem uma histéria. Mas quando
chega na, no barrar o pano da costa na cintura, eu acredito que é mais uma homofobia
essa histdria do Utero, é uma questdo homofobica, né, por que muitos homossexuais,
nas nacgoes de Ketu por ai, usam o pano da costa na cintura por que acham mais
cdmodo, eu acredito que ndo seja nem pra querer se feminilizar, eu acredito que € por
uma questdo estética de, mais comoda, por que os fios de ponta, eles geralmente sdo
compridos até a altura do umbigo ou quatro (04) dedos abaixo do umbigo, e tem
determinadas pessoas na casa, que as mulheres elas tem uma indumentéria na
vestimenta chamada cinta, que é um panozinho de quatro (04) dedos, que elas passam
na cintura por cima da bata, que é justamente pra amarrar, pra prender, esses fios de
ponta, pra na hora que ela se abaixar pra pegar alguma coisa, nao fique caindo, ndo
fique atrapalhando o movimentar delas. Eu acredito que essas pessoas que usam, esses
homens que usam um pano amarrado na cintura seja mais pra iSso mesmo, por uma
questdo estética, pra pender as pontas, num seja pra querer se feminilizar, ne? Porque
se fosse assim, eles iam querer botar toda indumentéria, iam botar a saia, bata, (...)
enfim, ndo ia colocar apenas um pano na cintura. Ai eu acho que algumas mulheres
mais velhas, com raiva, se sentindo desrespeitadas, inventaram essa histéria do Utero,
gue até hoje eu ndo encontrei o fundamento. Quando eu encontrar, se um dia, tudo
pode acontecer, encontrar uma mais velha que diga, olhe, isso ai vem disso, disso,
disso e disso, ai sim, eu sei como explicar né? Eu posso até ndo concordar, até por que
para a minha nacdo, ndo serve, por que os homens usam, mas possa explicar a outras
pessoas: olha algumas mais velhas se sentem desrespeitadas, por conta disso, disso e
disso, mas até agora a explicacdo que eu encontrei foi nenhuma. (Entrevista concedida
por Pai André em 05/06/2023).

A fala de Pai André aborda varios pontos sobre o debate do uso do pano da costa, em
que, um deles, é o preconceito em uma religido de tradigcéo oral, no qual algumas pessoas usam
da seriedade da oralidade para: ou satisfazer seus egos, ou disfarcar seus preconceitos. No
decorrer do trecho da entrevista, fica claro a existéncia de uma homotransfobia presente nos
discursos da proibicdo do pano da costa por mulheres trans*, inclusive, Pai André acha que
algumas mulheres mais velhas, com raiva, inventaram a histdria da protecdo do Gtero, por se

sentirem desrespeitadas.

Dentro das ritualisticas afro-brasileiras ndo existe uma exclusividade do uso do pano da
costa por mulheres (cisgéneras), tendo a possibilidade, como citado na entrevista, do uso por
homens dentro da ceriménia do Gboita, na tradicdo Jeje, em que s6 os homens fazem uma
procissao as arvores sagradas e usam pano da costa na cintura até os pés. Diferente da proibicédo
do uso do pano da costa por mulheres trans*, 0 uso por homens na mencionada cerimdnia possui
fundamento na tradicdo Jeje, o qual ndo esta ligado a protecéo os 6rgdos reprodutores, mas sim
esconder os Orgdos genitais masculinos na presenca de Nand, uma vez que seria considerado

desrespeitoso 0s homens com os testiculos a mostra na presenca da Vodum.

Outro ponto que mais se escuta no candomblé é que a base da religido esta na hierarquia e as
vestes estdo ligadas a hierarquia. O simples fato de usar saia nesse territorio e na hierarquia
ndo é mais tao simples assim. Surge uma complexa cadeia de significados, rituais, tradicdes,
costumes e principalmente marcadores de género, identidade (Lemos, 2019, p. 98).



81

As roupas/vestimentas usadas na ritualistica transcendem a finalidade de cobrir partes
do corpo e/ou seguir padrdes estéticos das tendéncias da moda, elas adentram, como
mencionado por Lemos (2019), em uma cadeia de significados, rituais, tradicdes, entre outros.
A partir desse contexto também se pode analisar 0 pano da costa, quando usado na ritualistica,
com base em significados e costumes, mas com a finalidade estética, como mencionado na fala
de Pai André, em que na na¢do de Ketu, muitos homossexuais usam o pano da costa na cintura
para segurar os fios de ponta, que geralmente vao até a altura do umbigo. O Pai de Santo ainda
destaca seu ponto de vista em achar que o0 mencionado uso nao esta ligado a uma tentativa de

feminilizagcdo dos homens, mas sim na comodidade que a veste proporciona.

O marcador de género nas religides afro-amerindias ndo se reduz aos
corpos sexualizados. Pontos cantados, gestos sagrados e até objetos litdrgicos sdo
imageticamente associados aos universos masculinos e femininos, seja esse universo
o das relagdes nos terreiros ou dos planos miticos. Discursos como “Isso € coisa de
homem e isso é coisa de mulher” sdo muitas vezes utilizados para mencionar o0s
objetos associados as entidades e deidades. Através desse mesmo conjunto de
elementos materiais, a naturalizacdo do que seriam “coisas de homens e coisas de
mulheres” também é constantemente posta em Xxeque: o que ocasiona conflitos (Lira
e Medeiros, 2023, p. 65).

A pesquisadora Larissa Sarmento Lira, doutora em Ciéncias das Religides e o
pesquisador Lucas Gomes de Medeiros, doutor em Histéria Social da Cultura Regional,
abordam a utilizacdo das vestes dentro das religides afro-amerindias, bem como o debate sobre
a associacdo imagetica de pontos, gestos e objetos aos universos masculinos e femininos. Nesse
ponto, faco uma ligagdo com o debate de biologizacdo dos corpos (Dias, 2010) e a cisnorma
dos terreiros, que criam binarismos de g@éneros e normas pautadas nos Orgaos

sexuais/reprodutores para desenvolver as relac@es, hierarquias e funcdes nos terreiros.

Assim, a divisdo entre masculino/feminino adentra no campo dos objetos, e por
consequéncia, nas vestimentas dos/as adeptos/as. O pano da costa entra na associacdo imagética
do feminino, como uma veste a ser utilizada somente por mulheres e acaba gerando um reforco

e reproducéo de significados e costumes sobre a utilizagdo da indumentaria.

Retornando ao debate levantado por Pai André, em suas palavras, ele acredita ser uma
homofobia a histéria do pano da costa proteger o Gtero das mulheres, bem como ndo possui
fundamento para tal entendimento. Dessa forma, as vestes adentram os processos transfobicos
que segregam as pessoas trans*, reforcando a cisnorma dos terreiros. Destaco que a roupa/veste

em si ndo gera segregacOes, mas a partir dos significados dados a essas roupas/vestes, com a
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reproducdo e refor¢co dos costumes, elas ganham um status de ferramenta segregadora que

fomenta a transfobia religiosa.

3.3 Consideracdes parciais

O Brasil permanece em primeiro lugar entre os paises com maiores indices de crimes
Igbtfobicos, dentre esses, altos numeros de transcidio. Os atentados contra & vida das pessoas
trans* é reflexo da falta de politicas publicas para esses grupos, bem como resisténcia
parlamentar em positivar normas internacionais sobre direitos humanos no ordenamento
juridico brasileiros e acarretar em mais direitos fundamentais para protecdo dos grupos

subalternizados.

Além das violéncias em ambito social, a populacdo trans* ainda é atravessada por
transfobias religiosas dentro do espago das religides afro-brasileiras e nas ritualisticas da
religido, que estdo imbuidas de biologizacdo dos corpos, cisnormas dos terreiros e associacao
imagética dos universos masculinos e femininos para as vestimentas e objetos. Dias relata que
“uma possivel solucdo para tal situagdo [violéncias simbdlicas], na concepcdo delas/es
[adeptos/as trans*], tem sido unanime: o afastamento da comunidade religiosa” (Dias, 2020,
p.146). Essa violéncia transfobica, repleta de significados, costumes e tradicdes afastam os/as
adeptos/as, que ndo encontram no ambiente religioso acolhimento e compreensdo da sua

identidade de génere, nome, performance e pluralidade.

E necessério incentivar o inicio de dialogos entre as pessoas trans* e os/as lideres
religiosos/as para desmistificar a transgeneridade e suas multiplas facetas, para assim, quebrar
tabus e preconceitos. O medo de questionar as méaes e pais de santo € algo presente. Como se
questionar as compreensdes sobre a transgeneridade fosse considerado desrespeitoso, pois
estaria indo em confronto com a compreensao e ensinamentos postos naquela casa. E em alguns

casos, 0 guestionamento pode ser entendido como um desrespeito a prépria tradi¢do.

Por fim, verifica-se que 0s processos transfobicos estdo evidenciados em varias
situacOes do cotidiano das pessoas trans*, desde a utilizacdo do seu home até proibicéo de estar
em espacos religiosos. No entanto, destaco que esses casos irdo depender de muitas variantes,
dependendo do terreiro, lider religioso, acolhimento dos adeptos, entre outros. Ndo podendo

criar generalizagdes e padroes de comportamento dentro das religides afro-brasileiras.
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4 TRANSVIVENCIAS NOS TERREIROS

As transvivéncias nos terreiros estdo ligadas as vivéncias das pessoas trans* dentro do
ambiente religioso e nas performances das ritualisticas religiosas, perpassando por
acolhimentos, violéncias, segregacOes, exclusdes, sofrimentos, entre demais coisas, que

transpassam 0s corpos trans*.

E necessério frisar, que o termo transvivéncia é um jogo de palavras entre as varias
vias/percursos que a populacdo trans* faz — ou é subjugada a fazer — dentro dos espacos
religiosos. Tal perspectiva diverge da utilizagao do termo “Transvi@ados” usado pela socidloga
brasileira Berenice Bento (2017), que o usa como sinénimo dos estudos queer. Essa demarcacéo
do termo é importante para se evitar confusdes, principalmente porque a presente tese ainda
debate a binariedade dos géneres, uma vez que os/as entrevistados/as ndo estdo dentro da
performance queer, bem como reivindicam o reconhecimento como homens e mulheres,

incluindo os respectivos marcadores dos géneres.

Os estudos envolvendo a binariedade de génere ainda pautam a construcédo sociocultural
do masculino e feminino, com seus reflexos em todas as areas, incluindo a religido. Mas, alem
de impor os modos de ser/agir no génere, com as influéncias do patriarcalismo, cisnorma,
heteronorma, entre outras, a binariedade reforca a constru¢do da ‘normalidade’ e da
‘anormalidade’, no qual, o que ndo se encaixa no binarismo € lancado na perspectiva do

‘anormal’**,

A autora Berenice Bento em entrevista realizada por Felipe Padilha e Lara Facioli,
posteriormente compilada na obra “transviad@s: género, sexualidade e direitos humanos”, ao
abordar sobre a disputa tedrica de desconstrucdo do normal e patologizacao das identidades

trans* explica que:

Essa disputa esta instaurada, principalmente depois dos movimentos sociais em torno
dos géneros dissidentes. Quando alguém diz ‘vocé ndo ¢ mulher’, imediatamente se
pergunta ‘o que ¢ mulher para vocé?’. Seja nos dispositivos discursivos que
localizardo a verdade dos géneros nos hormoénios, nos cromossomos, nas estruturas
neurais ou nas institui¢des disciplinares, em processos histdricos culturais e politicos,
enfim, para onde quer que nos viremos, uma verdade é posta em cena: ndo ha nenhum
consenso sobre o que faz o feminino-feminino e o masculino-masculino. Existe um

4 “E importante salientar que aos primeiros sinais da sexualidade, as pessoas trans* so questionadas sobre sua
condicdo de (a)normalidade — para as concepgBes hegemonicas — e passam a vivenciar processos de segregacao
nos locais onde iniciaram suas relagfes com a religido. Com esse dilema de seguir ou néo a vida religiosa, elas
mantém uma relacdo direta com Deus sem o intermédio de padres, pastores, zeladores de santo e afins, muito
embora apresentem uma forte ligagcdo com os dogmas judaico-cristdos como de respeito e amor ao proximo (Dias,
2020, p. 120).
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fato irrelativizavel: a concepgdo de género que hegemonizou historicamente o
feminismo, que define as politicas publicas ou que atravessa as concepgdes médico-
psi-bioldgicas excluiu de suas fileiras as pessoas trans (Bento, 2017, p. 125).

A populacdo trans* sofreu um apagamento historico na construcdo da concepcao de
género, 0 que resultou em sua patologizacao, na auséncia de politicas publicas voltadas a grupos
subalternizados e na segregacdo dentro do movimento feminista. Essa conjuntura fomenta o
enquadramento dessa populacdo em uma concep¢do erronea da anormalidade, segundo a

construcdo imposta pelo génere.

Esse dimensionamento do dito anormal gera reflexos para a populagdo trans* no
contexto religioso, em que seus corpos e identidades sdo questionados e violentados,
produzindo desqualificacOes acerca de quem essas pessoas realmente sdo. Soma-se a isso 0
constante questionamento sobre a legitimidade de suas transicdes. Assim, inicia-se as idas e
vindas das pessoas trans* nas religides afro-brasileiras, em busca de acolhimento. Contudo,
quando esse acolhimento nédo se concretiza, desencadeia-se uma procura pela religido em varios

terreiros/casas e, consequentemente, novas vivéncias de violéncias.

A partir dessas inquietacdes surge 0 questionamento se dentro das casas e terreiros a
resisténcia para o acolhimento das pessoas trans* esta nas ialorixds e babalorixas, que
reproduzem transfobias na religido ou, se o préprio ou a propria orixa ndo os aceita. Dessa
forma, o debate acerca da transfobia religiosa ganha novos rumos e debates, podendo, inclusive,

incluir os/as orixas na cadeia de reproducéo das segregacoes.

Assim sendo, esse contexto constitui ponto de partida para o desenvolvimento dos
debates acerca das lutas e resisténcias das pessoas trans* nas religides afro-brasileiras, bem
como para a argumentacdo em torno da reinvindicacdo de espacos religiosos por meio da

presenca de seus corpos nas praticas ritualisticas religiosas.

Apesar da subalternizacao e da violéncia sofridas pelos corpos trans*, eles resistem e
ressignificam seus pertencimentos, reivindicando espa¢os de acolhimento, assim como o direito

de praticar e expressar suas fés.

4.1 As idas e vindas na busca do equilibrio entre corpo e religio.
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Como j& mencionado anteriormente, algumas pessoas trans* realizam quase uma
peregrinacdo entre os terreiros/casas de religides afro-brasileiras em busca de serem aceitas
como séo, sem a imposicéo de lembrar constantemente seus nomes de batismo, utilizar roupas

de génere que ndo se identificam, entre outras situacdes constrangedoras e degradantes.

Assim, surge a busca por um equilibrio entre a vivéncia religiosa e a corporeidade dos
sujeitos trans*, que muitas vezes abdicam de subjetividades para se adequarem ao contexto do
terreiro/casa, as deliberacfes dos pais e mées de santo, as pretensdes dos irmaos de santo e

demais membros.

Destaco que nem todos 0s sujeitos trans* se submetem a essas situagdes, afastando-se
do contexto religioso ou migrando de religido. Bem como nem todas as casas/terreiros
reproduzem transfobias religiosas e/ou cisnormas, existindo lideres religiosos extremamente
inclusivos e abertos ao acolhimento. No entanto essa ndo é uma realidade predominante. A
partir desse contexto, e com base nas entrevistas realizadas, vou debater essas migragdes e
ressignificacOes realizadas pelas pessoas trans*, perpassando suas peculiaridades, vivéncias e

subjetividades.

Em entrevista realizada com Lucas, homem transmasculino ndo binario que se identifica
prioritariamente com os pronomes masculinos ou neutros (ele/dele — elu/delu), opto, por
questdes de facilidade na escrita, por referir-me ao entrevistado no masculino. Lucas €
psicologo e atua clinicamente exclusivamente com pessoas trans*, o que lhe possibilita um
aprofundamento acerca das vivéncias trans*, além da sua propria experiéncia. Em sua trajetoria
religiosa, foi criado no cristianismo, tendo sido membro da Assembleia de Deus até os 15 anos,
posteriormente migrando para outra denominacao até os 20 anos. Ap6s um periodo afastado da
religiosidade, aos 21 anos, conheceu a Umbandaime, na qual permaneceu cerca de um ano.
Entretanto, apos sofrer preconceito, migou para outro terreiro de Umbanda, além de visitar

também um terreiro de Umbanda com Candomblé. Segundo ele:

(...) eu digo as vezes que eu sou umbandista, mas por uma referéncia, mas eu ndo me
considero estritamente umbandista, eu t6 por ai nas religiées de matriz afro, num geral
sabe, e tO super curioso pra conhecer a Jurema por aqui, entdo... por enquanto eu té
nesse momento assim, na encruzilhada de religides (Entrevista concedida por Lucas
em 13/06/2023).

O entrevistado se considera na encruzilhada das religides afro-brasileiras, transitando
entre algumas e disposto a conhecer novas, na busca dessa conexdo com a espiritualidade e

principalmente na procura do respeito a sua dignidade enquanto ser humano.
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Voltando ao preconceito sofrido no terreiro de Umbandaime, Lucas relatou que:

(...)Ai na questdo de género tinha uma certa ressalva, as pessoas de diversidade sexual,
a diversidade de género nem chegava ainda... entdo por exemplo, o filho, o filho
adotivo da mée de santo, ele era muito feminino, ai seguravam sabe? A coisa pra ele,
ndo expressar. Mulher ndo podia tocar tambor, porque... diziam que... era como,
chamava assim: ‘mulher que bate tambor ¢ maria-macho’, num sei, tipo, como se
fossem léshica, e tinham essas falas, essas piadinhas (...) essas ofensas, (...) que essas
foram as que mais me chamaram atencao assim... (entrevista concedida por Lucas em
13/06/2023).

Conforme o relato, embora Lucas se reconheca como homem transmasculino néo
binario e tenha permanecido cerca de um ano no terreiro de Umbandaime, os debates sobre
diversidade de génere ainda ndo estavam presentes; em outras palavras, ndo se discutia a
transexualidade nem as formas de inclusdo de adeptos/as trans*. Em vez disso, manifestavam-
se praticas de homotransfobia, nas quais até mesmo o filho da méae de santo sofria restricoes
por ser afeminado, sendo obrigado a conter seus gestos corporais para se enquadrar nas normas

socialmente ditas como masculinas.

Dessa forma, surgem as cisnormas nos terreiros, permeadas por discriminagdes e
estigmas sociais, que reforcam comportamentos binarios considerados aceitaveis para trejeitos
reconhecidos como masculinos ou femininos. N&o foi mencionado se o filho da mae de santo
era gay, mas, aparentemente, independentemente de sua orientacdo sexual, havia a exigéncia

de que seguisse os padrdes impostos ao seu génere de nascimento.

Lucas acrescenta que as mulheres ndo podiam tocar tambor, pois, caso o fizessem, eram
pejorativamente chamadas de “maria-macho”, em alusdo a ideia de que seriam lésbicas. A
justificativa para a proibicdo, no contexto do terreiro, ndo estd embasada em um Itd ou na
tradi¢do da religido, mas sim no esteredtipo do que seria uma ‘maria-macho’, sendo empregador

um sentido negativo e depreciativo para essas mulheres.

Outra problemaética enfrentada pelas/os interlocutoras/es sdo as formas de violéncia
simbélica que vivenciam no cotidiano dos terreiros. E recorrente o tratamento em
termos masculinos para as mulheres, femininos para os homens, quando néo
ultrapassam para a seara da agressdo verbal com insultos as suas identidades de
género. Uma possivel solugdo para tal situacdo, na concepcdo delas/es, tem sido
unanime: o afastamento da comunidade religiosa (Dias, 2020, p. 146).

Dias (2020), ao analisar o0 seu campo de pesquisa envolvendo pessoas trans* e 0s
candomblés, descreve as violéncias simbdlicas vivenciadas no cotidiano dos terreiros, podendo
chegar ao ponto de agress6es verbais. Esse contexto pode ser verificado na narrativa de Lucas

e no comportamento dos filhos do terreiro de Umbandaime, quando chamaram as mulheres que
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tocavam tambor de “maria-macho”. Inclusive, a solugdo levantada pelas/os interlocutoras/es de
afastamento da comunidade religiosa foi usada na realidade de Lucas, uma vez que 0S
preconceitos sofridos foram a causa da migracdo da Umbandaime para a Umbanda.

Ao questionar Lucas sobre os papéis desempenhados no terreiro e a possivel existéncia
de um discurso que vinculasse a energia sexual do/a adepto/a a fun¢do exercida — como, por
exemplo, a ideia de que para tocar tambor seria necessario possuir energia sexual masculina e

testiculos —, ele explicou que:

Néo fizeram, ah, de chegarem a falar do 6rgdo genital e do funcionamento hormonal,
mas foi esse proprio guri, o filho da mée de santo que falou que sd podia tocar tambor
I& homens, por que mulheres iriam ser maria-macho, e ai falou inclusive pra uma
pessoa que na época se identificava como mulher Iéshica, ai ela foi e respondeu que
tipo, ela ja era e que ndo tinha problema ela tocar tambor, e ai ele desconversou
(Entrevista concedida por Lucas, em 13/06/2023).

Nessa fala, destacam-se dois pontos relevantes. O primeiro refere-se ao ciclo de
reproducdo de violéncias por parte de quem também as sofre. O filho da mée de santo,
considerado muito afeminado e obrigado a conter seus gestos e comportamentos para se
enquadrar na norma de masculinidade imposta no terreiro, foi 0 mesmo que reproduziu

violéncias ao discriminar as mulheres que tocavam tambor, chamando-as de “mulher-macho”.

O segundo ponto esta relacionado a falta de fundamento e justificativa para que
mulheres ndo tocassem tambor. Alegavam que se as mulheres o fizessem seriam ‘maria-
macho’, e usavam o termo pejorativamente para correlacionar a agdo de tocar com a sexualidade
Iésbica. No entanto, ao confrontarem o filho da mée de santo, e uma mulher lésbica informar
que nao se importava com a nomenclatura de ‘mulher-macho’, nao houve resposta e mudaram
de assunto. Dessa forma, o que transparece ¢ que utilizam o termo ‘mulher-macho’ para gerar
medo nas mulheres e fazerem com que elas percam o interesse em tocar tambor, uma vez que,
ao fazé-lo, estariam sujeitas a violéncias simbolicas e verbais, sendo marginalizadas e

segregadas no ambiente religioso.

Assim, fica evidente a pratica homotransfobica para com os/as adeptos/as, “A voz dos
dirigentes € unissona em ndo “permitir” a existéncia trans* nos terreiros trajados de acordo com
suas identidades de género, afinal “o que essas mais velhas todas vao falar?”. Entdo para
elas/eles, é “preciso manter a ordem na minha casa!”” (Dias, 2020, p. 146). Os/as lideres usam
do discurso para exercer poder sobre seus filhos e filhas, utilizando da narrativa para realizarem

as suas vontades e externar os seus preconceitos. O ‘manter a ordem na casa’ ¢ impor cisnormas
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nos terreiros e, muitas vezes, externar transfobias religiosas, o que acarreta o afastamento de

fieis e provoca peregrinacdes entre diferentes terreiros, casas ou até mesmo religides.

Ao analisar a entrevista de George, observa-se que sua trajetoria ndo difere da de Lucas,
uma vez que se repetem 0s processos de preconceito e as idas e vindas na busca por uma
vivéncia religiosa que respeitasse sua identidade de génere. George era catolico e, hé cerca de
quatro anos, decidiu migrar para o Candomblé, vivenciando uma trajetdria marcada por
deslocamentos entre Candomblés e Umbandas, pois necessitava sentir-se muito seguro para

permanecer em um terreiro.

Sentir-se seguro constitui um ponto central nas trajetdrias das pessoas trans*, uma vez
que 0 medo da violéncia é uma realidade no contexto brasileiro. O ambiente religioso deve
transmitir acolhimento e seguranca para que o0s/as adeptos/as trans* se reconhecam como
compreendidos/as e acolhidos/as. De modo geral, todas as pessoas buscam um ambiente
religioso seguro e acolhedor, no entanto, em decorréncia dos altos indices de violéncias contra
a comunidade LGBTQIAPN+, esse topico se torna ainda mais relevante para a comunidade

trans*.

Sobre as violéncias vivenciadas por George, ao ser questionado se ja sofreu desrespeito
relacionado a sua identidade de génere, ao uso do nome ou a imposicdo de funces que nao
correspondessem ao seu génere no espaco religioso da Umbanda — religido que atualmente

frequenta —, o entrevistado explicou que:

E, eu ndo, eu néo acredito que seja necessariamente um padrdo da Umbanda, né, eu
sei que na Umbanda a gente vai ter algumas... porque, enfim, como a Umbanda é um
negécio muito mais complexo, acho que assim, as na¢des de Candomblé, apesar das
diferencas especificas regionais e culturais e mais locais, mas as na¢es tém uma
estrutura mais bem elaborada né, vamos dizer assim, né mais bem elaborada, mas
assim acho mais rigido mesmo, € que ai a Umbanda, ela acaba, enfim, movimentando
outras coisas né, [...]

é, eu ndo acredito que seja necessariamente da Umbanda, eu acho que é de fato sim,
as casas né que eu acabei frequentando, né, ndo por que... existe, é claro, por exemplo,
no Candomblé mulher ndo toca, né, no Candomblé mulher ndo toca! E assim, e eu
sabia que eu ia pra tocar, né, que eu ia pra tocar, tanto que a casa que eu frequentava
anteriormente né, que eu passei basicamente acho que quase dois (02) anos na outra
casa, era uma casa que nao tinha atabaque, ndo se toca atabaque né, se chama
Umbanda de mesa branca, entdo ndo, ndo, ndo tinha, vocé tinha as cantigas pra que
viessem as entidades mas ndo, ndo se tocava, entdo eu sabia que eu tava ali
temporariamente, que eu precisava encontrar uma casa que eu fosse tocar, entdo pense
assim, ta num, num espago em que eu ndo fosse tocar, né por exemplo no Candomblé,
se eu tivesse numa casa que de repente é pelo sexo bioldgico, eu ndo tocaria, né,
entdo... tem, tem dessas coisas, eu sei que tem outras casas aqui, né, que... que
compreendem isso e acolhem isso, né, mas assim eu nunca cheguei a visita-las, eu
nunca cheguei a participar delas, né, entdo, de Candomblé né no caso, entdo assim,
ndo tenho nem como dizer, mas em relagcdo a Umbanda eu vejo isso especificamente
como uma questao da casa assim, eu ndo, eu ndo conseguiria afirmar, compreendendo
hoje, é... como é a Umbanda né, enfim e todas essas, todas essas disputas né, é uma
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religido muito em disputa, eu percebo a Umbanda, assim, essa coisa: ah, € umareligido
brasileira, ndo é uma religido brasileira, né, enfim, é uma disputa muito grande com
campo social, entdo é da casa mesmo, até, até coisas assim de tipo assim, mesmo, é...
e na Umbanda inclusive mulheres tocam, também tem isso, mulheres tocam na
Umbanda e ai... por exemplo, até essa coisa do, do... de sei la, ta gira e se de repente
alguma menina quiser usar calga, porque se sente mais confortavel usando calca do
que saia, isso acontece la no terreiro, é provavel que talvez em outros terreiros mesmo
que eles respeitem por exemplo a sua transgeneridade, eles digam assim: ndo mas é o
seguinte, ou vocé usa calgca ou vocé usa saia, né, nao tenha essa, nao vai ter essa
maleabilidade, entdo assim, é particularmente uma visdo da minha mée e do meu pai
de santo (Entrevista concedida por George em 14/04/2022).

A partir da narrativa de George € levantado varios tdpicos que precisam ser debatidos e
analisados para compreender a sua trajetéria e escolha pela Umbanda. O primeiro deles é
quando o interlocutor afirma acreditar que as praticas transfobicas ndo sdo um padrdo na
Umbanda, dependendo da realidade de cada casa/terreiro. Ja foi mencionado anteriormente,
mas creio ser o caso de repetir o ditado afro que diz: “cada casa um caso”. Esse ditado se encaixa
na fala de George, uma vez que ndo tem como realizar generalizacGes sobre os padrdes de
comportamento e entendimentos reproduzidos nas casas/terreiros afro-brasileiros. A pratica de
transfobias religiosas e reproducdes de cisnormas nos terreiros transpassam varios agentes,

como os/as lideres, os/as adeptos/as, 0s/as orixas, as entidades, entre outros.

Ainda quando estava frequentando um terreiro de Candomblé, George ja sabia que iria
tocar atabaque, no entanto, sendo um homem trans*, e principalmente se a casa tivesse uma
interpretacdo biologizante dos corpos, tal funcdo seria impossivel de ser desenvolvida. Em
decorréncia disso, a sua iniciagdo no Candomblé seria inviavel, pois ndo abriria méo de tocar

atabaque.

Como alerta Lépine (2004), o Candomblé possui uma dindmica prdpria no que se
refere a sua organizacdo politica. Concordo com essa perspectiva e costumo dizer que
as acbes dos individuos pertencentes as religiosidades afro-brasileiras sdo de sua
inteira responsabilidade. Percebo nos discursos das/os dirigentes de terreiro uma
tensdo sobre os aspectos e reverberages que as transidentidades podem ocasionar
para as comunidades religiosas. E isso, ao meu ver, é muito significativo! (Dias, 2020,
p. 145).

George afirmou que, em sua perspectiva, as nacdes de Candomblé possuem estruturas
mais elaboradas e rigidas, o que, em sua visdo, pode gerar maior segregacao no contexto
religioso. Assim, os Candomblés apresentariam mais resisténcias para aceitar e inserir pessoas
trans® nos terreiros, em comparagdo com a Umbanda. Todavia, esse argumento ndo se sustenta

diante das pluralidades de entendimentos existentes nas religides afro-brasileiras. Ndo é
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possivel determinar qual religido seria mais inclusiva ou excludente, pois tal aspecto depende

de cada contexto religioso especifico.

Dias (2020) relata que as acOes dos/as adeptos/as das religides afro-brasileiras séo de
sua inteira responsabilidade. Assim, as transfobias religiosas e cisnormas dos terreiros séo de
responsabilidade de seus reprodutores e ndo da religido em si. Nao pode excluir a compreenséao
da transfobia religiosa estrutural e estruturante que permeia os terreiros/casas, mas essas
possuem origem nos reprodutores dessas normas, que dependendo, principalmente, da

compreensdo do/a lider religioso/a, podem sofrer modificacGes e ressignificacdes.

Essa nova forma de rever e interpretar a religido da surgimento a novas perspectivas de
inclusdo das pessoas trans*, que conforme o relato de George, na casa de Umbanda que
frequenta atualmente, possui a flexibilizagcdo do uso das roupas para se adequar ao génere do/a
filho/a, partindo esse entendimento do seu pai e mée de santo. Todavia, ainda existe uma tensdo
em torno dos/as lideres religiosos/as sobre as identidades trans* nos terreiros e casas afro-
brasileiras (Dias, 2020).

A realidade das peregrinagdes entre religides, motivadas pela busca de vivenciar a fé e
obter aceitacdo da identidade de génere e do corpo tal como sdo, ndo marcou a trajetoria da
entrevistada Ana, mulher transexual e negra, Juremeira Mestra e mée de santo em seu terreiro
de Candomblé. Por liderar seu proprio espaco religioso, Ana tem a possibilidade de desenvolver
praticas inclusivas voltadas a comunidade trans*, promovendo a ruptura com o sistema de

reproducdo de transfobias religiosas e cisnormas.

Contudo, o fato de ser lider religiosa ndo a isenta das violéncias sociais, fisicas e
simbdlicas cometidas contra pessoas trans* no Brasil. Ana relatou, inclusive, ter sofrido uma
tentativa de homicidio dentro de seu préprio terreiro. As violéncias também atingem seus pares
que, segundo ela, em sua cidade tém “uma ou ¢ duas sacerdotisas trans, mas que ela ndo interage
muito com as outras pessoas porque elas ndo aguentam, € sofrer piadinha dentro da prépria

religido” (Entrevista concedida por Ana, em 21/04/2022).

Assim, a transfobia religiosa ndo é uma acdo/omissao realizada somente entre o/a lider
para com o/a adepto/a, podendo se manifestar entre adepto/a para com o/a lider religioso/a,
adepto/a para com adepto/a e, lider religioso/a para com lider religioso/a. Bem como pode se
ocorrer entre pessoas da propria comunidade LGBTQIAPN+ e grupos subalternizados, como
foi relatado por Lucas, quando o filho da mée de santo, que era recriminado por ser afeminado,

segregava as mulheres que tocavam tambor, chamando-as de ‘mulher-macho’.
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Correlagdes da transfobia religiosa

Lider religioso/a < > Adepto/a
Adepto/a € > Lider religioso/a
Adepto/a € > Adepto/a

Lider religioso/a

4
P

Lider religioso/a

Figura 05. Correlag@es da transfobia religiosa.

Fonte: Arquivo do autor.

Essas violéncias geram profundo desconforto nas pessoas trans*, que acabam migrando
de religido ou até mesmo afastando-se definitivamente, em raz&o do cansago de serem alvo de
piadas, segregacdes e subalternizagfes. “Os terreiros de Candomblé sdo exemplos de lugares
nos quais as situagdes para pessoas trans* sao bastante tensas (...)” (Dias, 2020, p. 72). Além
dos Candomblés, essa tensdo entre a identidade de génere, biologizacdo dos corpos e
reconhecimento da dignidade dos/as adeptos/as perpassam todas as demais religides afro-

brasileiras, transpassando por toda a hierarquia na religido, e incluindo até os orixas e entidades.

Isso posto, passarei a abordar os dilemas envolvendo a transicdo de génere nos terreiros
e casas afro-brasileiras, principalmente trazendo a baila o debate sobre possiveis proibicGes e
autorizacbes dos/as orixas para com os seus filhos e filhas acerca das suas

identidades/expressdes de género.

4.2 O orixa proibiu? Dilemas sobre a transicdo de génere nos terreiros.

Esse topico ja surge com uma pergunta inquietante tanto para o pesquisador como para
o campo de pesquisa: 0 orixa proibiu? Essa indagacdo gera muitos reflexos para os/as
adeptos/as, pois, caso 0 orixa ndo permita que seu filho ou sua filha realize a transicdo de

género, surge um imbroglio envolvendo pai/mae de santo, orixa e adepto/a.

O debate sobre a interferéncia do Orixa na transicdo de génere dentro das religies afro-
brasileiras se debruca no ponto de quem ira interpretar o posicionamento do Orixa,
principalmente porque essa analise sera realizada por lideres religiosos, babalorixas e yalorixas.
Esses sujeitos possuem opinides, sendo seres humanos com as suas préprias vontades. Assim,

surge a linha ténue entre o que é realmente a manifestacdo do Orixa e 0 que é a manifestacéo
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do ser humano que esta realizando a interpretagdo, pois “lalorixas e Babalorixas ndo séo seres
divinos e sim pessoas com opinides formadas também. S&80 em grande maioria pessoas

cisgéneros, heterossexuais e brancos que expressam suas opinides” (Lemos, 2019, p. 82).

Assim, surge uma relacdo de poder entre Orixa, Babalorixa/lalorixa e adepto/a trans*,
que chamarei de relagéo triangular. Essa relagdo possui um jogo de poderes®®, lembrando que
nas religides afro-brasileiras hierarquia também é poder, no qual o orixa ir& ditar a norma, o/a
lider religioso/a ira interpretar e o/a adepto/a seguir. Todavia, essa relacdo ndo é linear em
decorréncia das suas peculiaridades.

Relacdo triangular de poder

Babalorixa
lalorixa

N/

Adepto/a trans*

Orixa —

Figura 06. Relagdo triangular de poder.

Fonte: Arquivo do autor.

Se o/a Orixa reconhece o/a seu/ua filho/a pelo ori, entdo existe uma ligacdo de
identificacdo direta entre Orixa e adepto/a. Todavia, o/a lider religioso/a faz a intermediacao
com o/a Orixa, surgindo tensdes e conflitos quando o debate se encontra dentro de um espaco

biologizante dos corpos, reprodutores de cisnormas e transfobias religiosas.

Kaio Lemos, homem transmasculino, relata que em conversa com um interlocutor da
sua pesquisa, 0 Egbome Jodo Batista, ao perguntar se ele compreendia sobre pessoas trans* e

se haviam pessoas trans* no seu terreiro, obteve a seguinte resposta:

Egbome Jodo Batista: “O candomblé abraga. O Orixa vé a gente pelo ori, essa parte
aqui [ele aponta para a cabeca], aqui € carne e matéria [fala apontando para o restante
do corpo], mas o Orixa vé pelo olho espiritual. No caso dos homens trans, se for um
homem que nasceu num corpo de mulher ou uma mulher que nasceu no corpo de

4 0 principal elemento envolvido para a composicdo/conformagéo das religides sdo as relagdes de poder, que
evidenciam o lugar de cada sujeito na organizacdo social desses espacos. De modo que os dogmas e ritos, ao
refletirem as nogdes de crenga, s&o o pano de fundo para a normatizacéo das préticas religiosas (Dias, 2020, p. 78).
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homem o Orixa reconhece sim porque ele vai pela cabeca e as casas de candomblé
elas ndo tém esse conhecimento, na nossa casa tem alguma trans?” [ele pergunta para
0 Bab4 Kekere Domingos] ndo tem. E olhe que é uma casa grande (Lemos, 2019, p.
74).

Conforme esse entendimento, o Orix& vé o seu filho e filha pelo ori, pela esséncia de
cada um. Entdo, independentemente da identidade ou expresséo de génere do adepto/a o Orixa
iria reconhecer o seu filho e filha. Dessa forma, a questdo do génere cai para segundo plano,
sendo mais importante a vivéncia do/a adepto/a e suas obrigac6es para com a religido.

Em entrevista realizada com Pai André, homem cisgénero, abordando essa tematica,
perguntei se para ele fazia sentido a frase: 0 Orixa conhece a esséncia e ndo a materialidade do
corpo. E ele afirmou que:

Total e absoluta. Porque quando... quando nés nascemos, 0 Orixa ja nos conhece desde
0 nosso nascimento, o Orixa ele ja sabe a ancestralidade, o Orixa (...) ele ja sabe os
caminhos que no6s percorremos antes de chegar até aqui, antes dessa vida atual que
nos tivemos, por isso que eu digo que a gente se reconecta através da religiosidade a
didspora que nés fomos separados, fomos tirados, em algum momento da nossa vida,
da nossa histéria, entdo o Orixa nos conhece, ele conhece 0 nosso DNA, guanto mais
a nossa personalidade (Entrevista concedida por Pai André, em 05/06/2023).

Dessa forma, reforca-se o entendimento de que o Orixa conhece a esséncia de seus filhos
e filhas por meio do ori. Assim, caso ocorra uma transicdo de génere, esse fato ndo modificara
a relacdo ja estabelecida, ndo havendo necessidade de o/a adepto/a mudar de cargo, utilizar
vestimentas em desconformidade com seu génere ou alterar sua vinculacdo com a casa/terreiro,

pois 0 Orixa sempre soube quem seu/sua filho/a realmente era e € como pessoa.

Em consondncia com Pai André, o/a Orixa conhece 0 nosso DNA, sabe da nossa
ancestralidade e da nossa personalidade. Ele nos conhece desde o nascimento. Nesse ponto,
destacam-se duas questdes: a primeira diz respeito ao conhecimento do DNA e a segunda ao
conhecimento desde o nascimento. Quanto ao primeiro aspecto, € importante salientar que o
interlocutor se referiu ao conhecimento da esséncia do sujeito em seu estado mais intimo. O
Orixa conhece o0 DNA, o amago, sem estabelecer qualquer correlacdo com a perspectiva
biologizante presente em algumas interpretacfes das religides afro-brasileiras. Assim, ainda
que a mulher trans* possua DNA com cromossomos XY, o Orixa reconhece gue ela sempre foi
e serd uma mulher, pois a conhece desde sua ancestralidade. O mesmo ocorre em relacdo aos

homens trans*.
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O segundo ponto é sobre o conhecimento desde o nascimento. O/A Orixa acompanha a
trajetdria dos seus filhos e suas filhas desde a sua vinda ao mundo, conhecendo, portanto, todo
0 percurso vivido e os dilemas da transi¢cdo de génere. Assim, de acordo com a fala de Pai
André, uma possivel conclusdo que se pode chegar é que ndo seria uma novidade para o Orixa
a transicdo de génere em si, pois ele ja saberia de todo o percurso tracado até aquele ponto da

existéncia do/ adepto/a.

Apesar desses posicionamentos, a compreensao que o Orixa reconhece a esséncia ndo é

unissona, havendo relatos em contrario.

O que se fala entre os adeptos/seguidores, Babalorixas, lalorixas, filhas e filhos de
santo é que entender a performance de um homem cis gay é possivel, ja a de pessoas
trans se torna impossivel, segundo alguns: “O Orixa da pessoa ndo seria capaz de
reconhecer aquele corpo e que estaria sendo o contrario daquilo que nasceu, aquilo
que deve permanecer para sempre” — fala de um iniciado no candomblé. Nesse
sentido, percebe-se que a genitalia, para a grande maioria das casas ainda é o fato
predominante e que esse pensar tem imperado em detrimento da natureza bioldgica
do universo (Lemos, 2019, p. 85).

A vista disso, Lemos traz a partir do seu campo uma realidade de segregacdo pautada
no discurso biologico dos corpos, no qual a genitalia do sujeito € mais importante do que a sua
identificacdo de génere. Essas falas criam quase sentencas para as pessoas trans*, impondo uma

impossibilidade definitiva para a sua transicdo de génere.

Esses discursos pautados na transfobia religiosa e na cisnorma dos terreiros evidenciam
a pluralidade de pensamentos e praticas realizadas nos terreiros/casas afro-brasileiras. Apesar
de existirem locais abertos a pluralidade e acolhimento das pessoas trans*, ainda resiste um
movimento conservador, que tolhe as vivencias religiosas, reforcando estigmas e

subalternizacGes.

Em relacdo a essas violéncias, a entrevistada Ana, Juremeira Mestra e Mée de Santo,
relatou que realiza uma politica publica, no qual alerta a comunidade trans* para ndo

frequentarem terreiros LGBTfobicos:

Eu faco uma politica publica aonde eu digo as pessoas trans, que elas ndo procurem
terreiros de pessoas homofdbicas, transfobicas, terreiros de pessoas preconceituosas,
eu sempre digo as pessoas trans: se vocés chegarem em um terreiro e o pai de santo e
a mée de santo vim questionar a sua veste, de que vocé vai ser obrigado a usar roupa
de homem ali dentro daquele Candomblé, vocé ndo frequente, porque vocé vai se
sentir um peixe fora do aquério... por que sempre vao, &, vao contestar roupas dessas
pessoas, é dificil, € muito dificil, né. Eu sempre tenho, eu tenho essa fala ai com elas,
eu digo ndo facam obrigacdo em terreiros de pais e mées de santo que ndo aceitem
vocés como sdo. Ué, desde quando eu nasci (...) se fosse errado meu pai Odé num me
incorporava, 0 meu mestre, a minha entidade num incorporava a minha pessoa, né
iss0? Se Ox0ssi, se OxGssi me aceitou como eu sou, se as minhas entidades, a minha
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mestre, 0 meu mestre, 0 meu guia, me aceitou como eu sou... essa fala eu tenho pra
todo mundo, todos pode me abandonar, s6 ndo eles, s6 ndo os encantados, 0s
invisiveis, os inquices, (...) e os Orixas, mas 0 resto a gente supera (Entrevista
concedida por Ana, em 21/04/2022).

A acdo desenvolvida por Ana é uma saida para que pessoas trans* se empoderem e ndo
aceitem mais ser submetidas a violéncias e transfobias religiosas, reconhecendo ter direito a
vivéncia da sua fé sem serem marginalizadas. O fato de Ana ser Mae de Santo e Juremeira
Mestra traz uma representatividade e visibilidade para as pessoas trans* nas religides afro-
brasileiras, demonstrando que existem varios espacos a serem ocupados na religido por essas

pessoas, bem como a possibilidade de experimentar um verdadeiro acolhimento.

Por fim, Claudenilson da Silva Dias questiona: se 0os Orixas ndo se opdem a iniciacéo

das pessoas trans* na religido, entdo porque os dirigentes ndo podem acolher essas pessoas?

Se as/os Orixas que regem a vida de pessoas trans* ndo se opdem ao rito de iniciagio,
(embora muitas delas/es tenham passado pela transicéo apos o rito), a possessao, a sua
corporeidade, dentre outras questdes, e acolhem essas pessoas como filhas/os, por que
os dirigentes (e as comunidades religiosas) ndo podem acolher de modo irrestrito as
pessoas trans*, de forma incondicional e respeitando as particularidades de cada uma
delas? (Dias, 2020, p. 77).

Uma possivel conclusdo para essa situacdo é a manifestacdo da transfobia religiosa dos
dirigentes das casas/terreiros, que por preconceitos internalizados, os reproduzem na religido,
segregando a populacéo trans*. Nesse ponto, estabeleco uma correlacdo com a triangulagédo do
poder mencionada anteriormente, em que pode ocorrer de o/a Orixa aceitar seu/sua filho/a, mas
0 Pai ou a Mée de Santo subalterniza-lo/a, impondo suas concep¢des acima da vontade do
Orixa.

Assim sendo, passarei a abordar as resisténcias trans* nas vivéncias dos terreiros, bem
como a reivindicacdo de espaco a partir da presenca das suas corporeidades nos espacos

religiosos.

4.3. Meu corpo, minhas regras e meu orixa: resisténcias trans* nas vivéncias de terreiro.

A populagdo trans* resiste e ressignifica 0s espagos que transita, reivindicando praticas
e vivéncias. No entanto, muitas vezes essa trajetdria € marcada por cicatrizes decorrentes de

violéncias simbdlicas, psicologica, moral, fisicas, segregacOes e marginalizacGes. Essa
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realidade ultrapassa o contexto social e adentra no contexto religioso, uma vez que dentro de
um contexto social hierarquizado, ndo ha espacos que ndo reproducdo essas hierarquias e
distancias sociais (Bourdieu, 2003, p. 160).

A conjuntura social brasileira sobre as violéncias para com as pessoas trans* é
alarmante, com altos indices de transcidio e agressdes corporais. Em decorréncia disso, 0s
demais espa¢os também reproduzem essas condutas, inclusive na religido. Esse cenéario reforca
nos terreiros/casas afro-brasileiras uma biologizacdo dos corpos, bem como uma determinagéo
de uma suposta ordem de género. “Nas religides afro-brasileiras ha certa tolerancia, desde que
se mantenha uma ordem de género preestabelecida” (Dias, 2020, p. 123).

Essa ordem de génere preestabelecida possui correlagdo com a imposi¢do de um corpo
cisgénero dentro da concepcao imposta de performatividade estabelecida socialmente, ou seja,
mulheres cis que reproduzam feminilidades e homens cis que reproduzam masculinidades.
Dessa forma, os corpos trans* sofrem a tentativa de apagamento e deslegitimacdo por se
manifestarem de diferentes formas, sem existir a obrigatoriedade de realizacdo de cirurgias,
modificagdes corporais ou até mesmo mudar as vestimentas usadas. Essas particularidades iréo

depender de cada sujeito e da forma que se identifica/expressa.

Para a psicdloga social e transfeminista Jaqueline Gomes de Jesus (2012, p.9), a
experiéncia trans* pressupde a ndo identificagdo “com o género que lhes foi
determinado” quando do seu nascimento, o que nio significa que exista uma formula
para ser uma pessoa trans*. A economista, mestra em Cultura e Sociedade e
transfeminista Viviane Vergueiro (2014), por sua vez, argumenta que o género como
“marcador de diferengas” reforca a invisibilidade das experiéncias de “géneros
inconformes” (Dias, 2020, p. 35).

A transgeneridade ndo possui uma férmula Unica de ser ou existir, podendo manifestar-
se de diferentes formas e legitimando-se nas aparéncias e corpos que a constituem. Todavia,
essa diversidade reforca a invisibilidade da comunidade trans*, por confrontar as

cisheteronormas ja impostas dentro e fora da religido.

No entanto, apesar da subalternizacdo, essas corporeidades reivindicam 0s espacos a
partir dos seus corpos presentes dentro das ritualisticas religiosas afro-brasileiras, uma vez que
a sua performance, mesmo que sem verbalizacGes, ja expressa a sua requisicdo de manifestacao
da fé. A filésofa estadunidense Judith Butler aborda a temética da performatividade corpédrea,

que em suas palavras:

Do meu ponto de vista mais limitado, quero sugerir somente que quando corpos se
juntam na rua, na praca ou em outras formas de espaco publico (incluindo os virtuais),
eles estdo exercitando um direito plural e performativo de aparecer, um direito que
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afirma e instaura o corpo no meio do campo politico e que, em sua fun¢éo expressiva
e significativa, transmite uma exigéncia corpérea por um conjunto mais suportavel de
condigBes econdmicos, sociais e politicas, ndo mais afetadas pelas formas induzidas
de condicdo precaria (Butler, 2018, p. 17).

Nesse ponto, irei realizar uma aproximacao entre o debate filosofico de Butler (2018)
com as resisténcias trans* nas vivéncias dos terreiros e casas afro-brasileiras. A populacao
trans* dentro da ritualistica ou mesmo no espago religioso “exerce um direito plural e
performativo de aparecer”, transmitindo assim uma exigéncia corpdrea de reivindicacdo do
direito de professar e vivenciar a sua fé*6, (...) o que vemos quando os corpos se retinem em
assembleia nas ruas, pracas ou outros locais publicos € o exercicio — que se pode chamar de
performativo — do direito de aparecer, uma demanda corporal por um conjunto de vidas mais
viviveis” (Butler, 2018, p. 31). Uma resisténcia as cisnormas dos terreiros e transfobias
religiosas, questionando os lugares das pessoas LGBTQIAPN+ na ritualistica e na hierarquia
da religido.

Essa performance corpdrea ndo necessita de verbalizagdes, uma vez que o simples fato
dos corpos trans* estarem ocupando um espaco dito como nédo pertencente a eles ja manifesta
a sua luta e exigéncia por ter direito a fazer parte e ressignificacdo do local. “(...) os corpos
reunidos “dizem” nao somos descartaveis, mesmo quando permanecem em siléncio” (Butler,

2018, p. 24).

Esse siléncio, dentro do contexto religioso afro-brasileiro, pode decorrer do medo dos/as
adeptos/as trans* em questionar os/as lideres religiosos/as, como ja mencionado no capitulo
anterior, quando o interlocutor George narrou que, por ter pouco tempo na religido, ndo lhe

cabia questionar uma mae de santo com seus sessenta/setenta anos de Candomblé.

Na conjuntura das religides afro brasileiras “o corpo é um elemento representacional e
fundamental para os processos ritualisticos” (Dias, 2020, p. 80). Assim 0s corpos trans*

acarretam varias imbricacdes, pois estdo em desconformidade com a cisnorma biologizantes e
de género.

A pequena presenca de pessoas trans* nos cultos publicos das casas de Candomblé
reflete o projeto silencioso e bem orquestrado de apagamento dessas identidades.
Embora ndo vislumbre a presen¢a de mulheres e homens trans* em muitas casas que
visito, isso ndo quer dizer que em tantas outras elas/eles ndo se facam presente.
Sempre se levantam questdes sobre “mulheres” tocando atabaques, “homens” sendo
confirmados Equedes ou “mulheres” sendo confirmadas Ogans, dentre outras
questdes com as quais questiono se ndo temos ai representagdes trans* que sao
deslegitimadas por uma ideia equivocada e univoca de uma “verdade absoluta do

46 “Entdo, embora o corpo em sua luta contra a precariedade e a persisténcia esteja no coragdo de tantas
manifestacdes, ele também é o corpo que estd exposto, exibindo o seu valor e a sua liberdade na prépria
manifestagéo, representando, pela forma corpérea da reunido, um apelo ao politico” (Butler, 2018, p. 23-24).



98

género”, com as quais mais pessoas trans* vao sendo escamoteadas (Dias, 2020, p.
172).

O questionamento levanta a problemética da pouca quantidade de pessoas trans* nas
festas e cultos publicos das casas/terreiros afro-brasileiros. Onde estdo essas pessoas? Bem
como as interrogacgdes sobre as mulheres que tocam atabaque e/ou séo confirmadas ogéns e 0s
homens que sdo confirmados como equedes. Esses sujeitos sdo pessoas cisgéneras ou
transgéneras? Dias (2020) alerta sobre um projeto silencioso e orquestrado de apagamento das
pessoas trans*, delegando a elas locais de invisibilidade nos terreiros. Uma mulher cisgénera
tocando atabaque gera menos incdmodo que um homem trans* o fazer. Como ja mencionado
por Lemos (2019, p. 85), compreender a performance de um homem cis gay nos terreiros é
possivel, ja a performance que uma pessoa trans* nao. Aqui, estendo essa linha de pensamento
para considerar que a performance de uma pessoa cisgénera é aceita independentemente do
cargo ou funcdo que deseje desempenhar, ao passo que, no caso das pessoas trans*, sempre Ihes

sdo impostas normas biologizantes e padronizadas sobre seus corpos.

N&o se pode excluir as novas casas/terreiros que possuem uma politica internalizada de
inclusdo e acolhimento das pessoas trans*, com Babalorixas e lalorixas que entendem a
transicdo realizadas pelos/as filhos/as. Todavia, esse movimento ainda é reduzido e esta
emergindo aos poucos. Assim, é de suma importancia a performance corpérea da comunidade
LGBTQIAPNH+, reivindicando espacos e a propria religido para si. Esse direito de aparecer
declara e implanta no contexto religioso uma exigéncia, a partir do corpo, por melhores
condicdes de inclusdo e acolhimento na religido, rechacando a transfobia religioso institucional

e institucionalizante, assim como a cisnorma dos terreiros.

Acerca das novas perspectivas para a religido e as tematicas trans*, o interlocutor Pai

André explicou que:

As perspectivas que eu vejo sdo as mais positivas possiveis. Porque, ha 30 (trinta)
anos atras, claro, eu sou muito novo na religido, tenho apenas 15 (quinze) anos de
religido, sou estudioso, conhecgo pessoas (...), € gosto muito, mesmo antes de ser de
Candomblé, eu sempre gostei de andar com pessoas mais velhas, de conversar com as
pessoas mais velhas, ouvir as suas historias, suas experiéncias e pelo arcabouco
tedrico que eu tenho sobre Candomblé, eu vejo que ha 30 (trinta) anos atras, essa era
uma discusséo impossivel. Impossivel mesmo. Ao ponto de dizerem assim, ‘olhem’,
e eu ainda escuto algumas pessoas dizerem isso: ‘ndo sdo as religides que precisam se
adequar as pessoas, sd0 as pessoas que precisam se adequar as religides’. Porque por
exemplo, vocé ndo vé uma mulher na igreja catolica, brigando, vocé ndo as mulheres
catolicas, brigando, lutando, pelo direito de ser padre. Como vocé ndo vé os padres
catolicos brigando, lutando pelo direito de serem freiras. Na igreja protestante vocé ja
vé, mulheres pastoras, né, mulheres missionérias, igrejas protestantes, é... da questéo
trans mesmo, especificas para o publico LGBT, para publico trans e etc., mas dentro
da igreja catolica ndo, entdo muitos transgéneros partem por esse trilho, olhe se eu
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vou para o Candomblé, e eu sei que tem cargos exclusivamente masculinos e
exclusivamente femininos... ndo sou eu, alias, ndo é a religido que tem que se adequar,
sou eu, porque antes de eu nascer aquilo dali ja existia. Essa € a prerrogativa deles,
das pessoas mais velhas, mas hoje eu acho que ja se muda essa discussdo. Nés temos
um terreiro de Angola, em Salvador, antigo, eu s6 ndo me recordo 0 nome agora, [...],
mas tem esse terreiro de Angola em Salvador, se vocé for pesquisar, ndo é dificil
descobrir ndo, que uma mulher trans, ocupou o posto mais elevado da casa lalorixa,
de sucessao viu? De sucessdo. Por que o que é que acontece quando morre o dirigente
da casa: liderancas de outras casas antigas se reinem e vao escolher quem vai fazer o
jogo de sucessdo. No jogo de sucessdo, comega assim, todo um mistério, né, o Orixa
ndo diz logo quem é aquela pessoa, sdo varias etapas de jogos, feitos por varias maos
e nesses jogos, geralmente, sem saber o que foi que deu no jogo anterior, eu vou jogar,
eu faco parte da equipe, eu ndo posso saber o que foi que deu no jogo anterior, porque
0 meu jogo tem que confirmar tudo aquilo que foi dito no anterior e trazer novo
elementos que véo ser confirmados no posterior, entendeu como é? E tudo isso (...)
pra que uma mulher trans ocupasse de lalorixa da casa, no caso € uma, (...) um terreiro
de Angola, e os velhdes, as velhonas tiveram que engolir, tiveram que aceitar, porque
ndo foi a antiga lalorixa que morreu que botou a mao sobre ela e disse assim ‘ndo, ela
¢ a minha protegida’, ndo, foi 0 proprio Orixa quem disse. Entéo eu acredito que muita
coisa, vai ser mudada assim, e aquilo que nao for mudado, como toda tradicdo, é
inventada, € criada, quem sabe se o Orixa também ndo pega um grupo de pessoas
dessa perspectiva e cria uma nova religido? E cria um novo Candomblé ou uma nova
religido que cultue o Orixa e tenha uma outra nomenclatura, onde essas pessoas
possam ter seus postos determinados ou que possam ter postos comuns a todas as
pessoas, mas nesse momento, em relacdo a Candomblé, as minhas perspectivas sdo
positivas por conta dessas discussdes que ha 30 (trinta), 30 (trinta) anos é ontem! Eu
tenho 44 (quarenta e quatro), e ha 30 (trinta) anos atras eu ja existia e era impossivel,
impossivel, indiscutivel, inviolavel, essa questdo do género. (Entrevista concedida por
Pai André, em 05/06/2023).

Pai André relata algumas mudancas ja ocorridas em terreiros, como a escolha de uma
mulher trans* para ser lalorixa em um terreiro de Angola através do jogo de sucesséo, no qual
quem escolhe a nova lider da casa é o Orixa através dos bizios. Mesmo que as pessoas mais
tradicionais descordassem, o Orixa escolheu. N&o é a vontade humana que prevalece, mas sim
a da entidade. Dessa forma, ja surgem precedentes importantes dentro da religido para
reconhecer as pessoas trans* nos mais variados cargos. Uma mulher transexual escolhida pelo
Orixa para liderar um terreiro vai em confronto com todos os discursos biologizantes que
guestionavam a aceitacdo das pessoas trans* pelo seu/sua Orixa. Assim, 0 que prevalece € 0

ori, a esséncia, e ndo a matéria da corporeidade.

Essas novas ressignificacdes da religido acabem refletindo nos/as novos/as adeptos/as
gue ja adentram nas casas/terreiros com novas perspectivas de género. Inclusive, Pai André
ainda relata que, como toda tradicdo é criada/inventada, existe a possibilidade do/a Orixa criar
um Candomblé s6 com pessoas trans* ou um Candomblé onde os cargos possam ser ocupados

independentemente do génere que 0 sujeito expresse ou se identifique.
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A populacéo trans* resiste nos terreiros, apesar das cisnormas e transfobias religiosas,
reivindicando seus corpos e a sua religiosidade, criando lagos com seus/suas Orixas, bem como
as suas regras de vivéncia na religido. O pesquisador Kaio Lemos (2019) realiza alguns
questionamentos, entre eles: “o ato de usar ou ndo uma saia ¢ mais importante do que as
vivéncias espirituais diarias? E essa tradicdo, é possivel questiona-la? Existe dindmica na
tradicdo? O que significa esses simbolos para os Orixas? Quem realmente V& 0 uso ou nao uso
da saia?” (Lemos, 2019, p. 86). O presente trabalho ndo tem como objetivo oferecer respostas
universais para os dilemas existentes no ambiente religioso. Contudo, a partir dos debates
apresentados, percebe-se que os interditos impostos a populagdo trans* decorrem, sobretudo,
de concepcdes biologizantes dos/as lideres religiosos/as. Observa-se que, no campo analisado,
ndo houve a preocupacdo em consultar os/as Orixas sobre a aceitacdo da transicdo de génere,

do uso de vestimentas ou de outras praticas. A proibicdo € imposta previamente.

No tocante a tradigdo, essa pode ser dindmica e criada, como relatado por Pai André,
todavia, esse movimento depende da iniciativa dos/as Orixas, da vontade das entidades,

surgindo uma possibilidade de movimento.

Por fim, a performance corpdrea levantada por Butler (2018) pode perfeitamente
dialogar com as transvivéncias da populagdo trans**’, que a partir dos seus corpos nos espagos

religiosos reivindicam suas vivéncias, independentemente da verbalizacéo.

4.4. Consideracdes parciais

A populacdo trans* dentro do contexto religioso afro-brasileiro, em decorréncia das
violéncias sofridas, realiza uma jornada em busca de conhecer um terreiro/casa que possua uma
politica de acolhimento das transgeneridades. Muitas vezes, para se inserir na religido, os/as
adeptos/as trans* abrem mao de “coisas caras” para a sua subjetividade, como o uso do nome €
vestimentas correspondentes ao seu génere, em uma espécie de troca, para ter acesso a vivéncia

religiosa.

A construcdo social dos terreiros esta perpassada por cisnormas e transfobia religiosa,

que juntamente com o discurso biologizante dos corpos, subalternam e invisibilizam as

47 «“porque quando corpos se unem como o fazem para expressar sua indignacdo e para representar sua existéncia
plural no espaco publico, eles também estdo fazendo exigéncias mais abrangentes: estdo reivindicando uma vida
que possa ser vivida” (Butler, 2018, p. 33).
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transgeneridades. Dentro dessa conjuntura surge o que chamei de relagéo triangular de poder,
que transpassa os/as orixas, os/as lideres religiosos/as e os/as adeptos/as. Nesse jogo, surge o
questionamento de quem proibe as vivéncias trans* nos terreiros? Sera o/a Orixa que proibe ou

é a manifestacdo do preconceito internalizado do/a lider religioso/a?

Com base no debate levantado, existe a possibilidade do/a Orixa proibir, no entanto, o
que se verifica € a manifestacdo de cisnormas biologizantes, que antes mesmo do/a Orixa ser
consultado/a, ja é imposto vedacdes para a populacdo trans*. Assim, manifesta-se mais 0
posicionamento do Babalorixa ou lalorixa do que do/a Orixa.

Por fim, trago o debate da performance corpdrea para analisar a reivindicacdo da religido
pelas pessoas trans* a partir da insercdo dos seus corpos no ambiente religioso. A participacdo
dessas pessoas na ritualistica, nas festas publicas e até mesmo o transito dentro do terreiro,
independentemente de verbalizacdes, ja € um ato de visibilidade que demarca a resisténcia pelo

direito de se inserir na religido sem sofrer violéncias.



102

CONSIDERACOES FINAIS

Esta tese abordou a complexa relacdo entre a populacdo transgénera e 0S espacos
religiosos afro-brasileiros, destacando as manifestagdes da cisnorma nos terreiros e a transfobia
religiosa que ainda persistem nesses contextos. Apesar da aceitacdo dos/as Orixas em relacdo
as pessoas trans*, ha uma resisténcia significativa por parte dos/as dirigentes religiosos/as, que

muitas vezes colocam suas concepcdes pessoais acima das divindades que dizem servir.

Foi debatido a construcdo da categoria génere, bem como a utilizagcdo do conceito de
“sob rasura” de Stuard Hall (2014), usando a palavra género rasurada, uma vez que a
nomenclatura ndo da conta da pluralidade que o termo alcangou na contemporaneidade, mas
ainda n&o existe outra que a substitua. O génere ultrapassou as concepgdes binarias, alcan¢ando
infinitas possibilidades de ser identificado e expressado, dependendo da construcéo subjetiva

de casa individuo.

Também foi realizado um estado da arte e levantamento das pesquisas que trabalharam
a tematica da transgeneridade dentro das religiosidades afro-brasileiras, retornando desde a obra
A cidade das mulheres, da autora Ruth Landes, que em uma analise engendrada por perspectivas
heteronormativas da homossexualidade, enquadrava homossexuais passivos como sujeitos que
desejavam o papel de mulher. Esse levantamento intitulado “lacrando nas pesquisas afro: os
pesquisadores sao do babado?” percorreu até trabalhos mais recentes sobre identidades trans*

nas religides afro-brasileiras, como as obras de Dias (2020) e Lemos (2019).

Oslas interlocutores/as tiveram papel fundamental na compreensdo das vivéncias nos
terreiros, tendo sido realizadas quatro entrevistas, entre elas: George, homem trans*; Mae Ana,
mulher trans*; Lucas, homem trans*; e Pai André, homem cis. A partir dessas narrativas, foram
debatidos: as transfobias religiosas, cisnormas nos terreiros e principalmente as idas e vindas
das pessoas trans* nas religiGes afro-brasileiras, quase uma peregrinacdo dos/as adeptos/as em

busca de um terreiro/casa que os/as acolha sem passarem por violéncias e subalternizacGes.

A pesquisa demonstrou que a populacdo trans* enfrenta diversas formas de violéncia
simbdlica, psicoldgica e fisica, tanto na sociedade quanto nos ambientes religiosos. Esta
violéncia é reforcada por uma ordem de génere preestabelecida que ndo reconhece ou respeita

as identidades trans*, buscando muitas vezes apaga-las ou deslegitima-las.

No entanto, apesar das dificuldades encontradas, as resisténcias trans* emergem de

forma potente dentro dos terreiros, onde essas pessoas reivindicam espacos e direitos,
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redefinindo praticas e vivéncias de maneira que afirme suas identidades. A presenca de lideres
religiosos trans*, como Mae Ana, que é Juremeira Mestra e lalorix4, é fundamental para a
visibilidade e empoderamento dessas comunidades, demonstrando que é possivel experienciar

um acolhimento verdadeiro nas religides afro-brasileiras.

Como tese, pretendi defender que as pessoas trans* podem reivindicar sua participagdo
nas religides afro-brasileiras e combater as cisnormas nos terreiros e transfobias religiosas a
partir da performance corpdrea, no qual, a partir do exercicio do direito de aparecer, exigem

inser¢do na religido de forma plena.

A conclusdo central deste trabalho € que a inclusdo das pessoas trans* nos espacos
religiosos depende da superacdo dos preconceitos internalizados pelos/as dirigentes e da
abertura para um dialogo sobre transgeneridade e consulta aos Orixas, que ja acolhem essas
pessoas de maneira incondicional, pois reconhecem os/as seus/uas filhos/as por sua esséncia,
pelo seu ori. Somente assim sera possivel construir comunidades religiosas mais inclusivas e

respeitosas com todas as suas particularidades.

Dessa forma, reafirma-se a importancia da luta por direitos e espagos para a populagédo
trans* em todos os contextos, incluindo o religioso, promovendo um ambiente de respeito,

acolhimento e valorizacdo da diversidade.
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GLOSSARIO

A

Aqué — Palavra em pajuba que designa dinheiro.

Assexualidade — Termo para designar pessoas com falta de interesse ou desejo sexual. S&o
pessoas que ndo expressam atracdo sexual significativa para com outras pessoas.

B

Binarismo de género — Compreensdo que 0 género é pautado em masculino e feminino, ndo
englobando outras formas identidarias.

Bissexualidade — Orientagé@o sexual caracterizada pela atragédo sexual, afetiva, emocional e/ou
romantica por pessoas de ambos 0s géneros — homens e mulheres. Bissexuais podem sentir
atracdo por pessoas do mesmo género, quanto de géneros diferentes.

C

Cisgénero — Termo para designar as pessoas cuja a identidade de género corresponde ao sexo
atribuido no nascimento.

Cisheteronormatividade — Termo que engloba crengas e normas que privilegiam a
cisgeneridade e heterossexualidade.

Cisnormatividade — Termo usado para designar a presuncdo de que todas as pessoas Sao
cisgéneras, bem como a sua superioridade.

Cistema — Termo utilizado para representar sistema de normas, valores e estruturas que
perpetua a cisnormatividade.

G

Gay - Termo gue designa um homem que tem atracdo sexual, afetiva, emocional e/ou romantica
por outro homem.

H

Heteronormatividade — O termo faz referéncia a uma suposicdo/hipotese de que a
heterossexualidade é a orientacdo sexual posta como normal e natural

Homonormatividade — E um conceito que descreve a incorporacdo de normas
heteronormativas dentro da comunidade LGBTQIAPN+.

Homossexualidade — Orientacdo sexual caracterizada pela atracdao sexual, afetiva, emocional
e/ou romantica por pessoas do mesmo sexo/género.

Heterossexualidade - Orientacdo sexual caracterizada pela atragéo sexual, afetiva, emocional
e/ou romantica por pessoas do sexo/género oposto.
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Heterosistema — Conceito que se refere a uma estrutura institucionalizante, social e/ou cultural
que gera privilégios a normaliza a heterossexualidade, enquanto subalterniza as demais
orientagdes sexuais.

Intersexuais — S&o pessoas que nascem com uma variacdo bioldgica (genital, cromossémica,
hormonal e/ou secundaria) e consequentemente com caracteristicas sexuais que ndo se
enquadram tipicamente e/ou exclusivamente nas definicdes de masculino e feminino.

K

Kink — Termo que se refere a praticas sexuais e/ou fetiches considerados como néo
convencionais ou tradicionalmente aceitos.

L

Lésbica — Termo que designa uma mulher que tem atracdo sexual, afetiva, emocional e/ou
romantica por outra mulher.

N

N&o binario - E uma identidade de género que ndo se enquadra exclusivamente nas categorias
tradicionais de masculino ou feminino.

P

Pansexualidade — Termo que definem pessoas que tem atracdo sexual, afetiva, emocional e/ou
romantica por pessoas, independentemente das suas identidades de género.

Q

Queer — O termo pode ser usado como conceito guarda-chuva para abranger uma variedade de
identidades ndo heterossexuais e nao cisgéneras.

S

Sexista — O termo designa atitudes ou préaticas que fomentam a discriminacdo/preconceito tendo
como base 0 Sexo ou 0 género.

T

Travesti — O termo travesti faz referéncia a uma identidade de género, presente principalmente
na América Latina, sendo pessoas que nasceram com o érgao genital masculino e designadas
ao sexo masculino, mas que se identificam com o género feminino e, geralmente, assumem a
expressdo de género feminina. Destaco que diferentemente das mulheres transexuais, muitas
travestis ndo se identificam, necessariamente, como mulheres, sendo uma identidade prépria
dentro do guarda-chuva do género.

Trans* - O asterisco tem por finalidade realizar a marcagdo de um termo guarda-chuva —
umbrela term — que se refere a diversas experiéncias de género ndo normativas.




112

Transvi@do — Termo utilizado pela soci6loga Berenice Bento como sindnimo para teoria
queer. Faz referéncia as pessoas que desafiam as normas tradicionais de género e/ou
sexualidade.

Transfeminismo — E uma perspectiva/movimento dentro do feminismo centrado nas vivéncias
e vozes das pessoas transgéneras.

Transgénero — Termo utilizado abrangente para descrever pessoas que possuem identidade de
género diferente ao sexo atribuido ao nascimento.

Transgeneridade — Termo que engloba as vérias identidades/expressGes de género que
divergem da cisnormatividade e ao sexo atribuido ao nascimento.

Transexuais — Termo que define pessoas cuja a identidade de género diverge do sexo atribuido
ao nascimento.

#

2-espiritos — O termo é uma expressdo utilizada por alguns povos indigenas das Américas para
descrever pessoas que possuem expressao de género que combinam caracteristicas masculinas
e femininas, bem como caracteristicas sociais e espirituais.
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