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NOSSA LINHA EDITORIAL

A Revista Calundu apresenta publicacfes na area das Ciéncias Humanas, com a
teméatica geral afrorreligiosa, trabalhada semestralmente por meio de nUmeros
tematicos. Os textos publicados sdo divididos em trés grupos: (1) artigos académicos;
(2) resenhas de livros recentes (publicados hd no maximo 3 anos) ou antigos (publicos
ha pelo menos 60 anos); e (3) textos livres com carater extensionista, produzidos pela
comunidade afrorreligiosa, académica ou ndo, de autoria propria ou de terceiros
trabalhando com material original de religiosos (entrevistas, ensinamentos orais,

discursos e palestras, etc.).

A temaética afrorreligiosa € aqui entendida como aquela das religiGes afro-brasileiras,
cujo fendmeno social hodierno se deriva de toda histéria e experiéncia dos Calundus e
da resisténcia do povo africano/afro-brasileiro escravizado no Brasil. E intrinseco a esta
compreensdo a interpretacdo do Grupo Calundu (concorre para tanto bibliografia
especializada, e.g. Segato, 1986, Silveira, 2005, Santos, 2006), de que as religides afro-
brasileiras foram formadas neste pais, ao longo de séculos, a partir de raizes afro-
amerindias e interacBes nem sempre diretas ou pacificas com o colonialismo catdlico
portugués. Os textos aqui publicados devem seguir esta premissa editorial, afastando-se,
portanto, da premissa de que as religies em pauta sdo mais propriamente africanas no

Brasil do que afro-brasileiras.

Ha espaco, contudo, para que outras formas afrorreligiosas americanas (sendo a
Ameérica entendida como um continente amplo, que vai de sul a norte) fagcam parte dos
dialogos aqui apresentados. Com efeito, a compreensdo de que religides afro-brasileiras
sdo resultantes de um processo socio-historico iniciado com a colonizagdo do Brasil
pode ser estendida para outros cantos das Ameéricas: religides afro-

americanas/amerindias sdo resultados da colonizacdo das Américas, que contou com a


http://calundu.org/revista

tragica vinda forgcada de africanas/os para este canto do planeta, para fins de trabalho
escravo. O prisma tedrico desta interpretacdo sdo os estudos decoloniais.

A Revista Calundu busca, por meio de textos livres de carater extensionista e textos
especializados, ouvir e amplificar a voz da comunidade afrorreligiosa, académica ou
ndo. Neste sentido, a revista assume um carater extensionista, abrindo espaco para
outras formas de conhecimento, diferentes — porém ndo menos importantes — do que

aquela considerada cientifica.

Com os textos livres 0 Grupo Calundu busca trabalhar na revista, ademais e sempre
horizontalmente, com pensadores considerados como mestres populares, no sentido que
vem sendo desenvolvido pelo antropdlogo José Jorge de Carvalho (apoiador do Grupo
Calundu), em seu trabalho com o Instituto de Inclusdo no Ensino Superior e na
Pesquisa, ligado ao INCTI - |Instituto Nacional de Ciéncia Tecnologia e
Inovacao/UnB/MCTI. Em linhas gerais, mestres populares sdo aquelas pessoas
detentoras de um saber popular extenso e relevante, que pode perpassar conhecimentos
técnicos diversos, filosofias e modos de vida de toda uma comunidade. Exemplos de
mestres populares que vivem a tematica afrorreligiosa séo as/os diversas/os mées e pais

de santo das religides afro-brasileiras.
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APRESENTACAO: (RE) EXISTENCIA: RELATOS SOBRE
A EXISTENCIA E RESISTENCIA AFRORRELIGIOSA

Nilo Sérgio Nogueira — Tata Kivonda Kis’ange®
DOI: 10.26512/revistacalundu.v3i1.25233

Pedestre ndo resiste aos ferimentos sofridos apds ser atropelado por um veiculo

na noite passada em um dos bairros mais elegantes da cidade e morre no local.

Normalmente esse seria 0 inicio de uma noticia nos telejornais para relatar e
informar ao telespectador um fato acontecido. Esse mesmo assunto, com certeza, seria

enfatizado de outra maneira dependendo do pedestre e do motorista. Sendo vejamos:

Veiculo, possivelmente em alta velocidade atropela e mata pedestre que estava
no passeio em uma rua pouco movimentada de um dos mais elegantes bairros da
cidade. O motorista, homem negro e de meia idade, que usava roupas brancas e fios de
conta no pesco¢o, com grande indicio de cultuar a Umbanda ou o Candomblé, ndo quis
gravar entrevista e, ao ser levado para ser submetido ao teste do bafémetro, recusou-se
a fazé-lo.

Em todas as falas que faco ou que tenha feito, sempre digo que somente quem
tem histéria pode contar histéria. Ser negro traz colado ao corpo uma histéria de vida
gue mexe com o imaginario politico e social da humanidade e, no nosso pais mais
ainda. Descendemos de africanos que vieram para o Brasil e aqui, escravizados,
deixaram de fazer parte da categoria de humanos, tornando-se objetos nas méos do
opressor e massa de manobra ainda hoje. A religido europeia aqui imposta pelos
colonizadores portugueses obedecia ao rito sumario cristdo, ditado pela Igreja Catdlica,
em que a figura masculina do Papa decidia a vida e a morte dos governantes e dos
suditos. A catequese indigena é prova cabal do desrespeito ao dono da terra que aqui ja
estava quando da chegada das caravelas portuguesas. Nada contra o Catolicismo ou

! Administrador, com larga experiéncia em Gestdo Publica. Foi assessor da Secretaria de Estado de
Politicas de Promogdo da Igualdade Racial da Presidéncia da Republica (SEPPIR/PR) durante 11 anos.
Ogé do terreiro Cabana Senhora da Gléria — Nzo Kuna Nkos’i, importante lideranca da casa, de sua
associacao civil e dos Movimentos Afrorreligioso e Negro nacionais. Mestre popular é uma das grandes
referéncias politicas do grupo Calundu. e-mail: n.nogueiral@gmail.com.
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qualquer outra religido cristd, mas o respeito deveria ser inerente ao ser humano.
Quando falo em respeito, o coloco como vetor maior das relagbes humanas e mola
mestre dos dialogos entre as nacdes.

O africano trouxe consigo a sua crenca e fé religiosa, razdo maior da sua
resisténcia. Ele poderia perder tudo, menos a fé e crenca em Seres maiores que 0S
opressores, ja que na Africa ele ndo era oprimido. Claro que diferencas entre povos
existiam — inclusive guerras —, mas eram entre eles resolvidas e cada um desses povos
seguia sua existéncia e seu processo historico. A histdria jd& nos mostrou como o negro
escravizado no Brasil cultuava sua fé e, ao longo de cinco séculos, dentre os quais quase
dois em dita liberdade, pouco avangamos e muito se falou.

N&o precisamos falar da diaspora para entender o disparate. Na minha
ascendéncia paterna tenho um bisavoé africano de Mocambique, pai do meu avd
brasileiro das Minas Gerais. Por outro lado, ainda na ascendéncia paterna, tenho um
bisavd portugués, pai da minha avo brasileira também das Minas Gerais. Meu bisavd
africano era escravizado na fazenda do meu bisavd portugués. No ano de 1889 nasceu
meu avo e no ano de 1890 nasceu minha avd. Ja ndo mais escravizado, meu bisavo
morava e trabalhava na fazenda, onde nasceu e cresceu meu avd. Ele cultuava os
inquices. Meu bisavd portugués era catolico fervoroso. A unido do meu avé e da minha
avo custou a ela expulsdo da familia. Onde ja se viu moca branca, filha de europeus
casar com negro, filho de africano e ainda por cima ndo praticante da religido
dominante? A afrorreligiosidade ndo era reconhecida e muito menos aceita. Sua
existéncia era tolerada, pois ndo representava nenhum perigo. Afinal, nem igreja tinha!
Tudo era discreto e nem rezavam, so cantavam.

Pois bem, a religiosidade e os rituais trazidos pelos africanos ganharam
proporcfes imensas, pois 0 pais possuia dimensdo continental e suas grandes regides
abrigavam um namero consideravel de negros escravizados. Eram muitas as senzalas e
enguanto os homens negros africanos ou os ja nascidos no Brasil trabalhavam a terra, as
mulheres faziam os trabalhos domésticos na casa grande. A carne ndo considerada
nobre pelo senhor da fazenda era distribuida aos escravizados, como forma de jogar
fora. O talo da cana de agucar também ndo servia e a farinha de mandioca, além do
milho branco para canjica e o amarelo para dar de comida as galinhas, misturados,
serviam de racdo para os porcos. O Ora-pro-nobis, rama que cresce apoiada em cerca de
arame e rica em vitaminas e proteinas, era largamente consumido pelos negros, o que

Ihes dava forca e saude para o dia a dia dos trabalhos na terra. Esses ingredientes, dentre
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outros, sdo utilizados na composicao da comida sagrada dos inquices, como o Acarajé,
Acacd, Amalg, etc., e oferecidos com as cantigas ndo consideradas religiosas ou
ritualisticas pelo senhor branco, ja que ndo eram entendidas como ora¢do ou reza. A
historia € amplamente conhecida, mesmo que ignorada, pelo poder dominante ao longo
dos séculos. E desrespeitada por completa violéncia e ampla ignorancia. Noto que
iniciei o texto com uma possivel noticia jornalistica e sua forma de abordagem. Esta é a
manifestacdo de uma estratégia de dominagdo, como todo processo preconceituoso e
racista que vivemos, em todo planeta.

Ao entrarmos no universo das Comunidades Tradicionais de Terreiro, hoje
ampliado no discurso publico/estatal para Povos e Comunidades Tradicionais de
Matrizes Africanas, vemos a afrorreligiosidade em toda sua pujanca existencial de uma
maneira Gnica, como somente No Nnosso pais € possivel enxergar. Sua ritualistica
majestosa e imponente, muitas vezes até na simplicidade fisica de um terreiro, em nada
leva o leigo ou o assistente ao entendimento de que ali existe uma forma de resisténcia
impar, capaz de quebrar paradigmas impregnados pelo opressor que tenta demonizar 0s
inquices, voduns e/ou orixas ali representados, 0s encantados e 0s ancestrais ali
materializados. A leveza dos toques, dangas e canticos em nada condiz com a
marginalizagdo que tenta nos imputar. A figura das mametos ou ialorixas, muitas vezes
senhoras de pouca ou nenhuma formacdo académica, mas de profundo e notério saber
na faculdade da vida, nos ensina o amor e o perddo como forma Unica de resistir ao mal
que assola o ser humano. Nos terreiros, elas sdo as rainhas. Senhoras Gnicas do processo
decisorio. Esses espacos fisicos dos terreiros sdo os seus dominios. Cada mével e louca
ali existente veio pelo fruto do seu trabalho honesto e o de sua comunidade. Cada
alimento servido naquele espaco foi feito com amor, carinho e respeito, seguindo uma
ritualistica ancestral e tradicional, passada por meio do aprendizado oral. Ao contrario
da Africa, aqui a lideranga feminina nos terreiros é estruturante.

A figura da mée é muito forte na nossa cultura, afro ou ndo. A mée simboliza
resisténcia e forca interior, simplicidade e amor no coracdo. Quando vemos nossos
terreiros invadidos, vilipendiados e queimados por marginais querendo ocupar o lugar
do seu deus cristdo (ser que, lembro, também respeitamos e reconhecemos por meio de
nossas proprias tradicdes) e falando em seu nome, nos causa revolta, mas a melhor
resposta € a que fornecemos. Procuramos as autoridades constituidas e denunciamos.
Agimos de acordo com a lei dos homens, mas tenham certeza que em algum momento a

fatura chegard. Essa € a lei ancestral divina. O Senhor da Justica jamais falha. Tudo é
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questdo de tempo. E, como aprendi com o preto-velho Pai Guiné de Aruanda, o tempo
nao volta, mas passado e presente andam juntos.

O opressor ainda ndo entendeu que quanto mais ele invade e queima um terreiro,
mais ele fortalece a forma silenciosa da resisténcia. Quanto mais ele diz que isso nao
existe, mais ele se coloca na posi¢cdo medrosa daquilo que ndo conhece, portanto, sem
nenhuma qualificagdo ou credencial para falar. E, noto, a nossa maior resisténcia no
presente é a partir da educagdo. Pode parecer cliché, mas € a pura verdade. Quanto mais
somos atacados, mais nos preparamos e nos doutoramos. No presente, nossa forca de
luta ja chegou a universidade.

Esta ultima observacdo nos traz aos textos desta edicdo da Revista Calundu.
Iniciando pelos quatro artigos, cada qual de grande riqueza individual e, como um todo,
bem articulados ao tema maior deste nimero da publicacdo, que € a (re) existéncia e a
resisténcia afrorreligiosa (e a negra por meio dela). A edicdo é aberta com o belo texto
da jovem Luisa Sousa de Carvalho, “A Pedagogia do Axé: promoc¢do da cidadania e
fortalecimento da identidade negra pelo projeto Abc Musical”. A autora destaca o
projeto musical promovido pela comunidade do terreiro I1€ Axé T’Oju Laba, em Cidade
Ocidental, Goias. O projeto potencializa o resgate da cultura negra brasileira e oferece
caminhos cidaddos para o desenvolvimento da juventude daquela cidade. Em nota
pessoal, atesto aqui a forca e importancia deste projeto, e de outros que, como este, sao
desenvolvidos nos varios terreiros brasileiros.

O segundo texto foi escrito pela minha mui querida amiga, a lya Patricia Maria
de Lira Ahualli, em parceria com sua filha Natasha Lira de Abreu. Trata-se de narrativa
potente, realizada por Patricia, que conta sua ja enorme histéria como militante do
Movimento Afrorreligioso do Distrito Federal. Esta histéria se confunde com as varias
fases da luta das redes e organizacGes desse movimento social em Brasilia. Uma luta
que € também juridica, como fica bem evidenciado ao longo do artigo. Patricia cabe
dizer, € uma importante e antiga candomblecista do Distrito Federal. Uma grande
mestra popular, com notdrio saber em cultura popular. A publicagdo de um artigo seu
mostra a poténcia politica da Revista Calundu, que atravessa a académica. E o fato de o
texto ter sido escrito também por sua filha Natasha mostra que o afeto também tem
grande parte nessa luta.

O terceiro texto, riquissimo, foi escrito pela historiadora Cristina Britto e se
intitula “O Puro e o Hibrido: o jogo de alteridades na formag&o representacional da

Umbanda branca”. Trata-se de artigo que exemplifica muito da inteligéncia estratégica
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afrorreligiosa a que me referi em minhas palavras iniciais. A afrorreligiosidade resiste
por diversos meios, inclusive aparentando-se de branca. Todavia, ndo deve haver
duvidas: onde fala um preto-velho, onde danga um caboclo, onde ancestrais Sao
cultuados, ali ha a forca do povo negro.

O quarto e ultimo artigo, que fecha em alto nivel a primeira sessdo deste niumero
da revista, é de autoria de Bruno Barros dos Santos e se chama “‘Santos’ ou ndo, mas
aqui estdo: a Umbanda em Tocantindpolis-TO”. O texto conta sobre como 0 terreiro de
Umbanda da mde Maria Bonita se mistura a seu contexto local, trazendo seus
sincretismos com outras religides e misturas com a cultura da cidade de Tocantinopolis.
Mostra como a afrorreligiosidade é viva e dindmica. E nos lembra sobre como existe, de
diversas formas, por todo o Brasil.

Finda a sessdo de artigos, passamos aos textos livres. Neste nimero, todos estes
foram escritos por integrantes do préprio grupo Calundu. Os trés primeiros sdo
assinados coletivamente por todas e todos do grupo e objetivam fornecer uma
contribuicdo autoral, resultante de sua pesquisa e militancia, ao ensino de histéria afro-
brasileira neste pais. Ao ler os textos livres, encantei-me com a linguagem pura e
verdadeira dos integrantes do grupo. Retornei ao tempo de estudante quando, por
natureza, sempre tive desejo de aprender e necessidade de entender o desconhecido.
Textos como os que foram escritos verdadeiramente deveriam fazer parte do ensino da
historia afrorreligiosa nas escolas, na aplicacdo efetiva da lei 10.639/2003 e seus
desdobramentos.

Fechando a sessdo de textos livre e a revista, também em muito alto nivel, o
grupo Calundu republica a nota politica escrita por sua integrante Andréa Leticia
Carvalho Guimarées, “O que o julgamento do STF sobre o abate religioso tem a nos
dizer?” Esta nota foi escrita assim que terminou o julgamento do Supremo Tribunal
Feral brasileiro sobre a constitucionalidade ou ndo do abate religioso (sacrificio ritual)
de animais por Comunidades de Terreiro. A corte maior deu ganho de causa as
comunidades, que, com efeito, abatem animais conforme seus proprios preceitos para
fins de alimentacdo, tal como também fazem, dentre outros, judeus e mugulmanos.
Andréa foi muito feliz ao redigir o texto, endossado por todas e todos do grupo
Calundu, explicitando que a tentativa de proibicdo do abate foi um ato de racismo
religioso — o que também fica evidente a partir das palavras dos proprios juizes da corte

suprema.
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N&o sou doutor na letra, mas precisamos de seres humanos mais capacitados
academicamente no nosso pais, principalmente negros, maioria absoluta da nac¢do. S
assim seremos uma nacao forte e efetivamente respeitada. A melhor maneira de relatar a
existéncia e a resisténcia afrorreligiosa, no meu juizo de entendimento, vem a partir de
publicacBes como essa e grupos de estudo como o Calundu, que, silenciosamente, vem
ocupando espaco na academia com seus membros e divulgando a cultura afro-brasileira
com rigor letrado e maestria, elementos esséncias para a tdo sonhada e necessaria

reparagdo que o povo negro pede.

Belo Horizonte, 21 de maio de 2019.
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A PEDAGOGIA DO AXE: PROMOCAO DA CIDADANIA
E FORTALECIMENTO DA IDENTIDADE NEGRA PELO
PROJETO ABC MUSICAL!

Luiza Sousa de Carvalho?
DOI: 10.26512/revistacalundu.v3il.25236

Resumo

A tradicdo oral é uma heranca africana que atravessa a cultura afro-brasileira e se
traduz numa estratégia para a manutencdo dos saberes tradicionais no Brasil, e também
para 0 ensinamento de saberes diversos. A evidéncia de uma Pedagogia do Axé
viabilizou o Projeto ABC musical que, por meio do ensino de musica, com foco em
ritmos afro-brasileiros, tem atuado diretamente no fortalecimento da identidade negra e
na promog&o de cidadania de criangas e adolescentes, bem como de seus familiares, e da
comunidade do Jardim ABC, Cidade Ocidental — GO. O resgate fundamental deste
texto ¢ destacar e valorizar as acdes do Ilé Axé T’OjuLaba (comunidade de matriz
africana), que enfrentam o racismo e a realidade da vulnerabilidade social no contexto
da sociedade brasileira.

Palavras-chave: Cidadania; Cultura Afro-brasileira; Ensino Musical; Identidade Negra;
Candomblé.

LA PEDAGOGIA DEL AXE: PROMOCION DE LA
CIUDADANIA Y FORTALECIMIENTO DE LA
IDENTIDAD NEGRA POR EL PROYECTO ABC
MUSICAL

Resumen

La tradicion oral es una herencia africana que atraviesa la cultura afro-brasilefia y se
traduce en una estrategia para el mantenimiento de los saberes tradicionales en Brasil, y
también para la ensefianza de diversos saberes. La evidencia de una pedagogia del Axé
viabilizo el proyecto ABC musical que, por medio de la ensefianza de musica, con foco
en ritmos afro-brasilefio, ha actuado directamente en el fortalecimiento de la identidad
negra y en la promocién de la ciudadania de nifios y adolescentes, asi como de sus
familiares, y de la comunidad del Jardin ABC, Ciudad Occidental - GO. El rescate
fundamental de este texto es destacar y valorar las acciones de IlIé Axé T'OjuLaba

1 O presente artigo resulta de um esforgo coletivo em traduzir para a linguagem formal e académica as
praticas desenvolvidas no I1é Axé T’OjuLab4, portanto referencio aos mais velhos e mais velhas, irmas e
irmdos e em especial minha lyd Mée Dora TyOya.

2 Assistente Social graduada pela Universidade de Brasilia e mestranda em Politica Social (PPGPS) pela
mesma universidade. Integra o Nucleo de Estudos e Pesquisas em Politica Social (CEAM/UnB). Ekedji
Ty Oya do I1é Axé T’OjuLaba. E-mail: carvalholuiza@live.com.
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(comunidad de matriz africana), que enfrenta el racismo y la realidad de la
vulnerabilidad social en el contexto de la sociedad brasilefia.

Palabras clave: Ciudadania; Cultura Afro-brasilefa; Ensefianza Musical; ldentidad
Negra; Candomblé.

“Nossos ancestrais vieram sem nada nas maos, com
a roupa do corpo. Trouxeram toda sabedoria nas
cabecas, transmitida pela vivéncia e pela fala.
Candomblé é manter essa tradi¢do viva” (Mae Dora

TyOya).

De onde vem...

Olorun, o principio de tudo. Que vive e da a vida ao Orun, que rege as forgas dos
Orixas. Estes, que nos cuidam, nos protegem e nos guiam nas missdes no Aié. Os
Orixas nos transmitem o Axé: forca que assegura a existéncia, o principio vital. O Axé é
encontrado na presenca e na existéncia dos Orixas, que sdo, pois, as forcas da natureza e
suas manifestagdes. Exu é um transmissor de axe, ele é a comunicacdo, a conexao entre
0 Orun e o Aié. A ele referenciamos nossos caminhos e também nossa individualidade,
nossa fé. Mojuba Exu, Laroiyé Exa.

O Candomblé, religido afro-brasileira de matriz africana, ou a “religido negra”, é
para Helena Teodoro Lopes um processo cultural e “fonte de um ethos, indicadora de

comportamentos, habitos, enfim, de uma maneira negra de ser” que:

Estabelecendo e proporcionando uma ética propria, vem imprimindo
formas de relacdes sociais, estipulando formas préprias de
organizagdo e hierarquias, estimulando a vida comunal e
estabelecendo padrfes estéticos proprios e formas especificas de
comunicacdo e acesso ao riquissimo sistema simbdlico pleno de
conhecimento e sabedoria que vai caracterizar uma pedagogia negra
iniciatica (LOPES, 1987, p 64).

Ou seja, o Candomblé esta inserido em outros marcos civilizatérios que nao a
perspectiva colonial presente no Brasil. Dessa forma, ele viabiliza a conducdo de uma
ética que em nada corresponde a colonial. Por sua vez, é o oposto, principalmente em se
tratando de estética, simbologias, cosmologia, saberes, hierarquias e, sobretudo 0 modo
de transmitir conhecimento, que aqui chamaremos de Pedagogia do Axé.

Os modos, os oficios, 0s saberes e os fazeres dos povos sequestrados de Africa e
trazidos para o Brasil, foram e continuam sendo mantidos por algumas estratégias

ligadas a tradicdo oral que atravessa nossa vivéncia. No Candomblé pouco se escreve, a
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tradicdo oral é também ligada a um preceito muito importante da cosmologia
vind’Africa: respeito aos mais velhos. O que pode ter uma correspondéncia com a
hierarquia no ocidente, mas n&o é uma relagio de dominacio. E, sobretudo, o respeito a
sabedoria ancestral, daqueles que vieram antes de nds, mais viveram que nos, que
possuem a experiéncia, e, portanto, o dever de ensinar aos mais novos por meio da
tradicéo oral.

Para o filosofo africano Amadou Hampaté B4, a tradicdo oral ¢ a “heranga de
conhecimentos de toda espécie, pacientemente transmitidos de boca a ouvido, de mestre
a discipulo, ao longo dos séculos” por aqueles que sdo, segundo ele a “memoria viva”
da Africa (HAMPATE BA, 2010, p. 167). Assim aprendemos com a oralidade do
cotidiano no 118, e reconhecemos a viva memoria de Africa, transmitida por nossas/os
mais velhas/os. O ponto central desse processo é que, de acordo com o autor, 0
espiritual e o material ndo séo opostos, e ndo se dissociam. A tradicdo oral “conduz o
homem a sua totalidade”, compde e é composta por “religido, conhecimento, ciéncia
natural, iniciacdo e arte, historia, divertimento e recreacao”. Tudo isso contribui para
uma ontologia africana, e, portanto, uma ontologia negra: “sintese de tudo o que existe,
receptaculo por exceléncia da Forca suprema e confluéncia de todas as forcas
existentes” (HAMPATE BA, 2010, p. 171).

O autor infere acerca da resisténcia [ocidental] em atribuir confianca a oralidade
em relacdo a escrita, e entdo questiona: “Nao faz a oralidade nascer a escrita?” e retoma

a importancia moral da palavra.

L4 onde ndo existe a escrita, 0 homem esta ligado a palavra que
profere. Estd comprometido por ela. Ele é a palavra, e a palavra
encerra um testemunho daquilo que ele é. A propria coesdo da
sociedade repousa no valor e no respeito pela palavra (HAMPATE
BA, 2010, p. 168).

Dessa forma a fala que vai e que tem seu retorno, [escuta], cria “movimento e
ritmo, e, portanto, vida e agdo”, onde a tradi¢do oral, pois confere a palavra “a dupla
funcdo de conservar e destruir” (Idem, p. 172).

Se restarem duvidas acerca da importancia dessa tradicdo e principalmente sobre
a capacidade de transmitir os saberes e preservar a cultura afro-brasileira é simples:
desde o século XVI até o século X1X houve a presenca de povos africanos escravizados
no Brasil de maneira violenta. Apds a escravatura, além da proibigdo da entrada destes

povos, também foram determinadas vérias legislaturas que criminalizavam as praticas



Revista Calundu — Vol.3, N.1, Jan-Jun 2019

culturais negras como é o caso da capoeira, dos maracatus, do samba, das religibes
negras e o pito do pango [como era chamada a maconha], dentre outras. Ainda assim, a
capoeira é bastante presente na contemporaneidade, o samba [e sua diversidade] é o
ritmo mais expressivo da cultura brasileira e apesar do aumento recente dos ataques aos
templos de matriz africana e do racismo religioso, as religides negras tém se mostrado
ainda mais resistentes e preservam seus cultos desde os Calundus. Sdo tempos dificeis,
mas j& houve tempos piores. A resisténcia faz parte de tudo que descende da matriz
civilizatoria africana, sobretudo nos paises atlanticos que carregam a marca da
escravizagdo dos corpos negros, da subalternizacdo dos saberes africanos e da negacao
da relacdo colonial como pressuposto para a constru¢cdo de uma nova sociedade.
Contudo, em quase nada essas “novas composigdes societarias” rompem com 0s pactos
coloniais, que reverberam na autonomia e no enfraquecimento da identidade negra das
populacdes amefricanas®.

O epistemicidio denunciado por Sueli Carneiro como essa agéncia branca que
anula os conhecimentos dos povos subalternizados inicia justamente com a deturpacéo e
desvalorizacdo da tradicdo oral, em relacdo a tradicdo escrita moderna (CARNEIRO,
2005). Assim, se nem sequer a forma de pensar e produzir conhecimento dos povos
africanos séo valorizadas, o que se fala e como fala, é ainda mais desqualificado. Esses
processos refletem nas mortes evidentes e nas mortes simbdlicas da populacéo
afrodescendente em todos os territorios afrodiasporicos.

N&o se pode negar a violéncia desse processo, sobretudo em se tratando da
visibilidade positiva que a cultura afro-brasileira tem ao redor do mundo, mas que nédo
referencia, tampouco incentiva que as raizes dessas expressdes sejam preservadas,
valorizadas e propagadas. O julgamento de que 0S povos sem escrita ndo possuiam
cultura reflete na educacdo moderna e no processo de aculturacdo pelo qual temos
passado desde a colonizacdo (HAMPATE BA, 2010).

A educacdo acultural, acritica e valorizada como ciéncia neutra € mais um dos
reflexos do racismo, uma vez que a universalidade do pensamento europeu impera de
maneira silenciosa em todas as teorias do conhecimento. Mesmo com a construcao da
Lei 10.639, e posteriormente da Lei 10.645 que falam do ensino das culturas afro-
brasileiras e indigenas, 0 que se ensina acerca da historia real da construcdo do Brasil

enquanto pais e enquanto povo é insatisfatorio e promove a desvinculagdo com o

% Para Lélia Gonzalez, América Africana ou Améfrica Ladina (GONZALEZ, 1984).
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passado e a [des]construcdo do presente. Essa ruptura tem se apresentado como uma
fonte de distanciamento daquilo que se é daquilo que se pode ser e, além do impacto na
identidade, tém sido ainda mais violentos os impactos na salde e na preservacdo dos
modos de vida da populagéo negra.

O acaso serve aos outros. Quanto a mim, acredito no axé... hoje acordei com a
musica Massemba interpretada por Maria Bethania* e também por Virginia Rodrigues, e
composta por Roberto Mendes e Capinam, que diz: “Que noite mais funda calunga, no
pordo de um navio negreiro. Que viagem mais longa candonga ouvindo o batuque das
ondas, compasso de um corag&o de passaro no fundo do cativeiro. E o semba do mundo
calunga batendo samba em meu peito”. A referéncia a travessia do Atlantico encontra
dor e sofrimento, mas também o compasso do semba, ritmo de umbigada de origem
quimbundo, e que acreditamos que trouxe influéncias para a génese do samba de roda e
por ai em diante, influenciando também outras brincadeiras de roda e expressoes afro-

brasileiras como jongo, coco, etc. De acordo com Nei Lopes, 0 Samba é um

Nome genérico de varias antigas dancas brasileiras de origem africana
e da musica que acompanha cada uma dessas dancas. Modernamente
0 nome samba designa a expressdo musical multiforme que constitui a
espinha dorsal e a corrente principal da musica popular brasileira. De
incontestavel origem banta, o termo foi, outrora, usado também no
Prata, nas formas samba e semba, para designar o folguedo mais
comumente conhecido como cambombe (LOPES, 2006, p.151).

Essa ligacdo ndo € uma simples influéncia, como tantas outras de origens
diversas. O elo entre 0 samba e 0 semba resulta de estratégias de sobrevivéncia, de
aguentar viver sob as condi¢cdes impostas pelos colonizadores, sob o acoite dos feitores,

sob a fome. E sobre a saudade, sobre o0 Banzo:

Espécie de melancolia ou nostalgia com depressdo profunda, quase
sempre fatal, em que caiam alguns africanos escravizados nas
Américas. O termo tem origem ou no quicongo mbanzu,
“pensamento”, “lembranga”, ou no quimbundo mbonzo, “saudade”,

“paixdo”, “magoa” (LOPES, 2006, p. 27).
Esse Banzo hoje pode ser encontrado naquilo que Vilma Piedade denomina por
Dororidade. Contém as dores, as sombras, 0 vazio, a auséncia, a fala silenciada, a dor

causada pelo racismo. Essa dor é preta. A dororidade € aquilo que nos conecta, que nos

4 Disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=sfGMCm-ZPfQ.
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permite fortalecermo-nos pelo encontro da dor. Resistimos e resistiremos, mas também

lutamos por uma vida além da resisténcia (PIEDADE, 2017).

O Projeto ABC Musical

Foi pensando na importancia da resisténcia da tradicdo oral e de todas as
tradicbes afro-brasileiras, bem como nas necessidades da comunidade préxima, que
Mide Dora TyOya, Iyalorixa do 1lé Axé T’OjuLabd, idealizou e fez nascer o Projeto
ABC Musical, com o auxilio de seus filhos de santo e de outras parcerias. A Associacao
Religiosa e Cultural Quilombo T’Ojulabd, hoje certificada como Ponto de Cultura do
DF, promove desde 2014 o Projeto ABC Musical, que atende criancas e adolescentes de
3 a 17 anos da comunidade proxima ao terreiro, principalmente da regido do Jardim
ABC, bairro da Cidade Ocidental — GO, municipio que compde a RIDE. O terreiro esta
situado na divisa entre as Regifes Administrativas do DF: Santa Maria e Sdo Sebasti&o,
e também com o Estado de Goiés, pela proximidade com o Jardim ABC. Essa
comunidade fica a 45 km de distancia de Brasilia, 20 km do centro da Cidade Ocidental
e a 10 km do Quilombo do Mesquita. S&o mais de 15 mil habitantes que moram na
regido, um bairro que enfrenta grandes dificuldades, pois a situacdo de divisa lhe
confere a auséncia de servigos, como saneamento bésico, energia elétrica, asfalto e
principalmente seguranca publica. Além disso, as escolas ndo tém capacidade de
atender todas as demandas, o que faz com que busquem ensino no DF, e entdo a
distancia € o maior desafio, uma vez que o transporte escolar também néo é suficiente e
o transporte publico do “entorno” precario. Todos esses fatores limitam bastante o
acesso a educacdo, além do fato da vulnerabilidade latente, um indicador presente nas
composicGes familiares, e na comunidade como um todo, que repercute na entrada
precoce no mundo do trabalho, promovendo um desgaste escolar e dificuldade de
conclusdo dos estudos por grande parte dos jovens do Jardim ABC.

Muitas criancgas ja passaram pelo projeto e hoje sdo cerca de 15, com uma faixa
etaria bastante diversa. Além do ensino de musica promovemos um contato mais direto
com a cultura afro-brasileira e incentivamos a musica como lazer e também como
possibilidade de trabalho. Percebemos que a iniciacdo musical tem cada vez mais
atuado no fortalecimento da identidade e, sobretudo na autoestima, tanto das criancas

como das familias, que enxergam outras possibilidades de futuro a partir da misica.
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CompBem o quadro de professores: Amilcar Paré, Lucas de Campos, José Carlos
e Wellington Nascimento. Para a operacionalizagdo muitas outras pessoas participam,
pois 0 projeto também oferece apoio pedagdgico, transporte e alimentacdo, dentre
outras atividades. Periodicamente promovemos oficinas com mestras/es de outros
ritmos, artes plasticas, teatro, atividades externas, lazer etc. Além disso, as criangas ja
fizeram apresentagdes em eventos, tanto o grupo, como alguns adolescentes fizeram
participacBes. Hoje além das aulas do projeto, alguns adolescentes compdem na
condicdo de percussionistas o grupo Afoxé Ogum Pa que € formado pela comunidade do
[l€é Ax¢é T’Ojulaba. A relacdo delas/es com a musica ja ultrapassou a condi¢do de
aprendizes e esse € um resultado do trabalho coletivo e da importancia da pedagogia
trabalhada no projeto.

A Pedagogia do Axé

As particularidades estabelecidas no interior de um terreiro de Candomblé séo
multiplas, a se considerar a composi¢do de outros marcos civilizatorios que nao 0s
coloniais e ocidentais, como a cosmovisdo afro-pindoramica®. Uma delas é a
importancia da roda, do circulo, da circularidade, que pode permitir uma melhor
biointeracdo, ou seja, uma producdo consciente, um resultado coletivo, onde os saberes
se entrelacam do mais velho ao mais novo, sem distingdes ou hierarquias, sem relacoes
de opressdo e dominacdo, ou de maneira a minimizar os efeitos exteriores dessas
condicdes estruturais.

Através da tradicao oral, dos ensinamentos por meio da fala, consideramos que,
a partir do ensino de musica, outros conhecimentos e informac@es sao partilhadas como
a certeza de que “so é feliz quem realmente sabe que a Africa ndo é um pais, esquece 0
que o livro diz, ele mente, ligue a pele preta a um riso contente” °. A imagem de uma
Africa submissa ao continente europeu, de africanos negros em situacdo de miséria e
fome, e que subsistem as ajudas humanitarias € um desfavor e uma inverdade. Apesar
de todos os esforcos coloniais e exploratérios, mesmo se considerando a violéncia de
todos esses processos nos dias atuais, a Africa ndo é uma sO, e muito menos impera
apenas o sofrimento. O continente africano € um somatorio de culturas diversas, das

quais alguns povos foram sequestrados e mantidos em cativeiros em coldnias europeias

5 Categoria de Antdnio Bispo para denominar os povos nativos e escravizados no Brasil, unido de
Pidoramicos com Africanos.

6 Letra da musica Mufete — Emicida, do album Sobre Criancas, Quadris, Pesadelos e LicGes de Casa...
disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=zypOpcW62T8.
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na América. Esse processo condicionou dor e sofrimento, mas também estratégias da
manutencdo da vida e dos saberes. Portanto aqui faremos um dialogo com a

musicalidade africana. Retomo a contribuicdo de Hampaté Ba que diz:

Para que a fala produza um efeito total, as palavras devem ser
entoadas ritmicamente, por que 0 movimento precisa de ritmo,
estando ele proprio fundamentado no segredo dos numeros. A fala
deve reproduzir o vaivém que é a esséncia do ritmo.

Nas canges rituais e nas formulas encantatérias, a fala é, portanto, a
materializacdo da cadéncia (HAMPATE BA, p. 174).

Assim sendo, a musicalidade compde a fala e por ela é composta. A relacdo esta
na potencialidade da fala, do retorno e, por consequéncia, dos efeitos, do ritmo, do
movimento e do fundamento. A cadéncia mobiliza capacidades e inteligéncias outras,
dessa forma, 0s ensinamentos tendem a se fixarem ndo apenas aos habitos, mas aos
modos de ser e a construgdo de formas de ser que corresponda a quem se &, e ndo ao ser
outro, em relacdo ao colonizador (CARNEIRO, 2005; FANON, 1979).

Paulo Freire, em seus ensinamentos acerca da pedagogia, nos traz a importancia
do reconhecimento e a assungdo da identidade cultural na pratica do ensino, ele retoma
a relevancia daquilo que se assume como também a acdo de assumir. Para ele, essa é

uma tarefa da pratica educativo-criativa:

propiciar condi¢bes em que os educandos em suas relacdes uns com
0s outros e todos com o professor ou a professora ensaiam a
experiéncia profunda de assumir-se. Assumir-se como ser social e
histérico, como ser pensante, comunicante, transformador, criador,
realizador de sonhos, capaz de ter raiva por que capaz de amar.
Assumir-se como sujeito por que capaz de reconhecer-se como objeto
(FREIRE, 2011, p. 42).

Dessa forma, o ensino pautado na pratica da assuncdo, trabalha a identidade:
tanto o reconhecimento e o fortalecimento, porque auxilia no descobrimento de quem se
é, e de como dali em diante essa assuncdo reflete nas escolhas, decisdes, e relacdes
internas e externas dos educandos. Um fator importante desse processo ¢ que “a
assuncdo de nés mesmos nio significa a exclusdo dos outros. E a “outredade” do “ndo
eu”, ou do tu, que me faz assumir a radicalidade de meu eu” (FREIRE, 2011, p. 42).
Dessa forma, a identidade afro-brasileira da maioria das criancas e adolescentes do
Projeto ABC Musical ndo deve ser menosprezada, mas, sobretudo, evidenciada e

trabalhada, pois, segundo Freire:
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A experiéncia historica, politica, e social dos homens e das mulheres
jamais pode se dar “virgem” do conflito entre as forgas que
obstaculizam a busca da assuncao de si por parte dos individuos e dos
grupos ¢ das forcas que trabalham em favor daquela assungdo” (Idem,
p. 42).

A partir desse dialogo com Freire, inferimos que a pedagogia em si possibilita
uma educacdo formadora e transformadora, que rompa com 0s pressupostos do
pragmatismo e do autoritarismo no exercicio de ensinar. A pedagogia do axé, por sua
vez, potencializa essa dindmica, por meio das capacidades metodoldgicas que se ligam a
constru¢do do ser a partir daquilo que se é como ja foi mencionado, a partir da
ancestralidade e de tudo que forma o ser afrodiasporico, ndo apenas como uma
qualidade, mas em que pese a centralidade desse processo na construcdo identitaria e
social.

Da mesma forma em que na tradicdo oral os ensinamentos ndo sdo apenas um
repasse do conhecimento, mas uma cadeia de valorizacdo da ancestralidade, dos
preceitos e da matriz ontoldgica e civilizatéria africana, para Paulo Freire, ensinar nao é
transferir conhecimento, mas ¢é “criar as possibilidades para a sua propria producao ou a
sua construgdo”. Dessa forma, encontramos novamente a importancia da tradi¢do oral
no processo de ensinar, com o valor da palavra, por ser toda a verdade que forma o ser e
que, assim, pode contribuir na formacao de outros seres.

Considerando o ensino de musica, com énfase nos ritmos e brincadeiras afro-
brasileiras, por meio da pedagogia do axé, que é constituida por outros ambientes, por
outras metodologias e por sua vez, pela busca e pela pratica da liberdade coletiva,
encontramos também em Paulo Freire a exigéncia da alegria e esperanca como pratica

pedagbgica. Para ele “a esperanca faz parte da natureza humana”, e

E um condimento indispensavel a experiéncia histérica. Sem ela, ndo
haveria histéria, mas puro determinismo. S6 ha histéria onde ha tempo
problematizado e ndo pré-dado. A inexorabilidade do futuro é a
negacéo da histéria (FREIRE, 2011, p.71).

Essa esperanca, da qual Freire trata, é vontade, acdo, é a crenca na mudanga.
N&o apenas por meio da superacdo do presente, mas justamente pela problematizacéo
do presente, pela acdo para a construcdo do futuro é que compreendemos a Educacgao

como prética libertadora. Ele completa:
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N4o posso, por isso, cruzar os bragos fatalistamente diante da miséria,
esvaziando, desta maneira, minha responsabilidade no discurso cinico
e “morno”, que fala da impossibilidade de mudar por que a realidade ¢
mesmo assim. O discurso da acomodacdo ou de sua defesa, o discurso
da exaltacdo do siléncio imposto de que resulta a imobilidade dos
silenciados, o discurso negador da humanizagdo de cuja
responsabilidade ndo podemos nos eximir. A adaptacdo a situagdes
negadoras de humanizacdo s6 pode ser aceita como consequéncia da
experiéncia dominadora, ou como exercicio de resisténcia, como tatica
na luta politica (FREIRE, 2011, p. 74).

Por isso a importancia da centralidade dos sujeitos na promo¢do de uma
pedagogia do axé, que olhe para o passado e aprenda com o que ja foi. Olhe para o
presente com esperanca, e, sobretudo, com a responsabilidade de ndo acomodacéo, ndo
aceitacdo, e permeada pelo impeto da humanizacdo [a condi¢do extraida dos sujeitos
negros quando da justificativa de escravizagéo], e ressignifique o ser, o fazer, o ensinar.
Que seja capaz de promover transgressoes, contra fronteiras e distancias, e que promova
liberdade (HOOKS, 2013, p. 24).

A liberdade € um horizonte importante, contudo, anterior a ela, precisamos
considerar as condicGes de humanidade e cidadania de sujeitos negros [pretos e pardos]
no Brasil, e construir o fortalecimento dessa identidade. A pedagogia do axé atua
diretamente neste ponto, pois esta reconhece no passado as premissas do presente e
invoca ancestralidade para ndo se resignar as relacdes de dominagéo, mas para enfrenta-
las com a sabedoria daqueles que, ha pelo menos 500 anos, resistem aos grilhdes da
escravatura. Tais afirmativas estdo diretamente ligadas com a problematizacéo feita pela

professora Marcia Eurico:

A alta concentracdo da populacdo na categoria parda, quando se
analisam pretos e pardos, revela o longo caminho a ser trilhado rumo a
consciéncia do pertencimento étnico-racial, reduzindo as barreiras da
cor, pois ha, entre os brasileiros, uma falsa ideia de que preta é uma
categoria pejorativa — leia-se: feia. Entdo, uma parcela significativa
da populagdo negra vive um doloroso dilema: valorizar a heranca
africana, a0 mesmo tempo em que anseia por determinado status
social obtido pela aproximacdo do grupo racial branco e pela negacéo
da sua propria negritude (EURICO, 2018, p. 526).

Encontramos essa dualidade apontada até mesmo nas criancas. Afinal, quem
gosta de ser criticado, excluido, apontado, desacreditado, alvo de deboches e
brincadeiras sem graca? Ninguém. A promoc¢édo da desvinculagdo com a negritude esta

para a populacdo negra de pele clara, desde que se nasce com as especulagdes sobre as
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possibilidades de clareamento. Contudo, a desvalorizagdo das herancas africanas, néo
somente fenotipicas, mas religiosas, culturais e éticas € tdo latente que atinge a todas as
pessoas negras. O objetivo é claro: embranquecimento da populacdo. Seja dos corpos,
como dos pensamentos. O racismo assola a nossa sociedade desde sempre, e para a
populagédo pobre, em tempos de crise, isso significa ainda mais vulnerabilidade.

E a partir das convicgdes do presente que Paulo Freire também indica a

importancia da conviccdo de que a mudanca é possivel no exercicio do ensinar. Para ele

O mundo ndo é. O mundo esta sendo. Como subjetividade curiosa,
inteligente, interferidora na objetividade com que dialeticamente me
relaciono, meu papel no mundo ndo € s6 o de quem constata o0 que
ocorre, mas também o de quem intervém como sujeito de ocorréncias.
Ndo sou apenas objeto da histéria, mas seu sujeito igualmente
(FREIRE, 2011, p. 76).

Ainda que sujeitos de uma resisténcia que teima em nos inferiorizar,

subalternizar e matar, em que

No fundo, as resisténcias — a organica e/ou a cultural — sdo manhas
necessarias a sobrevivéncia fisica e cultural dos oprimidos. O
sincretismo religioso afro-brasileiro expressa a resisténcia ou a manha
com que a cultura africana escrava se defendia do poder hegemdnico
do colonizador branco (FREIRE, 2011, p. 76).

Ou seja, a pedagogia do axé se mostra também estratégia de resisténcia,
sobrevivéncia e movimento entre o passado e o futuro, considerando tanto aquilo que
constrdi, como aquilo que destroi.

E preciso, porém, que tenhamos na resisténcia que nos preserva vivos,
na compreensdo do futuro como problema e na vocagdo para o Ser
Mais como expressao da natureza humana em processo de estar sendo,
fundamentos para a nossa rebeldia e ndo para a nossa resignagdo em
face das ofensas que nos destroem o ser. Nao é na resignacdo, mas na
rebeldia em face das injusti¢as que nos afirmamos (FREIRE, 2011, p.

76).
A pedagogia do axé é o encontro da forca vital que precede a fala e que, por
meio da tradi¢do oral, presente na cultura vind’Africa, resiste a colonizag¢ao, promove a
continuidade da vida, dos saberes, dos fazeres, do conhecimento, e da ontologia do ser
[negro] amefricano, e que, portanto, tem nas suas capacidades a pretensdo da liberdade.
A essa pedagogia, encontrada no interior das comunidades negras, de matriz africana,
dentre outras denominacfes, depositamos nossa crenga, nossa vivéncia, nossas praticas

e assim resistimos.
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Considerac0es Finais

A travessia do atlantico trouxe consigo muito mais que cativos. Trouxe povos
empossados de conhecimento, de ontologias proprias, e de cosmovisdes outras. A
capacidade do Ori de guardar e proteger tais riquezas de toda violéncia colonial é o que
nos forma enquanto filhos da didspora africana, povos afro-pindoramicos,
afrodescendentes/afro-brasileiros e pessoas negras (NASCIMENTO; RATS, 2006).

De tudo que trouxemos as terras pindoramicas, tenho certeza de que nossas
tradicbes ndo sdo apenas modos antigos de perceber e conhecer o mundo, mas
principalmente tudo que se manteve em movimento (PIEDADE, 2017). Tal movimento,
assim como as ondas do mar atlantico que para ca nos trouxeram, também nos permite
voltar. N&o fisicamente ao que ja foi, mas reconstruir o que nos foi roubado, reconstruir
NOSSOS COrpos e pensamentos colonizados. A pedagogia do axé é contra colonial. N&o
apenas por promover rupturas com as formas colonizadas de ensinar, como também por
construir estratégias de resistir ao tempo, ao racismo e a propria colonizacao.

Sem pretensdes de concluir o pensamento ou esgotar o assunto, agradeco pela
oportunidade de compartilhar um pouco das inquietacdes e interlocucdes que me
trouxeram até aqui. Ndo sou grande estudiosa da pedagogia, mas tenho feito do
exercicio de ensinar um processo coletivo. Acredito na pedagogia do axe, nas
capacidades e confluéncias da tradicdo oral, e principalmente nas missdes que somos
direcionados no Aié. A pedagogia do axé € Sankofa, é significar o presente e construir o
futuro, sem nunca esquecer do passado, do que ja foi feito, de tudo que veio antes. E a
inteligéncia de aprender com os ancestrais, a eles referenciar, por que o caminho se faz

ao caminhar.
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Resumo

Este artigo tem como tema central os Povos e Comunidades Tradicionais de Matriz
Africana e de Terreiro, e a sua luta pelo reconhecimento de sua identidade, assim como
pela preservacao e protecdo de suas tradicbes em um pais escravocrata. Como ponto de
partida hd uma exposicdo de ferramentas de seguranga juridica presentes no
ordenamento juridico brasileiro que resultaram da afirmacdo desses Povos e
Comunidades como sujeitos plenos de direito. Fruto de um processo de enfrentamento
as desigualdades sociais de um povo oprimido surge organizacGes dentro dos terreiros,
que serdo retratadas a partir da perspectiva de vivéncias, na capital brasileira, dentro das
organiza¢bes do Movimento Afrorreligioso. Em conclusdo, com base no retrato do
cenario em que essas organizagdes surgiram e se encontram atualmente, apresentaram-
se possiveis contribuicdes para fortalecer a reconstrucdo dessas organizagdes, que se
dispersaram, para o enfrentamento das perseguicdes aos Povos e Comunidades de
Terreiro, que ainda se encontram em vulnerabilidade social em consequéncia do
racismo religioso diante uma sociedade que ndo reconhece sua divida histérica apés a
diaspora, e um Estado que tem o dever de reconhecer, valorizar e proteger a diversidade
cultural.

Palavras-chave: Povos e Comunidades Tradicionais de Matriz Africana e de Terreiro;
Movimento Afrorreligioso; Racismo religioso.

EL REINVENTAR DE LOS MOVIMIENTOS DE
TERREIROS EL AYER, EL HOY Y EL MANANA.

Resumen

Este articulo tiene como tema central los Pueblos y Comunidades de Religiones
Afrobrasilefias, y su lucha por el reconocimiento de su identidad, asi como por la
preservacion y proteccion de sus tradiciones en un pais esclavocrata. Como punto de
partida hay una exposicion de herramientas de seguridad juridica presentes en el
ordenamiento juridico brasilefio que resultaron de la afirmacion de esos pueblos y
comunidades como sujetos plenos de derecho. Fruto de un proceso de enfrentamiento a
las desigualdades sociales de un pueblo oprimido surgen organizaciones dentro de las
comunidades de religiones afrobrasilefias, que seran retratadas desde la perspectiva de
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vivencias, en la capital brasilefia, dentro de las organizaciones del Movimiento de
Religiones Afrobrasilefias. En conclusion, con base en el cuadro del escenario en que
esas organizaciones surgieron y se encuentran actualmente, se presentaron posibles
contribuciones para fortalecer la reconstruccién de esas organizaciones, que se
dispersaron, para el enfrentamiento a las persecuciones a los Pueblos y Comunidades de
Religiones Afrobrasilefias, que aun se encuentran en vulnerabilidad social como
consecuencia del racismo religioso, frente a una sociedad que no reconoce su deuda
histdrica tras la diaspora, y un Estado que tiene el deber de reconocer, valorar y proteger
la diversidad cultural.

Palabras clave: Pueblos y Comunidades de Religiones Afrobrasilefias; Movimiento de
Religiones Afrobrasilefias; Racismo religioso.

Introducéo
O objetivo deste texto € multiplo: compreender através deste relato a experiéncia

como ativista e filha de orixa, a origem das organiza¢Ges do Movimento Afrorreligioso
no Distrito Federal como o Forum Afrorreligioso (FOAFRO), a juncdo destas
organizagfes com outras nacionais, como o Coletivo de Entidades Negras (CEN), as
dificuldades que encontraram no reconhecimento da identidade dos Povos e
Comunidades Tradicionais de Matriz Africana e de Terreiro, na preservacgao e protecao
do patrimonio histérico cultural do povo de terreiro que se encontra na maioria das
vezes em condi¢Oes de vulnerabilidade, tendo sua herancga ancestral ameacada.

A exposicdo da heranca historica africana negada pela sociedade
brasileira, e o conhecimento desta pelo poder publico, faz-se necessaria uma vez que a
existéncia desta sempre esteve ameacada. Neste processo, fruto da luta dos movimentos
sociais surgiu algumas garantias dentro do ordenamento juridico brasileiro para o
enfrentamento as desigualdades sociais, a luta contra o ethos racista, a intolerancia aos
cultos ancestrais, o reconhecimento da identidade de um povo excluido e negada dentro
das instituicGes, 0 que sera exposto.

Compreender a conjuntura do Movimento Afrorreligioso, as conquistas e
a perda nas articulacdes se faz necessario para um avango da resisténcia na busca por
solugdes para o fortalecimento e reintegracdo de um ativismo de suma importancia
social no cenério politico atual, dentro do qual os Povos e as Comunidades de Matriz
Africana e de Terreiro sdo alvos de ofensivas que colocam em risco sua sobrevivéncia e

a memoria de sua ancestralidade.-.

l. Seguranca Juridica
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Os Povos Tradicionais de Matriz Africana enfrentam uma luta multicentenaria
pelo reconhecimento de identidade diante de um cenério opressor de excluséo, de nao
pertencimento a uma sociedade hegemdnica, que nega a sua ancestralidade e baliza
determinadas praticas sociais que sdo herangas de seus ancestrais.

Na busca da validagdo de um passado e a preservacdo de suas tradigdes, valores,
historia e préaticas culturais religiosas e espirituais, enfrentam e resistem para dar
continuidade a sua ancestralidade buscando a construcdo e protecdo da identidade de
Seu povo.

Com a Constituicdo Federal de 1988, o Estado brasileiro passou a ter inserido no
seu ordenamento juridico instrumentos de promoc¢do de igualdade racial, de
enfrentamento as desigualdades sociais, iniquidades raciais, o reconhecimento do direito
territorial dos povos tradicionais, da preservacdo e protecdo da diversidade cultural, o
livre exercicio dos cultos religiosos e a protecdo desses locais, dentre outros (BRASIL,
1988).

O reconhecimento da luta dos Povos Tradicionais, como sujeitos de direitos,
teve seu amparo juridico internacional com a Convencdo n°169 da Organizacao
Internacional do Trabalho em 1989, em que foi adotada a Convencédo Sobre os Povos
Indigenas e Tribais tendo entrado em vigor no plano internacional em 5 de setembro de
1991(GENEVA, 1989).

O Brasil ratificou e promulgou a Convencao n°169 da Organizacdo Internacional
do Trabalho - OIT sobre Povos Indigenas e Tribais, em 25 de julho de 2002, que entrou
em vigor em 19 de abril de 2004 através do Decreto Presidencial n° 5.051 (BRASIL,
2004).

Os Povos Indigenas e Tribais de que trata a Convengdo sdo todos os “povos
tribais em paises independentes, cujas condi¢cdes sociais, culturais e econdémicas 0s
distingam de outros setores da coletividade nacional, e que estejam regidos, total ou
parcialmente, por seus proprios costumes ou tradigdes ou por legislagéo especial™, sendo
esses reconhecidos como sujeitos de plenos direitos, o que se dirige a preservacdo da
diversidade cultural que os povos tradicionais representam, respaldados sob a dignidade
da pessoa humana acima de qualquer sistema estatal (BRASIL, 2004).

O Estado passa a ter a obrigacdo de garantir o reconhecimento e protecdo dos
valores e praticas sociais, culturais religiosos e espirituais; devendo ser preservada a

integridade de sua identidade, assim como deve passar a adotar, com a participacao e
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cooperagdo dos povos interessados, a promogdo de medidas para aliviar o0s
enfrentamentos que esses vivenciam diante das condi¢cbes de vida e de trabalho,
devendo ser levados em consideracdo os costumes desses ao se aplicar a legislacédo
nacional (BRASIL, 2004).

Com os efeitos da recorrente luta do Movimento Negro brasileiro, foi a criada a
Secretaria Especial de Politicas de Promocéo da Igualdade Racial (SEPPIR), em 23 de
marc¢o de 2003, 6rgdo instituido pelo entdo presidente Luis Inacio Lula da Silva, através
da Medida Provisoria n® 111, convertida em Lei n® 10.678 (BRASIL, 2003).

O Estado brasileiro também instituiu, através do Decreto n° 6.040, de 7 de
fevereiro de 2007, a Politica Nacional de Desenvolvimento Sustentivel dos Povos e

Comunidades Tradicionais, que reconhece como povos e comunidades tradicionais:

grupos culturalmente diferenciados e que reconhecem como tais, que
possuem formas proprias organizagdo social, que ocupam e usam
territério e recursos naturais como condicdo para sua reproducdo
cultural, social, religiosa, ancestral e econbmica, utilizando
conhecimentos, inovagOes e praticas gerados e transmitidos pelas
tradicdes (BRASIL, 2007).

O Decreto n° 6.040enseja no cumprimento do artigo 215 e 216 da Constituicdo
Federal/88, uma vez que instituem como garantia a obrigacdo do Estado em reconhecer,
valorizar e proteger a diversidade cultural dos povos e comunidades tradicionais,
levando-se em conta os recortes de etnia, raca, género, religiosidade, ancestralidade,
entre outros, de modo a ndo desrespeitar, subsumir ou negligenciar as diferencas dos
mesmos grupos, comunidades ou povos, ou, ainda, instaurar ou reforcar qualquer
relacdo de desigualdade (BRASIL, 2007).

Os mesmos dispositivos da Constituicdo Federal/88 ainda determinam o dever
do Estado em garantir a sobrevivéncia de valores essenciais, que também estdo
relacionados diretamente com a existéncia dos Povos e Comunidades Tradicionais, uma
vez que esses tenderiam a ter sua heranga cultural absorvida pela sociedade,
assegurando como parte do patrimdnio cultural brasileiro (BRASIL, 1988).

Um marco na trajetoria da SEPPIR e do enfrentamento do Movimento Negro e
do Povo e Comunidades Tradicionais de Matriz Africana e Povos de Terreiro foi a
aprovacdo do Estatuto da Igualdade Racial — Lei 12.288/2010 e a instituicdo do grupo
de trabalho para elaborar o | Plano Nacional para os Povos e Comunidades Tradicionais
de Matriz Africana e de Terreiro (BRASIL, 2010).
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O Estatuto da lgualdade Racial garante a populacdo negra a efetivacdo da
igualdade de oportunidades, a defesa dos direitos étnicos individuais, coletivos e difusos
e 0 combate a discriminacdo e as demais formas de intolerancia étnica e religiosa;
também assegura aos Povos de Terreiro o direito a inviolabilidade, a liberdade de
consciéncia e de crenca e ao livre exercicio dos cultos religiosos de matriz africana, a
protecdo aos locais de culto, assim como coibe a utilizagdo dos meios de comunicacéo
que exponham pessoa ou grupo ao 6dio ou desprezo por motivos fundados em praticas
religiosas e espirituais de matrizes africanas (BRASIL, 2010).

Neste contexto, os Povos de Terreiro, chamados tradicionalmente de
Candomblés, Tambores, Batuques, dentre outros, ou povos do santo, inclusos como
Povos e Comunidades Tradicionais, participam dos movimentos de construcdo e
protecdo da identidade do povo negro, do reconhecimento e da promocdo da
ancestralidade africana, negada pela sociedade brasileira, no combate a desigualdade
social, no enfrentamento ao preconceito e intolerancia as praticas ancestrais, pela
sobrevivéncia de suas herancas, sendo necessarias politicas publicas pautadas também
com singularidades a eles inerentes, como o desaparecimento de terreiros que implica
no enfraquecimento da histéria do seu povo.

Considerando o Decreto Presidencial n® 6.040, a SEPPIR instituiu através da
Portaria n°® 138, em 6 de dezembro de 2012, grupo de trabalho para elaboracdo do |
Plano Nacional de Politicas para os Povos e Comunidades Tradicionais de Matriz
Africana e Povos de Terreiro para o periodo de 2013 a 2015, estabelecendo diretrizes e
3 eixos de atuagédo sendo eles: garantia de direitos, territorialidade e cultura e incluséo
social e desenvolvimento sustentavel (BRASIL, 2013).

A Medida Proviséria n° 696, de 2 de outubro de 2015, que foi convertida na Lei
n° 13.266, de 5 de abril de 2016, extinguiu a SEPPIR, sendo instituido o Ministério das
Mulheres, da lgualdade Racial, da Juventude e dos Direitos Humanos. Atualmente, a
Secretaria de Politicas de Promocdo da Igualdade Racial pertence esvaziada de sua
pauta e propoésitos originais, ao Ministério da Mulher, da Familia e dos Direitos
Humanos (BRASIL, 2016),

Através da Portaria n°® 1.316, em 23 de novembro de 2016, instituiu-se as
diretrizes para a elaboracdo do Il Plano Nacional de Politicas para os Povos e
Comunidades Tradicionais de Matriz Africana e de Terreiros, e deveria ter sido
elaborado no prazo de até 12 meses apds a publicacdo da Portaria. Com base em

relatorios de gestdo da SEPPIR, os subsidios da Plenaria Nacional dos Povos e
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Comunidades Tradicionais de Matriz Africana, dentre outros documentos relacionados
com o cumprimento do | Plano, em 2018 formulou-se a proposta e foi aberta a consulta
publica prévia para a formulacdo do Il Plano Nacional (BRASIL, 2016).

Contudo, apds a consulta o Il Plano Nacional de Politicas para os Povos e
Comunidades Tradicionais de Matriz Africana e de Terreiros ndo houve prosseguimento
por parte do governo em exercicio, ndo sendo elaborado o Plano. Ressalta-se que o
prazo para a elaboracdo era de 12 meses apds a publicacdo da Portaria n° 1.316
(novembro de 2016).

Diante a construcdo do processo histérico brasileiro, do enfrentamento para
romper com o cenario de opressdao, de intolerdncia com as préaticas tradicionais de
matriz africana, de negacdo de sua ancestralidade, de mera sobrevivéncia, 0os Povos e
Comunidade Tradicionais, dentre eles os Povos e Comunidades de Matriz Africana e de
Terreiro, continuam sendo alvos de ofensivas que colocam em risco a sobrevivéncia
destes, além das memadrias de suas herangas e historia.

Em 14 de agosto de 2018, os presidentes da Confederacdo da Agricultura e
Pecuaria do Brasil (CNA) e da Frente Parlamentar da Agropecuaria (FPA), através do
oficio n® 239, pediram a revogacdo do Decreto n° 6.040, que identifica e reconhece 0s
Povos Tradicionais como sujeitos de direito, assim como a suspensao de processos
demarcatorios de terras realizados pela Secretaria de Patrimbnio da Unido (SPU),
(CNA, 2018).

Lei Estadual do Rio Grande do Sul n® 12.131, de 22 de julho de 2004,
acrescentou a Lei n® 11.915, de 22 de julho de 2003, que versa sobre o Codigo Estadual
de Protecdo aos Animais, dispositivo que resguardava o sacrificio de animais no livre
exercicio dos cultos e liturgias das religides de matriz africana, contudo a
constitucionalidade da Lei Estadual foi questionada pelo Ministério Publico do Rio
Grande do Sul, o que deu origem ao Recurso Extraordinario n® 494601 no Supremo
Tribunal Federal (RIO GRANDE DO SUL, 2004).

Verifica-se que tal acdo se trata da estigmatizacdo das religides de matriz
africana, fruto do racismo institucional em uma sociedade hegemoénica intolerante, que
nega sua ancestralidade de raizes africanas, em um pais escravocrata que renega sua
historia apds a didspora, e ndo uma agdo que se preocupa com protecdo ambiental, pois
outras questdes de maior relevancia ambiental poderiam ser levantadas.

Em 28 de marco de 2019, o Supremo Tribunal Federal proferiu decisdo que

considerou que “€ constitucional a Lei de protecdo animal que, a fim de resguardar a
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liberdade religiosa, permite o sacrificio ritual de animais em cultos de religies de
matriz africana”, reconhecendo as injusticas histéricas com o povo negro, a relevancia
da pluralidade e da liberdade de crenca de um povo que busca preservacdo de suas
tradicdes, o reconhecimento e protecao de sua identidade, em uma sociedade excludente
(STF, 2019).

Il.  Enfrentamento

A tradicdo do culto aos orixas vai alem do oceano Atlantico. Mesmo antes de
virem para o Brasil escravizadas, pessoas ja na Africa, em particular no centro e no
oeste africanos, ja cultuavam seus ancestrais e, junto a estes, o respeito a grande mae
natureza era condi¢cdo fundamental para o equilibrio homem — espirito.

Vindas para o Brasil, essas pessoas, que eram negras, trouxeram consigo essa
tradicdo que, para alguns, pode ndo significar nada, mas, para os seus descendentes,
representa a Unica possibilidade de sobrevivéncia da espécie humana. E, assim, o culto
aos orixas conserva, em sua esséncia, além da liturgia, toda uma cultura significativa
baseada em prote¢éo, conservacdo e manutencdo da natureza.

As comunidades tradicionais de terreiro, ou comunidades de religides de matriz
africana sdo parte indissociavel do patriménio histérico e cultural afro-brasileiro, e
simbolizam o movimento de resisténcia, superacédo e solidariedade com o que se tem de
mais sublime em nossa historia, em que o terreiro sempre foi visto como um pilar de
sustentagdo da dignidade humana, vinculado ao processo de sustentabilidade,
autoestima e empoderamento daqueles que o frequentam/vivem.

O culto a ancestralidade é a reinvencdo de um dos mais significativos valores
africanos no Brasil, podendo ser encontrado na culinaria, na musica, na lingua, no
processo e cuidado com o cultivo da terra, bem como com toda uma cosmopercepcéo da
energia que movimenta o mundo.

Atualmente estima-se que existem hoje mais de 20 mil terreiros em todo o pais.
Essas comunidades também sdo conhecidas, genericamente, como Candomblés,
Batuques, Xangbs, Tambores de Mina, Omolocds, Xapands, Catimbds, Torés,
Pajelancas, Xambas, Casas de Umbanda, Quimbandas, Juremas, Candomblés de
Caboclo e outras denominagdes.

S&o caracteristicas dessas comunidades a organizacdo e a lideranca religiosa

feminina; o respeito a tradicdo e aos bens naturais; o uso do espaco para a reproducéo
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fisica, social, econdémica e cultural da coletividade; os costumes africanos e afro-
brasileiros; a utilizacdo de linguas indigenas, de raizes banta, ioruba, jeje, e a aplicacdo
de saberes transmitidos pela tradicéo e pela oralidade.

Atualmente, essas comunidades se encontram em condicdes de vulnerabilidade
pela violéncia e pela falta de oportunidades ocasionadas pelo preconceito e tém suas
atividades e possibilidades de desenvolvimento ameagadas por manifestacfes de
racismo e intolerancia correlatas. Por outro lado, as comunidades tradicionais de terreiro
tém sido ativistas, constantes, no sentido de assegurar 0 respeito aos direitos
econdmicos, sociais e culturais, assim como a exigir do Estado estratégias e agdes
eficazes que atuem nas variaveis determinantes e nos indicadores sociais, de modo a
construir de fato uma cidadania assegurada a todos de acordo com as normas
constitucionais, pois como espaco de convivéncia e socializacdo, elas herdam da
ancestralidade africana a forga, a energia, a garra e 0 comprometimento de preservar o
patrimonio material e imaterial das tradi¢Ges afro-brasileiras.

Diante deste contexto surge o movimento em prol da Comunidade de Terreiro,
movimento este em que a quase totalidade de suas organizacGes nasce em terreiros, na
necessidade de protecdo e na busca de reconhecimento e legitimidade.

Visando compreender a conjuntura vivenciada pelo Movimento Afrorreligioso
do Distrito Federal e o desencadeamento de nossa atualidade, que sugestivamente pede
o0 reinventar, relato abaixo (lya Patricia de Oxum) a minha experiéncia como ativista.

Nasci para o Orix4 no dia 23 de janeiro de 1980 e neste momento, sem ter
consciéncia analitica do que estava acontecendo, tinha a consciéncia emocional de que
estava nascendo para a vida, aos nove anos de idade estava nascendo de novo e a partir
dessa data me tornei filha de Oxum, a quem devo cada segundo da minha vida.

Diante este momento comecei a participar de varias a¢6es ao lado da minha mée
carnal, a lyalorix4 Lidia da Oxum do 1lé Axé Idd Wurd. Acompanhei alguns
movimentos dentro do terreiro, sendo eles assistencialistas como os bazares e sopdes,
educacionais como as palestras, biblioteca compartilhada com os alunos de histéria da
UnB, alfabetizacdo de adultos. Minha mde sempre viu o terreiro como um local de
aprendizado matuo, de solidariedade e de resisténcia cultural dos Orixas e da cultura
brasileira e foi com este perfil que a mesma palestrou em faculdades e congressos
nacionais e internacionais. Neste periodo que a acompanhei ndo conheci nenhuma
organizacdo de terreiro, nem em agdes conjuntas de terreiros. Conheci muita gente de

terreiro, mas nada que me despertasse para o conjunto. O que posso dizer que cheguei
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mais perto foi da Federacdo de Umbanda e Candomblé, que tinha como acéo principal
dar a casa associada o direito de funcionamento.

Foi em 2009, em Brasilia, que tivemos o primeiro contato com o Movimento
Afrorreligioso. Movimento que, no DF, surgiu ap6s uma tentativa frustrante da
Coordenadoria da Promocdo da Igualdade Racial do Governo do Distrito Federal
(COPIR) de realizar um evento para as comunidades de terreiros. Michael Felix, Ogé
Luis Alves, Oga Wilson e Tatd Nguzentala, com o apoio do coordenador Jodo Bilola,
comecaram a se reunir e juntos tracar estratégias para reunir em um local neutro o povo
de terreiro, surgindo assim, a primeira reunido do FOAFRO. O FOAFRO reuniu varios
babalorixas, iyalorixas, ekedes, ogans, mametos, tatetos, pais e mées de santos, filhos de
santo, filhos de umbanda e tinha como objetivo unir forcas para que juntos tivessem o
reconhecimento de sua identidade coletiva, garantissem seus direitos e eu, minha mée e
minha familia de axé, estivamos presentes.

Foi dentro do FOAFRO que conheci a REDEAFRO do Pai Alexandre de Oxala,
uma organizacao totalmente virtual, mas que atingiu pessoas de varios estados e tinha
discussbes muito validas; o Rafael Moreira da Federacdo de Umbanda e Candomblé do
Distrito Federal e Entorno (instituicdo que enfrentava a descredibilidade da
comunidade, devido a atitudes de gestdes anteriores incoerentes com a sua missao de
Federacdo); e conheci também muitas pessoas de terreiro, sendo: professores, artesaos,
mestres, musicos, doutores, policiais, gente do judiciario, da area de saude, lider
religioso, costureira, e outros. Uma diversidade enriquecedora de pessoas, com
diferentes potenciais e experiéncias prontas para enfrentar tudo e a todos. Era assim que
eu via e sentia 0 FOAFRO e a ele me dediquei.

Construimos um Estatuto, buscamos o0s 0rgaos governamentais para nos
apresentar; neste caso, podemos especificar a SEPPIR e a Fundacdo Palmares, o que
ndo foi uma tarefa muito facil, pois, para o governo, o Distrito Federal se resumia na
Esplanada do Ministério e ndo tinha terreiro. Assim sendo, tivemos que convencer o
governo de que tinhamos muitas casas e para isso a Federacdo de Umbanda e
Candomblé do DF e Entorno nos ajudou.

Algo que ndo conseguia entender é que a Federacdo ndo se via como uma
integrante do FOAFRO e sim como uma parceira. O FOAFRO era uma instituicdo nao
constituida de direito e sim de fato, que deveria reunir as institui¢cbes que tinham em sua
pauta as comunidades de terreiro, além dos terreiros e qualquer pessoa que se

identificasse com a causa e fosse de terreiro. A gestdo era democratica, tudo decidido
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em nossas reunides por votacgdo, até a nossa representatividade do FOAFRO em eventos
governamentais e ndo governamentais, reunies, entre outros.

A grande comunidade dos afrorreligiosos chegou ao FOAFRO cheia de vontade,
como ja citei, mas também com muitos problemas, entre eles a questdo da Agéncia de
Fiscalizacdo do Distrito Federal (AGEFIS), que estava exigindo dos terreiros alvara de
funcionamento. A casa da mée Vera, terreiro de umbanda no inicio da W5 Norte, que
estava com acdo de derrubada, sendo que ficava perto das oficinas que ali ainda estédo, €
um exemplo nitido de que enfrentdvamos o racismo institucional®. Foi nesta pauta em
uma reunido dos terreiros, na casa da mée Vera, que conheci o coordenador nacional do
CEN, Marcos Resende, uma instituicdo nacional com sede na Bahia, que tinha uma
grande acdo nas comunidades de terreiro. Marcos Resende convidou a mim e minha
casa para fazer parte do CEN e nos aceitamos.

O CEN tinha pautas definidas no Movimento Negro, LGBT, Movimento de
Mulheres e, principalmente, de Terreiros. Marcos Resende, na briga pela ndo derrubada
do Terreiro Oya Onipd Neto, terreiro invadido pela policia e brutalmente agredido, onde
foram quebrados seus Orixés®, teve importante papel. O CEN comeca a integrar o
FOAFRO que rapidamente ganhou espaco no ambito politico e com ele seus
participantes mais atuantes. O FOAFRO conseguiu unir o CEN, a REDEAFRO, a
Federacdo e pessoas ilustres para as comunidades de terreiro, como: Pai Joel de Oxala,
Pai Antbnio de Ogum, Mae Baiana, Mae Vera, Pai Aurélio, Pai Anténio de Oxala, Méae
Sueli Gama, Pai Christian, Pai Lilico, entre outros tdo importantes quanto, ndo podendo
esquecer os grandes idealizadores que sdo Michael Felix, Ogans Luis e Wilson, Tata
Nguzentala.

O FOAFRO-DF realizou a 1* Caminhada das Comunidades Tradicionais de
Terreiro do DF e Entorno. Lembrando que o FOAFRO-DF ¢ a reunido de todos os
movimentos e casas de terreiro, ndo irei citar especificamente cada um deles ja
mencionados. Todos lavaram a rampa do Congresso Nacional com agua de cheiro, no
dia 23 de outubro de 2009, marco de muitas a¢cdes em prol das comunidades de terreiro

frente ao poder publico, isso validado no ato pelo Ministro da Secretaria Nacional de

*Racismo institucional — é qualquer sistema de desigualdade que se baseia em raca, que pode ocorrer em
instituicdes como 6rgdos publicos governamentais, corporagbes empresariais privadas e universidades
(publicas ou privadas). O termo foi introduzido pelos ativistas Stokely Carmichel e Charles V. Hamilton
do movimento Black Power no final de 1960. A definicdo dada por William Macpherson em seu relatorio
sobre o assassinato de Stephen Lawrence é o “fracasso coletivo de uma organizacdo em fornecer um
servigo adequado e profissional &s pessoas por causa de sua cor, cultura ou origem étnica”.

* Video do CEN — Até Oxala vai a Guerra, de 2009, conta a histéria do ocorrido na Bahia e como o
movimento atuou.
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Politicas de Promocdo Igualdade Racial, o senhor Edson Santos que, em cima de um
carro de som, em fala dirigida aos presentes, comprometeu-se com a luta contra a
intolerancia religiosa.

Em 2011, com o novo conjunto de deputados da Camara Federal Legislativa,
como Erika Kokay, Valmir Assuncdo, Jean Wyllys, Amauri Texeira, Alice Portugal,
Edson Santos, Vicenti Candido, encabecados pela Erika Kokay, por meio de uma
solicitacdo do FOAFRO-DF, criou-se em dezembro a Frente Parlamentar em Defesa
dos Povos Tradicionais de Terreiro. Apesar de sempre sermos incomodados e,
preconceituosamente, sermos muitas vezes barrados por nossas vestimentas, 0 povo de
terreiro entrou na Camara Federal e, justamente na casa “do povo”, fizemos soarem o0s
atabaques, tocarem os adjas, rodamos as baianas e cantamos para nossos Orixas,
Inkissis, Vdduns, cablocos e encantados, perante a Biblia e os crucifixos impostos em
cada sala pelos nossos representantes de um Estado nada laico.

E notdrio que estdvamos muito perto do poder e com a facilidade de batermos na
porta, além de qualquer pequena acdo ter a oportunidade de ser nacionalmente
conhecida, o que ndo significa reconhecida, e isto comecou a ser reparado por outras
organizacOes, que comecaram buscar integrantes de Brasilia para fazer parte do seu
corpo. Assim, outras representatividades vieram, o que deveria ser muito bom para a
nossa luta, mas no meu ver gerou dispersao.

A Federacdo, por meio do Rafael Moreira, comecou a se recompor e convidou
para sua diretoria membros efetivos do FOAFRO-DF, o que realmente o levou a uma
Nova Federacdo. Esta, para além dos eventos da Praca dos Orixas, comecou a buscar
construir uma imagem proativa aos problemas da sua comunidade.

O CEN-DF comecou a trabalhar internamente, aperfeicoando 0s seus
integrantes, por meio de ensinamentos, trocas de experiéncias com grandes integrantes
como Wanderson Flor do Nascimento (participante ativo das discussdes do Estatuto da
Igualdade Racial, Plano Nacional de Desenvolvimento Sustentavel para os Povos e
Comunidades Tradicionais e varias outras comissdes que discutiram no governo as
comunidades tradicionais de terreiro), Guilherme Dantas Nogueira (coordenador
nacional da juventude do CEN, representante junto ao Circulo da Juventude
Afrodescendente das Americas) e Nilo Sérgio Nogueira (a pessoa responsavel por dar

visibilidade aos terreiros no ambito governamental).
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A REDEAFRO cresceu seu nimero de participantes, uma organizacao legitima e
virtual, tendo como lider Pai Alexandre de Oxala, destinada a unido das comunidades
afro-brasileiras, combatendo o clientelismo e intolerancia religiosa.

Surgem outras organizacdes em Brasilia como 0 AFROCOM, presidido por mée
Neusa de lansd, e de fora, como o0 CETRAB, representado por Marcelo Monteiro e lya
Dolores, Pai Jorge de Oxossi, que ja representava em Brasilia o INTERCAB e a
RENAFRO, o que no meu ver deveria fortalecer o FOAFRO, pois eram mais pessoas
trabalhando juntas, mais forca institucional, mais representatividade.

Né&o sei se foi a perda de foco que levou algumas pessoas representarem trés a
quatro instituicGes ou a busca incansavel de legitimacao perante o governo, também nédo
posso afirmar se foi esta busca individual ou das instituicdes que levou a dispersdo do
FOAFRO-DF, o que ficou notorio é que comecou a funcionar apenas virtualmente, com
a representatividade de Oga Luis Alves e que se tornou um parceiro da Federacdo de
Umbanda de candomblé do DF e Entorno, reforgando a legitimacdo de suas préprias
acOes. As organizagdes se reencontravam e neste momento o FOAFRO se tornou mais
uma e nao a forca de todas juntas em momentos emergenciais, que infelizmente
vivemos, como a invasao de casas, as ameacas da AGEFIS, ou em eventos promovidos
pelo governo, ndo podendo esquecer do romper do ano na Praca dos Orixas.

Com o apoio do Movimento Negro e Afrorreligioso, nasce a Secretaria
para a lgualdade Racial do DF (SEPIR). Apesar do racismo institucional da propria casa
(governo), a luta interna das organizacgdes em ter representatividade nesta Secretaria (0
que para muitos pode parecer um absurdo, mas no fundo todos tinham o seu “querer
fazer” para que as comunidades de terreiro tivessem o que de melhor este momento
pudesse proporcionar), da disputa interna do préprio partido governante em ter mais
esta fatia do bolo, a SEPIR consegue reunir 0s movimentos para constru¢do de um
planejamento em prol das Comunidades de Tradicionais de Terreiro.

Tenho certeza que este momento foi muito esperado pela comunidade, ter
um 6rgdo no governo que fosse a nossa voz, que teria ferramentas para legitimar nossa
identidade coletiva, construir politicas publicas para nossa comunidade, nos proteger da
intolerancia religiosa, do racismo religioso, lutar pelos nossos direitos e nos fazer
crescer enquanto comunidade.

Falar da SEPIR é muito doloroso para mim enquanto pessoa, enguanto um
membro do CEN e principalmente enquanto uma pessoa nascida para o Orixa. O relato

que irei fazer agora é a minha leitura do que aconteceu com o movimento e a SEPIR.
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No final de 2012 fui convidada a fazer parte da SEPIR, assumindo a direc¢do das
Comunidades Tradicionais. Neste momento acreditei que poderia contribuir para que as
comunidades de terreiro viessem a ter politicas publicas para assegurar a sua existéncia,
apesar das mudancas desfavoraveis no governo federal, a meu ver, devido toda a
construcdo de reconhecimento dos movimentos do Distrito Federal, ja realizada com a
antiga gestao.

Nesta época, deixei 0 meu cargo de coordenadora pedagogica da educacéo
infantil do Colégio Sdo Camilo por um ideal. N&o estava em busca de um cargo no
governo, muito menos de um emprego que me sustentasse, estava a procura de realizar
juntamente com 0 movimento a construcdo do fortalecimento, seguranca e
sustentabilidade dos terreiros. Era essa a minha missdo, deixar nosso legado mais
seguro, confiante de poder cultuar suas crencas.

Foram dois anos de muito aprendizado, angustia, sofrimento e desiluséo.
Aprendi, acima de tudo, que como disse uma vez Pai Nilo >, “tinha competéncia para o
cargo, mas nao tinha estdmago”. Em relacdo a construcdo de Politicas Publicas, ndo
conseguimos avangar, até conseguimos alguns avancos com algumas acdes, acOes
significativas, mas, sobretudo a briga pela fatia do bolo pela prépria gestdo do GDF
naquele momento atingiu 0 movimento e, em vez de nos unimos para uma construgao
coletiva, houve a desarticulacdo por completo das organizagdes enquanto conjunto.

Atualmente 0 movimento sé se relne em situacfes extremas, tentando apagar
fogo, como foi a questdo das derrubadas das casas, 0 julgamento do Recurso
Extraordinario n°® 494601 no Supremo Tribunal Federal, referente ao abate religioso dos
animais, ou quando algum deputado federal, quase 100% a deputada Erika Kokay,
busca levar ao Congresso 0 nosso grito de dor. Neste periodo surgem outras
organizagcbes, como aquelas que representam as Mulheres de Axé, os Calungas e a
Forca Afro Brasil. Essa desarticulacdo gerada por varios fatores internos e externos,
atualmente, gera uma preocupacédo perceptivel, pois ndo podemos, na atual conjuntura,
contar com o0 governo para nos apoiar em qualquer situacdo, por isso a necessidades em
tempos de crise €tica, financeira, crise de valores e, pior, crise de principios sociais, de

nos reinventarmos, buscarmos solucbes para fortalecimento e integracdo das

> Pai Nilo — Nilo Sérgio Nogueira — Tata Kis’ange, kivonda da casa Cabana Senhora da Gléria- Nzo Kuna
Nkos’i, confirmado por Mameto Oloya do terreiro do Bate Folhinha em Salvador, filha de santo de Tateto
Ampumadeusa conhecido como Bernardino Bate Folha.
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organizagfes do Movimento Afrorreligioso para assegurar a integridade de nossa

liturgia e cultura.

I11.  Conclusdo

O reinventar neste momento seria se refortalecer, crescer, unir forcas, para o
enfrentamento diario ao quadro politico e econdmico atual. As casas do povo de santo
sejam elas de Umbanda, Candomblé, Batuques, dentre outros, os templos sagrados,
vivem em seu inconsciente coletivo ou em seu consciente individual o medo, medo de
ser invadido, medo de ndo poder ter o seu litirgico garantido. E notéria a agdo de um
pensamento crescente na nossa sociedade de eliminar tudo o que nédo for de acordo com
0 pensamento neopentecostal. “Querem calar os nossos tambores.” Apesar da garantia
consideravel de alguns ordenamentos juridicos aqui expostos, sabemos que eles
atualmente ndo garantem a seguranca necessaria, pois o0s terreiros continuam sendo
severamente invadidos, o povo continua sendo agredido e o medo dentro das
comunidades cresce. Hoje, em Brasilia, um numero consideravel de casas ja nao toca
mais a noite, pois a lei do siléncio é usada contra elas, 0 que ndo acontece com outras
instituicOes religiosas. Enfrenta-se a questao do abate religioso dos animais, o que leva a
percepcdo de que algo como a sacralizacdo de animais, algo pertencente ao culto
sagrado, teve que ir a julgamento, para que nao fosse proibido.

Ressalto a necessidade do fortalecimento enquanto pessoas de terreiro, enquanto
casa organizagdes e principalmente, enquanto movimento, para que haja forca no
combate a acdo de exterminio da ancestralidade do povo de terreiro, suas crencas e
filosofia de vida, disfarcada na ignorancia.

Para que a trajetoria dentro desta conjuntura tenha bases sélidas é necessario que
0 pensamento seja primeiramente coletivo e longinquo, com a urgéncia do aqui e agora.
E necessario relembrar que as casas de candomblé sempre foram locais de resisténcia, o
que as leva a uma acdo politica. E importante que seus dirigentes entendam que sio
agentes de transformacédo e formadores de opinido e que o senso de comunidade tem
quer ir para além do terreiro.

Informacdo e formagéo seria a primeira agdo em todas as casas, informar todos
que usufruem da sua esséncia, do que esta se vivenciando, dos perigos que rodeiam os
terreiros, da necessidade de se posicionar perante a tentativa continua do exterminio da

cultura do povo de terreiro. Formar a comunidade interna, desde os mais novos até os
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mais velhos, dar a todos e a todas as bases necessarias para serem agentes politicos com
posicionamentos de enfrentamento a qualquer agdo que tenha em escopo a intolerancia
religiosa. Ressalta-se a necessaria reflexdo do legado que se quer deixar para aqueles
que poderdo continuar os caminhos até entao trilhados.

Outro viés de suma importancia é a sustentabilidade, buscar fomentar junto a
comunidade a troca de experiéncias e servicos. Para isso é necessario que se tenha em
mente o sentido das palavras vinculo e irmandade. E dar a oportunidade para aqueles
que sdo seus irmdos de crescerem como pessoas economicamente ativas. Para
exemplificar, buscar utilizar primeiro os servicos das pessoas que fazem parte da
comunidade e assim colaborar para o crescimento continuo de todos.

Acredito que depois de trabalharmos 0 nosso, o que se encontra mais proximo, o
nosso porto seguro, podemos, sim, buscarmos 0s NOSSOS pares, criarmos 0S NOSS0S
movimentos e juntos crescermos enquanto agentes transformadores e politicamente
ativos, bem como economicamente preparados para uma rede de sustentabilidade para a
comunidade de terreiro, gerando subsidios econémicos para nos articular politicamente
em nossa sociedade. N6s, enquanto movimento, temos que trabalhar dentro de nossas
bases, para nos reinventarmos em um tempo que tem um olhar para o ontem, na

urgéncia do hoje e delineando o amanha.
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Resumo

Este estudo busca vislumbrar a complexidade da formac&o identitaria do campo
umbandista e perceber como, através do jogo de alteridades, ela foi se forjando, sempre
tentando vencer a visdo estigmatizada das tradi¢Oes religiosas que a influenciaram.
Também se propde a investigar como alguns discursos essencialistas de representantes
do candomblé, kardecismo e catolicismo influenciam a constituicdo da autoimagem
umbandista, sempre balizada ambiguamente pela questdo do purismo e da mistura
(hibridizagdo). Concebida genericamente por estas tradicbes como uma Seita
rudimentar, amoral e baseada na apropriacdo superficial e ilicita do pantedo de outros
cultos (demonizacdo dos santos catolicos e embranquecimento dos orixas), a Umbanda
buscou sair da marginalidade e reivindicar o status de auténtica religido nacional
valendo-se de diversas estratégias de construcdo de uma identidade propria em busca de
reconhecimento e difuséo social.

Palavras-chave: Umbanda pura; Identidade; Pureza.

LO PURO Y LO HIBRIDO: EL JUEGO DE
ALTERIDADES EN LA FORMACION FIGURATIVA DE
LA UMBANDA BLANCA

Resumen

Este estudio busca comprender la complejidad de la formacién de la identitad del campo
umbandista y percibir como, a través Del juego de alteridades, esta se fue forjando,
siempre intentando vencer la vision estigmatizada de las tradiciones religiosas que la
influenciaron. También se propone investigar como algunos discursos esencialistas de
representantes del candomblé, kardecismo y catolicismo influencian la constitucion de
la autoimagen umbandista, siempre impulsada ambiguamente por la cuestion del
purismo y de la mezcla (hibridacién). Concebida genéricamente por estas tradiciones
como una secta rudimentaria, amoral y basada en la apropiacion superficial y ilicita del
pantedn de otros cultos (demonizacion de los santos catolicos y blanqueamiento de los
orichas), la Umbanda busco salir de La marginalidad y reclamar el status de auténtica
religion nacional, por medio de diversas estrategias de construccion de una identidad
propia en busca de reconocimiento y difusion social.

! Mestre em Historia pela Universidade de Brasilia (shakti.cristina@gmail.com)
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Do mito fundador a institucionalizacao

Pureza e impureza criam unidade na experiéncia. Longe de serem
aberraces do projeto central da religido sdo contribuicBes positivas
para expiacdo. Através deles os padrbes simbolicos sdo executados e
publicamente manifestados (DOUGLAS, 1996, p.13).

Fruto de uma tradicdo hibrida, constituido por elementos de trés importantes
denominacdes religiosas difundidas no territorio nacional (catolicismo, kardecismo e
candomblé), o culto umbandista se expressa por seu carater heterogéneo e popular. Suas
primeiras manifestacbes sdo de dificil datacdo, pois ocorreram em momentos distintos
nas diferentes regides do pais, sem a representacdo univoca de um mito fundador ou de
um personagem doutrinario, difusor dos principios da religido nascente.

No entanto, é ponto pacifico entre os estudiosos da umbanda que suas origens,
enquanto culta organizada data do inicio do século XX e que seus aspectos dogmaticos
possuem forte influéncia do espiritismo kardecista, difundido no Brasil desde a segunda
metade do século XIX, sob a orientacdo da Federacdo Espirita Brasileira, fundada em
1884.

Definido pelo antropdlogo Ordep Serra (1996, p. 13) como um culto “de estilo
xamanico, assinalado por forte ecletismo”, a Umbanda ¢ alvo de incontaveis narrativas
fundadoras que pretendem situar sua génese de forma vaga e abstrata “em tempos
imemoriais e continentes remotos” (GIUMBELLI apud SILVA, 2002, p. 183). Diante
das diversas representacOes descentralizadas que tentam definir o culto, um mito
originario da formacdo do campo umbandista no Rio de Janeiro chama a atengdo por
sua pretensa objetividade, ancorado numa datacdo exata e construido com o recurso de
uma narrativa fundacional normativa.

Os relatos sobre a experiéncia mistica do médium Zeélio Fernandino de Moraes,
ocorrida em 1908, impressionam pela riqueza de detalhes e a intencdo assumida de
constituir e organizar uma nova pratica religiosa. Segundo registros expostos em obras
litirgicas como as de Aluizio Fontenelle (1953), Antonio Cavalcanti Bandeira (1961),
Jota Alves de Oliveira (1985) e Diamantino Fernandes Trindade (1991), na noite de 15
de novembro de 1908 o jovem Zelio foi levado a uma sessdo na sede da Federagédo
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Espirita de Niterdi para tentar acalmar transes medilnicos agitados e intermitentes.
Durante a reunido mediunica, Zélio levantou-se bruscamente e incorporou o espirito de
um indio. Ao solicitar que o espirito se retirasse, por considera-lo de “baixa vibrag¢ao”,
0s médiuns que compunham a sessdo foram surpreendidos com um questionamento da
entidade: porque repeliam “alguém que nem se dignaram ouvir. Seria por causa das
origens sociais e da cor? Sou o Caboclo das Sete Encruzilhadas. Para mim, ndo ha
caminhos que nao possam ser abertos” (GIUMBELLI, Op. Cit., p. 185). Um tumulto
generalizado se estabeleceu na sessédo. Um dos videntes interpelou a entidade dizendo
que via nela restos de trajes sacerdotais. O espirito respondeu:

O que vocé vé em mim, sdo restos de uma existéncia anterior. Fui
padre e meu nome era Gabriel Malagrida. Acusado de bruxaria fui
sacrificado na fogueira da Inquisicdo em Lisboa, no ano de 1761. Mas
em minha Gltima existéncia fisica, Deus concedeu-me o privilégio de
nascer como caboclo brasileiro. (TRINDADE, 1991, p. 60)

O espirito entdo anunciou que vinha em missao especial do “plano superior “e
deveria fixar as bases de um novo culto no qual todos os espiritos de pretos-velhos e
caboclos deveriam trabalhar em auxilio espiritual da nagdo brasileira”. Para cumprir
esse proposito, um templo que congregaria a igualdade para todos, encarnados e
desencarnados, seria fundado no dia seguinte (16 de novembro de 1908) na residéncia

do médium, as 20 horas. Antes de “subir”, o Caboclo pronunciou estas Ultimas palavras:

Deus, em sua infinita bondade, estabeleceu a morte, o grande
nivelador universal. Ricos e pobres, poderosos e humildes, todos se
tornariam iguais na morte. Mas vocés, homens preconceituosos, nao
contentes em estabelecer diferencas entre vivos, procuram levar essas
mesmas diferencas além da barreira da morte. Porque ndo podem nos
visitar esses humildes trabalhadores do espaco, se apesar de ndo
haverem sido pessoas socialmente importantes na terra, também
trazem importantes mensagens do além? (Op. Cit., p. 61)

As obras litdrgicas relatam que no dia seguinte foi fundada na cidade Neves,
interior do estado do Rio, aquela considerada a primeira casa “oficial” de trabalhos
espirituais umbandistas do pais, a Tenda Nossa Senhora da Piedade. Os relatos da
trajetéria de Zélio afirmam que, por orientacdo do Caboclo das Sete Encruzilhadas,
entre 1917 e 1918, mais sete tendas foram criadas e indicadas seus dirigentes com o
intuito de levar a mensagem da lei de umbanda para todo o pais.

Zélio de Moraes também foi um dos articuladores da criagdo da primeira
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federacdo umbandista do Brasil de que se tem noticia, a Federagdo Espirita de
Umbanda- FEU, fundada em 1939. Visando principalmente o reconhecimento social do
culto, em outubro de 1941, a FEU promoveu o 1° Congresso Brasileiro de Espiritismo
de Umbanda, que lancou definitivamente as bases filosoficas da corrente umbandista
denominada por Diana Brown (1985) de “Umbanda Pura”, por designar uma
modalidade de culto formada a partir de bases doutrinarias calcadas na tradicdo cristd e
kardecista, a despeito do culto a entidades afro-americanas. Patricia Birman (1983)
preferiu adotar a designacdo “Umbanda Branca”, que denota as diversas restrigdes as
praticas africanas consideradas “barbaras” e “primitivas” para assumir um ideal de culto
letrado e civilizacional®.

Aqui é importante destacar que a maioria das narrativas sobre a fundacdo da
Umbanda Pura registra que no dia da primeira sessdo na Tenda Nossa Senhora da
Piedade, o médium Z¢lio também “recebeu” outra entidade, um negro que atendia pelo
nome de Pai Antonio Curador e que teria a funcao de auxiliar nos trabalhos terapéuticos
coordenados pelo Caboclo das Sete Encruzilhadas. O papel deste preto-velho, arquétipo
do escravo humilde e conformado, pode ser entendido como a presenca da Africa
consentida desde que ocupe um lugar subalterno e “controlado” no ritual. Ha ainda
referéncias sobre a manifestacdo de um guia auxiliar de origem africana, denominado
Orixa Malé, cuja principal caracteristica seria a experiéncia no desmanche de trabalhos
de baixa magia. Neste caso, a referéncia a africanidade continua sendo secundaria, pois
estaria associada a uma energia mais densa, pesada, utilizada para “fazer o trabalho
sujo”, ou seja, lidar com o que ha de mais “primitivo” e maléfico.

Assim formava-se a triade da simbologia umbandista que a narrativa fundacional
do Caboclo das Sete Encruzilhadas procurou consolidar: indio valente, negro humilde,
branco racional. Enquanto os aspectos indigenas e africanos se expressariam nos papéis
de entidades trabalhadoras, como guias de orientacdo e cura, a contribuigdo da cultura
branca seria filosofica: era a influéncia do colonizador europeu, portador da doutrina
“civilizada” e crista, responsavel pela ressignificacdo das mensagens de Allan Kardec e
das crengas do catolicismo popular.

A partir da federalizacdo e do discurso jornalistico- divulgado pelo Jornal de

Umbanda, periodico oficial da FEU a partir de 1942 - a mensagem do Caboclo das Sete

2 A designagdo Umbanda Pura, utilizada pela pesquisa, é o termo mais adotado pelos seguidores dos
ensinamentos do Caboclo das Sete Encruzilhadas, como uma atribuicdo de sentido construida pela
intelectualidade umbandista. A escolha da denominacdo também se justifica pela anélise da dicotomia
entre pureza e impureza religiosa.
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Encruzilhadas pdde ser difundida em larga escala e o que era apenas uma narrativa
mitica tomou proporg¢des ideoldgicas, chegando a dialogar com um certo projeto de
identidade nacional que se aproxima do que Marilena Chaui (2000) convencionou

chamar de periodo do “carater nacional”.

Identidade e Pureza

Ao analisar os conteudos da literatura umbandista divulgada pela FEU pode-se
afirmar que o processo de gestacdo e legitimacdo da “Umbanda Pura” foi constituido
entre o0s polos da tradicdo africana  (macumba/candomblé) e crista
(kardecismo/catolicismo) estabelecendo um continuum medidnico que parte da
extremidade negra para se adaptar aos ideais e a moralidade branca e positiva. Segundo
o0 socidlogo Candido Procopio Ferreira de Camargo, o conceito de continuum medidnico
une, por similitudes, “as modalidades intermedidrias que se organizam, combinando de
incontaveis maneiras as solugOes ritualisticas e doutrinarias dos extremos”,
possibilitando ““a facil mobilidade dos adeptos em meio a estas formas objetivas de culto
e doutrina e a configuragdo do inicio de uma autoconsciéncia religiosa” (CAMARGO,
1961, p. 12).

Assim, entidades negras e indigenas que ja se manifestavam “informalmente”
em médiuns de outras tradicGes foram identificadas e classificadas dentro de um novo
culto que, apesar de ressaltar elementos afro-xamanicos, baseou sua doutrina em
principios cristdos. A despeito da orientacdo dos intelectuais umbandistas e do
movimento federativo para uma identificacdo progressiva com a polaridade cristd, os
rituais de umbanda transitam irregularmente pelas polaridades que balizam sua
identidade, longe de seguir um sentido Unico e homogéneo.

Aos olhos criticos da intelectualidade umbandista, o ritual essencialmente festivo
do candomblé foi concebido muitas vezes como simbolo de espetaculo folclérico, luxo
excessivo, feiticaria primitiva, comércio e promiscuidade (apologia a libertinagem e ao
homossexualismo). Tais festas contrastam com as concep¢des doutrinarias da Umbanda
Pura cujos rituais sdo entendidos como uma forma de trabalho, uma “demanda” 3aser

comprida, uma misséo.

* A origem primordial da palavra é juridica significando acéo judicial, processo ou litigio. Na umbanda a
expressdo “vencer demanda” ¢ sindénimo da resolugdo dos mais variados tipos de problemas como um
trabalho a ser executado, uma peleja, um combate, uma cura, ou seja, a remogdo de qualquer obstaculo
que possa “fechar os caminhos” e impedir a felicidade da vida do consulente.
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A auséncia dos atabaques no ritual da Tenda Nossa Senhora da Piedade e demais
casas fundadas pelo Caboclo das Sete Encruzilhadas— nas quais as ceriménias sdo
ritmadas apenas por canticos e palmas — é extremamente significativa, pois representa o
estigma do tambor enquanto instrumento africano por exceléncia. Todavia, a atragdo
que estes terreiros exerciam sobre muitos fiéis e médium era vista pelos dirigentes de
tendas da linha pura como uma ameacga real a vitoria sobre as demandas e ao

cumprimento da “Lei de Umbanda”:

ALERTA contra esta proliferagdo de “babas e babaladés” que, por
esquinas e vielas, transformavam a nossa Umbanda em cigana
corriqueira, enfeitada de colares de louca e vidro, e ao som de
tambores e instrumentos barbaros, vado predispondo mentes instintivas
a excitacOes, geradoras de certas sensacOes, que o fetichismo embala
das selvas africanas aos sal®es da nossa metropole”.

A contraposicao entre a natureza festiva do candomblé e a caracteristica laboral
exaltada pela Umbanda Pura é elemento que ressalta o ideal dito progressista que
permeia 0s ensinamentos umbandistas. Este ideal é fortemente balizado por uma
hierarquia tanto dos médiuns como dos proprios espiritos, classificados segundo o nivel
de evolucdo. Neste sentido, é tarefa dos médiuns umbandistas despertar nos espiritos a
seriedade e gosto pelo trabalho como caminho de purificagéo.

S0 estas praticas, unidas pelo principio comum do mediunismo e da
reencarnacao, que interligam as crencas kardecistas, umbandistas e do candomblé.
Metaforicamente, a umbanda seria como um péndulo hibrido que transita
irregularmente entre as extremidades “branca” e “negra”. Entretanto, € interessante
notar que os polos do continuum sdo marcados, em sua construcdo identitaria, pelo ideal
de pureza. Tanto os intelectuais legitimadores do candomblé como os do kardecismo se
apresentam como detentores da pureza, ou seja, representantes de uma tradicdo em
“estado original, uma espécie de reduto cultural preservado das influéncias deturpadoras
de elementos estranhos” (DANTAS, 1988, p. 145). Logo, a umbanda institucionalizada
também busca o puro, a nocéo de religido legitima.

E certo que o significado deste anseio pelo essencialismo varia de um culto para
outro, todavia 0 que 0s une é o desejo de aceitacdo social, de assumir o papel de
legitimos mantenedores de uma tradicdo Unica que instaura a ordem e € detentora da

autoridade. Em seu trabalho Pureza e Perigo, Mary Douglas (1996) afirma que no

*30rnal de Umbanda. N° 61, Dezembro de 1955.
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campo religioso a ideia de pureza pode ser associada & manutencdo do poder e da
ordem. Sendo assim, a logica do puro/impuro reflete uma demarcacao de limites, uma
maneira de definir “um lugar para si e para 0s outros no conjunto do esquema de forcas
simbdlicas da sociedade” (DOUGLAS, Op. Cit., p. 143). Segundo esta perspectiva, a
Umbanda parece emergir no limiar entre os ideais de pureza nagd e do evolucionismo
kardecista (purificacdo pelo progresso), tentando estabelecer seu lugar ao sol em meio a
um jogo de alteridades em que estigmatiza e é estigmatizada.

A relacdo de interdependéncia entre estabelecidos e outsiders, conceituada por
Norbert Elias, pode ser de grande ajuda para entender este jogo de alteridades. Nesta
sociodindmica da estigmatizacdo deve existir um “equilibrio instavel de poder”, ou seja,
a capacidade de manter o outsider sob controle deve ser alcancada pela coeréncia e
organizagdo do grupo estabelecido para que haja a “dominagdo”. Garantindo a dispersao
e a anomia do grupo subjugado, os estabelecidos exercem o poder de retalia-lo e
censura-lo. Quando esta situacao se inverte e os estabelecidos (que a principio seriam 0s
portadores de uma virtude superior e carisma grupal distintivo) se enfraquecem, o0s
outsiders reagem e passam a condicdo de subjugadores, como um constante efeito

bumerangue de dominagao encontra dominagao.

Afixar o rotulo de “valor humano inferior” a outro grupo ¢ uma das
armas mais usadas pelos grupos “superiores” nas disputas de poder,
como meio de manter sua superioridade social. Nessa situacdo, o
estigma social imposto pelo grupo mais poderoso a0 menos poderoso
costuma penetrar na autoimagem deste dGltimo e, com isso,
enfraquecé-lo e desarma-lo (...). Tdo logo diminuem as disparidades
de forca ou, em outras palavras, a desigualdade do equilibrio de poder,
0s antigos grupos outsiders, por sua vez, tendem a retaliar. Apelam
para a contra-estigmatizacdo (ELIAS e SCOTSON, 2000, p.24).

A Pureza Nag6: umbanda carioca versus candomblé baiano

Segundo Beatriz Goes Dantas (1988), o conceito de pureza nagd foi inicialmente
delineado por Nina Rodrigues que defendeu a superioridade da etnia sudanesa de lingua
iorubd, predominantemente advinda da Costa dos Escravos e da Costa do Ouro (Benin
ou antigo Daomé e Nigéria). Os assim denominados nagbs eram concebidos por Nina
Rodrigues como uma organizacao social mais complexa que os sudaneses islamizados
(haussas) e os povos de lingua banto provenientes de Angola, Congo e Mogambique.

Baseado em um esquema evolucionista, Nina Rodrigues traca uma hierarquia

dos povos africanos no Brasil, priorizando os nagds como detentores de uma lingua e
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uma mitologia mais complexa, além da existéncia de uma estrutura de rito e sacerdécio
bem definidas. A pretensa superioridade nagd, contrapunha-se o “atraso” dos negros
bantos, em sua maioria radicada no sudeste do pais. Esta perspectiva contribuiu para
definir a construgéo de identidades bem distintas e opostas entre os negros do nordeste e
do sul. Apresentando o culto nagd como a verdadeira religido africana, Nina Rodrigues
instaura uma categoria de andlise e relegam as demais praticas a marginalidade,
classificadas como fetiche ou magia degenerada.

Como discipulo de Nina Rodrigues, Arthur Ramos reforcou a ideia da
supremacia nagb, mas ressaltou seu carater cultural, deixando de lado a justificativa
cientifico-racial abordada por seu mestre ao afirmar que “a macumba dos negros
cariocas € a menos interessante dessas sobrevivéncias religiosas, tal seu grau de
dilui¢do, sua rapida transformagdo ao contato com a civilizagdo do litoral” (RAMOS,
1971, p. 104).

E interessante notar que a propria palavra “macumba” ¢é utilizada
pejorativamente, para distinguir os cultos negros cariocas do reconhecido candomblé
baiano. Desta macumba — concebida por Roger Bastide como uma espécie de
degradacdo méagica amoral e individualista de alguns rituais bantos — teria advindo, em
parte® a umbanda. A macumba estaria associada & ressignificacdo da figura de Exu —
entidade do pantedo africano responsavel pelas tarefas teluricas e pela comunicagédo
entre 0s orixas e 0s homens — que passa a ser concebida como sinénimo de indisciplina
e feiticaria.

Na percepcdo de Bastide, a umbanda reorganizou e adaptou a macumba
(enquanto deformidade dos valores tradicionais de origem banto) e os cultos indigenas a
nova realidade social das camadas médias no principio do século XX, ou seja, tornou-a
mais “civilizada”, uma vez que ela “cruza os exus e os caboclos, vale dizer o que resta
das religides africanas com o que resta das religides indias, e sob o sinal-da-cruz”
(BASTIDE, 1989, p. 470). Assim, Bastide descreve a umbanda como uma releitura das
crencas “animistas “dos negros bantos e dos indigenas, segundo os conceitos espiritas
kardecistas™.

A dicotomia nagb/banto serviu como aporte para delinear diferencas de

representacdo social entre candomblé e umbanda e localiza-los geograficamente no eixo

Em parte, porque ela também descenderia do candomblé de caboclo, uma forma de culto que adapta
elementos indigenas da pajelanga & estrutura do candomblé. Este culto sincrético afro-amerindio é visto
por Bastide como “superior” a macumba por obedecer a uma estrutura moral e liturgica.
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Salvador/Rio. Segundo os estudos de Beatriz Goéis Dantas (Op. Cit.), a exaltagdo
intelectual do candomblé nordestino em detrimento da umbanda sulista é influenciada
por fatores historicos que marcam a diferenca de insercdo social da populacdo negra
nestas duas regides. O fendbmeno da imigracdo estimulou o ideal de branqueamento
levado a cabo pelas elites do Sul e do Sudeste na tentativa de construir uma imagem
“positiva” do Brasil no exterior.

Desvalorizar a heranca africana fazia parte deste programa que, segundo Thomas
Skidmore, era um objetivo gestado desde o século XIX pela aristocracia do sudeste
interessada no rapido desenvolvimento econémico do pais, atrelado diretamente a
“resolucdo” do problema racial (SKIDMORE, 1976). A umbanda, portanto, nasceu em
um meio social em que o0 negro continuava sendo visto como escravo, a despeito da
abolicdo, e sua influéncia cultural era concebida como um resquicio de atraso e
barbarie. Cercados por filosofias positivistas, os esforcos dos intelectuais umbandistas
voltaram-se para busca de outras referéncias culturais que purificassem o culto,
livrando-o da imagem andmica da feiticaria no intuito de torna-lo uma religido
socialmente aceita. Para Dantas, “¢ através da negagdo da Africa que a Umbanda se
tornara ‘limpa’, ‘branca’, pura”, identificada como uma pratica do bem, por caridade e
sem cobranca, apta, pois, a ter uma aceitagdo social mais ampla (DANTAS, 1998, p.
209).

A situacdo do Nordeste era bem distinta. O contingente de negros na regido era
infinitamente superior e a possibilidade de ignorar e diluir (embranquecer) este grupo
era praticamente invidvel. Desta maneira, exaltar a heranga africana era um caminho
possivel para escamotear o preconceito social em face da valorizacdo do exotismo
negro, ressaltando os aspectos culturais sem, no entanto, resolver a precariedade de sua
condigdo socioeconémica. Os intelectuais nordestinos estimularam uma espécie de
tratamento paternalista como um eficiente mecanismo para inibir a “identidade coletiva
e a solidariedade politica do negro” que ¢ “polidamente mantido em seu lugar. Reforca-
se, assim, a difundida e falsa impressdo de que no nordeste a situacdo do negro é mais
benigna e as desigualdades sociais entre negros ¢ brancos sdo menores” (Op. Cit., p.
12).

O ideal representativo da pureza nagd nasceu neste cenario que retrata o negro,
antes de tudo, como “portador” de uma cultura ancestral exdtica e complexa, refletida

em suas formas religiosas originais. O candomblé baiano de tradicdo nagd/Ketu passa a
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ser representado como a mais difundida e preservada destas expressbes ao manter a
fidelidade aos ritos e a lingua ioruba, considerada a mais avancada das sociedades
africanas.

A divulgagdo de estudos académicos que exaltavam os cultos africanos
classificando a umbanda como uma degeneracdo sincrética surtiu efeito nos meios
umbandistas que passaram a ressaltar ainda mais o seu carater nacional e, portanto,
mestico, hibrido, em contraposicdo ao essencialismo estrangeiro do candomblé. Tais
aspectos regionais influenciaram a intelectualidade umbandista e do candomblé e
contribuiram para delinear identidades simultaneamente opostas e complementares. A
pureza umbandista denota mistura como sinénimo de equilibrio, igualdade e progresso
civilizacional. A pureza do candomblé busca a preservacdo de rituais baseados nas
crencas especificas de uma tradicdo africana. Neste sentido, o status de religido é
perseguido por ambos os cultos, porém com estratégias distintas: a Umbanda tenta
domesticar os elementos que considera magicos enquanto o candomblé exalta tais
elementos. Segundo Birman, “Se para uma corrente expressiva da intelectualidade
dominante, os cultos afro dignos de respeito eram aqueles que se conservavam °
puros’... [para] a primeira federacdo umbandista exatamente o oposto era valorizado.
Quanto mais se ‘embranquecesse’ os cultos, mais legitima se tornaria a religido”

(BIRMAN, 1985, p. 88).

A Pureza Crista: Kardecismo e Catolicismo

Pelo fato de ter sido pronunciado dentro da Federacdo Espirita de Niteroi, o
discurso fundante da Umbanda tem obviamente como primeiro e mais atuante
interlocutor o pensamento kardecista que, por isso mesmo, pode ser considerado a
principal base filoséfico-doutrinaria do culto umbandista. Por serem as duas mais
populares tradigdes reencarnacionistas difundidas no Brasil e terem se desenvolvido em
periodo de tempo muito proximo, kardecismo e umbanda disputaram muitas vezes os
mesmos espagos tentando se constituir como “uma alternativa possivel no processo de
adaptagdo das personalidades as exigéncias da vida urbana” (CARMARGO, Op. Cit., p.
97). Diz-se possivel porque ndo é o caso de se pensar a religiosidade de forma utilitaria
(como um simples instrumento para a resolucdo de questbes pessoais) ou determinista
(influéncia ideoldgica de uma classe social), todavia € inegavel assinalar que, com o

advento do século XX, as tradicionais estruturas religiosas conhecidas no Brasil ja ndo
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correspondiam aos anseios das camadas médias que habitavam as grandes cidades,
sedentas por um contato mais proximo e “real” com o sagrado capaz de dar sentido a
um cotidiano acelerado e caotico como uma espécie de “ampliacdo do espaco das
explicacGes magicas e religiosas na sociedade” (MARTINS, 2005).

O racionalismo do século XIX, marcado pela difusdo das ideias positivistas de
progresso e desenvolvimento ordenado do mundo como afirmacdo do saber cientifico
materialista, é resultado de um longo e descontinuo processo de separacdo entre o
conhecimento de base experimental e a metafisica. Neste periodo, o cientificismo
contrapunha abertamente ciéncia e religiosidade, eliminando Deus enquanto principio
metafisico de explicacdo da realidade.

E esta veeméncia antirreligiosa que ird gerar uma onda de espiritualismo
eclético, com grande repercussao no meio intelectual artistico europeu, influenciando
diretamente a ecloséo do movimento romantico, aliado a um sentimento
reencarnacionista que se difundiu entre grandes escritores da época como Victor Hugo,
Balzac, Shelleye Walt Whitman. “Era o contraponto das ciéncias ocultas e misticas ao
estabelecimento da grande deusa Ciéncia” (DAMAZIO, 1994, p. 23).

Nos Estados Unidos, denominagfes como a Igreja Mdérmon, os Testemunhas de
Jeova4, a Igreja de Cristo e 0 Moderno Espiritualismo das irmds Fox foram as principais
representantes deste movimento eclético e difuso. O caso das irmds Fox é o que mais
interessa a este estudo, pois foi o desencadeador de uma série de investigacfes sobre o
fendmeno medilnico das “mesas girantes” que precederam a Codificagdo da Doutrina
Espirita kardecista. Tamanha foi a amplitude e difusdo das “mesas girantes” que as
praticas sofreram intervencdo do Santo Oficio em 1856, sendo proibidas sob pena de
excomunhdo e acusadas de charlatanismo e hipnose. Todavia, esta imposicdo ndo
impediu que o professor francés Léon Denizard Rivail, a partir do estudo destas e de
outras manifestagdes consideradas “sobrenaturais”, tentasse conciliar ciéncia e religido
codificando uma doutrina inspirada pelos espiritos.

Allan Kardec (pseudénimo de origem celta adotado por Leon como referéncia a
uma encarnacdo passada) organizou um corpo doutrinario selecionando informacoes
ditadas por diversos espiritos, através de um grupo de médiuns, adotando procedimentos
cientificos de observacao e experimentacdo. O espiritismo kardecista, fundado em 1857
com a publicacdo do Livro dos Espiritos, reintroduz nog¢des do cristianismo primitivo

reavivando a mensagem evangélica sob uma oOptica reencarnacionista, a partir de uma
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leitura do neoplatonismo.

E importante ressaltar que a estruturacdo do kardecismo enquanto manifestacdo
primordialmente religiosa, e ndo apenas como doutrina filoséfico-cientifica, € uma
caracteristica essencial do espiritismo desenvolvido no Brasil. O carater racional ainda
norteia os principios doutrinarios, reforgados pela préatica de estudos filoséficos, mas
uma caracteristica basica € responsavel pelo sucesso e crescimento do kardecismo no
Brasil: o tratamento terapéutico, a assisténcia social e a literatura mediunica. Estes
“atrativos” também sdo oferecidos pelas tendas de umbanda com a ressalva de que as
praticas kardecistas sdo mais objetivas, rejeitando quaisquer elementos misticos dentro
do culto que se desenvolve a partir de uma perspectiva intelectualizada e
antirritualistica.

A pureza segundo a concepcédo kardecista esta relacionada diretamente a retiddo
do pensamento e a moralidade. Allan Kardec (2001) ressalta que nenhuma
espiritualidade que estimule, mesmo que indiretamente, qualquer acdo antiética ou se
baseie mais no ritual que na mensagem pode tornar o homem perfeito. A exaltacdo do
espirito - enquanto verdadeira esséncia da identidade, da inteligéncia e da vontade do
individuo - torna a corporeidade da existéncia terrestre uma condicdo inferior e,
portanto, impura.

Uma das maiores divergéncias entre kardecistas e umbandistas talvez seja
justamente a relacdo destas denominagfes com os diversos aspectos da materialidade e
sua ligacdo com o conceito de moralidade, vista como sindnimo de pureza pelos
espiritas. A contra argumentacdo umbandista destaca que a resolucdo de problemas do
mundo material e a busca por todo tipo de cura sempre foram caracteristicas comuns aos
dois cultos, pois “as mesmissimas criaturas que vao aos centros Espiritas em busca de
remédios para os seus males, vao igualmente aos centros de Umbanda “‘e muitas vezes a
ajuda vem “de um ‘terreirinho' humilde, onde se pratica a Religido de Umbanda e onde
se trabalha em nome de Jesus” °.

Nesta disputa percebe-se que as diferencas rituais € que estdo em jogo, pois no
ambito doutrinario estas duas tradices sdo muito proximas. No caso da umbanda, o
corpo €é visto como um espaco de integracdo entre o sagrado e o profano, veiculo do
transe mediunico expressivo, base de todo oculto. Sulivan Barros (2004) reflete que “é

na possessdo que todo o edificio umbandista adquire sentido”, pois o transe seria “a

®Jornal de Umbanda. N. 29, Marco de 1959.
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instancia ritual que permite que seu trabalho seja feito, que as divindades colaborem
com as necessidades humanas e que sejam recompensadas por isto” (Op. Cit., p. 205).
Segundo Muniz Sodré (1999), nas tradigcdes africanas em geral, o corpo tem um papel
de destaque na experiéncia ritualistica, concebido dentro de uma visdo integrativa que
une o individuo a comunidade e a natureza, como um microcosmo, um santuario que
abriga a energia vital (axe). Nestes grupos, o corpo estaria associado ao simbolismo
coletivo e a acao social.

J& o kardecismo tenta desmistificar suas praticas, considerado a umbanda como
pratica “espiritualista” (reencarnacionista), mas ndo “espirita” (fiel a codifica¢do
kardequiana). Os diversos debates em torno da utilizacdo da terminologia espiritismo
expostos na literatura umbandista em geral ndo chegam a um consenso, mas a maioria
das narrativas afirma que a umbanda veio complementar a missdo de Kardec, sendo
considerada como a Quarta Revelago’.

Aqui entra em discussdao os lugares de fala: O Espiritismo kardecista se
apresenta como uma religido auténtica e pura por ser uma revelacdo inspirada pelo
“Espirito de Verdade”, manifestacdo da propria divindade suprema judaico-cristd,
enquanto a Umbanda Pura foi fundada pela mensagem do Caboclo das Sete
Encruzilhadas, considerado pelos kardecistas como um mero espirito em evolucgéo.
Bourdieu (1992, 1998) lembra que o poder de mediacdo das palavras, seja ele
revolucionario ou conservador, estd diretamente relacionado a credibilidade do
narrador. As condicdes de producdo do discurso kardecista eram apresentadas como
mais objetivas e, portanto, “comprovaveis” perante as exigéncias da sociedade brasileira
do final do século XIX, extremamente influenciada pela difusdo do pensamento
positivista. Basta lembrar que Kardec era renomado pedagogo europeu, discipulo direto
de Pestalozzi e autor de diversos livros didaticos sobre fisica, quimica, fisiologia e
ortografia. Por outro lado, quem seria Zélio Fernandino de Moraes ou mesmo o Caboclo
das Sete Encruzilhadas aos olhos desta sociedade? Segundo a visdo geral dos
kardecistas ortodoxos seriam 0s representantes de uma seita impura por se dedicar a um
ritualismo “primitivo”. Para os umbandistas, que comecavam a se organizar Como grupo
religioso, eram espiritos de luz, seguidores da mesma Codificacdo, que vieram

aperfeicoa-la e humanizé-la, unindo-a a outras tradigcdes e popularizando a mensagem

"Na Codificacéo kardecista, 0 advento do Espiritismo é apresentado como a Terceira Revelagéo cristd que
veio complementar o Decalogo mosaico (primeira) e 0 anincio do Evangelho (segunda). A umbanda viria
para dar continuidade a este fenémeno.
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evangélica.

Com relacgéo aos conflitos com a tradicdo catolica é fundamental conhecer a obra
do Frei Boaventura Kloppenburg, bispo alemao naturalizado brasileiro que dedicou seus
estudos a combater o “sincretismo” religioso. Para este, “o cerne da Umbanda nao ¢
cristdo: é profunda e visceralmente contrario a auténtica vida cristd. A idolatria e as
supersticbes do paganismo constituem a verdadeira esséncia do Espiritismo
Umbandista” (KLOPPENBURG, 1961, p. 41).

Aqui vemos a disputa pelo espaco de cristandade e brasilidade. O Brasil foi
“descoberto” e fundado sob a égide da cruz de Cristo, representado por muitos cronistas
coloniais como uma terra de natureza paradisiaca e populacdo “selvagem” que deveria
ser “reedenizada” pelo processo de colonizacao e catequizacdo. Este intento certamente
enfrentou muitas resisténcias principalmente por parte das tradi¢des indigenas, africanas
ou mesmo de alguns aspectos do paganismo europeu que a sua maneira resistiram a
conversdo cristd ou criaram novas formas hibridas de culto que o Santo Oficio tentou
reprimir. Aos olhos do colonizador, a terra exuberante do Brasil contrastava com seus
habitantes “selvagens”, entregues a idolatria demoniaca. Este meio termo simbolico
entre natureza celeste e popula¢ao “infernal” foi traduzido pelo padre Antonio da
Nobrega como purgatorio: espaco de remissdo e purificagdo dos pecados, através do
trabalho arduo para o acumulo de riquezas, juncdo providencial dos objetivos
mercantilistas da Coroa lusa®.

Até a primeira metade do século XX a hegemonia da religido catdlica enquanto
expressdo religiosa dominante era indiscutivel, todavia estava fragmentada em
manifestagdes regionais expressas pelas “irmandades e confrarias” (HOORNAERT,
1977, p.384). Com o passar dos anos, a Igreja se viu obrigada a lutar por seu “espago-
simbolo” de religido nacional frente ao crescimento de outras tradigdes como o
protestantismo, a maconaria, o espiritismo e o comunismo (CARNEIRO, 1990). Ja em
1953, a CNBB instituiu a “Sec¢ao Anti-Espirita” do Secretariado Nacional de Defesa da
Fé e da Moral, uma reparticdo que deveria zelar pelos principios catolicos em virtude da
difusdo dos cultos mediunicos, principalmente os de origem afro-brasileira.

Artur César lsaias (1998) afirma que durante a decada de 50 o discurso de
degradacdo da umbanda foi corroborado, em grande medida, pela Igreja Catolica que se

sentia incomodada com a associa¢do entre a nogdo de brasilidade e os cultos afro-

8 Vide Laura de Melo e Souza, 1986.
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brasileiros. A Igreja via a necessidade de reforcar seu papel como a tutora espiritual da
nacdo brasileira, “descoberta” por um “cavaleiro da Ordem de Cristo”, Pedro Alvares
Cabral, e consagrada a Santa Sé no ato da primeira missa celebrada em Porto Seguro.

Ainda em 1953, a umbanda seria alvo principal de uma ferrenha campanha da
CNBB contra 0 mediunismo, denominada “Campanha Nacional Contra a Heresia
Espirita”, cujo idealizador, Frei Kloppenburg, escreveu o livro Umbanda do Brasil
Orientacdo para catolicos que denunciava 0 perigo das praticas umbandistas
consideradas heréticas e demoniacas. Diversos costumes que atraiam catdlicos, como o
ato de jogar flores para lemanja no dia 31 de dezembro, foi classificado como grave
pecado de idolatria e politeismo.

As autoridades eclesiasticas ndo podiam admitir o ideal de brasilidade que a
intelectualidade umbandista reivindicava, bem como ndo conseguiam digerir a filiacdo
destas praticas ao cristianismo, realizada ritualisticamente pela correspondéncia entre os
santos e o0s orixas. Os outros cultos meditnicos como o kardecismo e o candomblé ndo
representavam estas ameacas, pois ndo disputavam os mesmos espacos simbdlicos de
cristandade e brasilidade®, e ndo possuiam o grau de popularidade que a umbanda
atingiu a partir da metade do século XX.

Na introducdo de sua obra, frei Boaventura ressalta que a impureza do culto
umbandista era significada, acima de tudo, por seu aspecto hibrido, incompativel com a
ideia do que seria verdadeira religido. “Nao ¢ possivel ser a0 mesmo tempo catélico e
umbandista (...) ndo se trata de uma posigdo contra a cultura africana, mas contra um
movimento que (...) tem o declarado proposito de paganizar o cristianismo”.
(KLOPPEMBURG, 1961, p.7).

Em seu livro, frei Boaventura chega a listar dezesseis tipos de crimes cometidos
por influéncia das praticas umbandistas, exemplificados por manchetes de jornais da
época, alertando a populagdo para 0s desvios supostamente realizados em nome de uma
“desenfreada liberdade religiosa” que gerava um ambiente favordvel ao assassinato,
exploracdo, curandeirismo, baderna e loucura. A pratica umbandista seria considerada

s 10

inconstitucional, pois infringiria “a Ordem Publica e os bons Costumes” ~ e deveria ser

% Pode-se afirmar que nenhuma das duas denominag@es tinha a preocupagao de se auto representar como
uma religido brasileira. Enquanto o candomblé era visto genericamente como pura feitigaria ou “magia
negra” (fato que atemorizava a maioria da populag@o e restringia suas praticas a um pequeno grupo das
camadas baixas), o kardecismo, apesar de se autodenominar uma religido cristd, ndo fazia referéncia
direta aos santos, tidos como o grande fator atrativo do catolicismo popular. Além disso, o espiritismo
era uma religido de forte cunho intelectual que atingia uma parcela bem mais restrita da populacéo.

19 Conforme o artigo 141, inciso 7°, da Constituicdo de 1946: E inviolavel a liberdade de consciéncia e de
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combatida pela policia afim de “proibir ou dissolver procissdes umbandistas com
imagens de Santos Catdlicos”, sendo considerada legitima “a agdo coercitiva da policia
em retirar os nomes de Santos Catolicos dos portais das tendas e terreiros” (Ibid., p.
132).

Boaventura conclui seu livro afirmando que a umbanda é uma religido
prioritariamente de pobres e favelados que, obrigados a enfrentar situacdes de miseria e
degradacao moral, viam nela uma “religiosidade disponivel”. Esta concepgao reforga a
nogdo de impureza da umbanda como uma pratica inculta e degenerada, difusa em meio
a “sub-proletarios desorientados que estdo a mercé de qualquer aventura religiosa”
(Ibid., p. 236).

A primeira reportagem veiculada no Jornal de Umbanda a respeito da campanha
encabecgada por Boaventura chega a afirmar que a Igreja havia se transformado em uma
instituicdo materialista, comparada aos governos ditatoriais como “um movimento
politico internacional com finalidades idénticas a0 comunismo”, que visa conquistar “a
maior quantidade possivel de dinheiro e ouro das nacdes onde impGe a sua doutrina
retrégrada e fascista, para envia-los a seu quartel general, o Vaticano, em Roma” .

A reacdo dos umbandistas foi de critica, mas também de adaptacdo. Eles
desejavam o respeito da Igreja e da sociedade, mas sabiam que para iSSO era preciso
deixar claro a moralidade e “civilidade” de seu culto. E interessante notar a preocupagio
com o patrulhamento das cerimdnias publicas de umbanda muito frequentes nos finais

de ano:

Precavenham-se dos prevaricadores e falsos umbandistas que por
ignorancia, ma fé ou exibicionismo (...) portam-se em praias mais que
profanas a dancarem vestidos de exus, com paramentos pretos e
vermelhos, tridentes e garrafas de cachaca a promoverem matanca de
galinhas ou outros animais quaisquer a pretexto de estarem cultuando
nossa méae lemanja na despedida do ano™.

O Puro e o Hibrido: Especificidades da Umbanda Pura

Tanto quanto o Budismo aproveitou quase tudo do Bramanismo, o
Cristianismo conservou o melhor do Mosaismo, assim a Umbanda
aproveita, conserva e guarda o que de bom e aproveitavel pode haver

crenca e assegurado o livre exercicio dos cultos religiosos, salvo o dos que contrariem a ordem publica
ou os bons costumes (...).

Jornal de Umbanda. N° 53, Abril de 1955, p. 10.

'2Jornal de Umbanda. N° 85, Dezembro de 1958, p. 01.
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em todas as religides do passado. A Umbanda ndo € apenas uma
corrente religiosa: ela é o sincretismo de todas as correntes, ela guarda
os fundamentos de todas as teogonias e resume as bases de todas as
filosofias®.

O ideal de pureza almejado pela Umbanda Pura, ao contrario das pretensdes
primordialmente essencialistas das tradicdes que a inspiraram, se constréi dentro da
perspectiva plural e misturada. O ecletismo do culto umbandista é constitutivo de sua
propria identidade, calcada na mistura de elementos de tradi¢des religiosas distintas. No
discurso dos intelectuais umbandistas, o carater assimilativo da Umbanda esta associado
ao progresso e a supremacia espiritual pelo acimulo de varias referéncias religiosas. A
moralidade cristd é a base desta mescla que permite a influéncia de varias tradicdes,
desde que estas se submetam a certa visdo positiva e reencarnacionista e evolucionista

do cristianismo.

A Umbanda no Brasil precedeu o Kardecismo, contudo assimilou-o,
logo que ele apareceu (...) expondo, também, de forma magnifica, a
parte eterna dos Evangelhos de Jesus Cristo, que é a sua moral. (...) A
Umbanda ndo combate as outras religiGes, mas assimila 0s novos
conhecimentos que elas tragam, para 0 bem da humanidade (...). A
umbanda € uma coletividade de espiritos hierarquizados e divididos
em linhas ou padrdes de vibragdes (...) € um movimento religioso,
evolutivo, assimilativo de tudo o que é bom para 0 progresso
humanol4.

Apesar deste estudo se ater ao conceito de hibridismo (CANCLINI, 2001),
percebe-se a pertinéncia de explicitar as defini¢des de sincretismo e de sintese utilizadas
por estudos consagrados sobre a umbanda com o intuito de esclarecer a pluralidade do
culto. Lisia Negrdo (1996) aborda o sincretismo como um sistema que combina diversos
elementos, mas permite a manutengao das diferengas, pois “esta ¢ a razdo da identidade
da umbanda, formada no bojo do processo sincrético, apresentar-se de forma mdltipla e
variavel no tempo (...) sincretismo é um processo, um continuo fazer e refazer, ndo um
estado, um produto final” (NEGRAO, 1996, p. 38).

Segundo Renato Ortiz (1980) a umbanda seria uma sintese por articular varios
elementos que, ao se misturarem, geram algo novo. As diversas tradigdes formadoras da
umbanda estariam diluidas e homogeneizadas. E Provéavel que os articuladores da

“Umbanda Pura” buscassem uma explicacdo mais proxima a sintese globalizante

'3 Emanuel Zespo. Codificacdo da Lei de Umbanda. Rio de Janeiro: Parte Cientifica, 1951, p. 08.
Jornal de Umbanda. N° 72, Setembro de 1957, p. 06.
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teorizada por Ortiz, pois desejavam ser aceitos como auténticos praticantes de uma

religido nova e independente, portanto pura e verdadeira.

A principio muito ligada as religibes de que se serviu para seu
desenvolvimento, vai aos poucos constituindo-se em religido
independente, abandonando, aos poucos, 0s santos que tomou por
empréstimo ao teogonismo catélico e esquecendo-se das formas
fetichistas africanas (...) explicando-se, assim, pela ciéncia espiritual
pura (...). Sem doutrina fixa escrita, por isso mesmo tende a amoldar-
se, absorvendo, ecleticamente, de outras religides, o que elas tém de
verdade®™.

Todavia, ao analisarmos o cotidiano das tendas, esta homogeneizacao esta longe
de ser encontrada. Cada terreiro revela maior ou menor afinidade com os elementos
religiosos formadores, refletindo a discrepancia entre o projeto federativo e pratica
religiosa. Os processos de hibridizacdo descartam quaisquer pretensdes de hegemonia
dos purismos ou autenticidades bem como das identidades locais isoladas. Ou seja,
apesar de serem concebidos como “processos socioculturais nos quais as estruturas ou
préaticas discretas, que existiam de forma separada, se combinam para gerar novas
estruturas, objetos e praticas” (CANCLINI, Op. Cit., p. 14), assim ndo articulam a ideia
de uma mistura homogénea, estatica, fixa. Seu ritual estd mais proximo da perspectiva
da hibridizacéo pela circulacao de sentidos multiplos que ali se realiza.

Interpretando as reflexdes de Peter Fry, Maria Laura Viveiros de Castro alerta
para a dificuldade de se entender a singularidade da umbanda se analisada em
contraposi¢cdo ao candomblé. Enquanto o candomblé é visto como a alteridade exaética,
0s signos da macumba/umbanda anuviam o olhar do pesquisador que tem dificuldade de
vislumbrar as representaces do “outro” devido a sua familiaridade de carga negativa, a
proximidade com o cotidiano do “feiti¢o, da sexualidade solta, do jeitinho e do favor”
16 A pluralidade do campo umbandista encontra-se na estrutura do proprio ritual que é
dividido em duas grandes vertentes vibratorias: a linha da “direita” e da “esquerda”. A
esquerda corresponderia o culto aos Exus e Pomba-giras identificados como energias
mais densas e materiais. Estas entidades teriam advindo da antiga macumba carioca e
foram adaptadas, através do chamado batismo, para desfazer trabalhos pesados e
auxiliar nas questBes teldricas. O batismo seria um processo de doutrinacdo e

purificacdo que tornaria estas entidades consideradas maléficas em guias educados e

'>Jornal de Umbanda. N° 44, Julho 1954.
peter Fry. “Gallusafricanus est, ou, como Roger Bastide se tornou africano no Brasil”. Folhetim, 15 de
Julho de 1984 Apud Maria Laura Viveiros de Castro Cavalcanti (1986, p.100).
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aptos para participar do ritual umbandista.

... 0 Exu pagéo é tido como o marginal da espiritualidade, sem luz,
sem conhecimento da evolucgdo, trabalhando na magia do mal para o
mal, em pleno reino de quimbanda (..) J& o Exu-batizado,
caracteristicamente definido como alma humana sensibilizada pelo
Bem, palmilhando um caminho de evolucdo, trabalha para o Bem,
dentro do reino de quimbanda, por ser for¢ca que ainda se ajusta ao
meio, nele podendo intervir, como um policial que penetra nos antros
da marginalidade®’.

O culto a entidades ndo batizadas, ou seja, aos espiritos pagaos em suas formas
originais veneradas na macumba, recebeu o nome de quimbanda. E interessante
perceber como a umbanda, apesar de sofrer inimeros ataques, ndo conseguiu fugir do
sistema valorativo da contra-estigmatizacdo e acabou por eleger a quimbanda como um
dos alvos principais de suas criticas. Para os adeptos da Umbanda Pura, a quimbanda
seria uma variagdo do ritual umbandista voltada para pratica do mal, a chamada “magia
negra” %, Neste sentido, o vinculo entre umbanda e quimbanda parece indissociavel
como a propria polaridade bem-mal, dicotomia muito caracteristica na tradicdo cristd. A
quimbanda ¢ necessdria @ Umbanda? Se ndo houvesse a “quimbanda” a Umbanda
perderia seus objetivos? Seguindo esta l6gica, a razdo de ser da umbanda seria curar 0s
maleficios produzidos pela quimbanda e promover a evolucdo dos seres que vivem na
inferioridade da terra’®.

Este trecho explicita como identidade e diferenca sdo relacionais e, portanto,
complementares. Os estudos culturais chamam a atencdo sobre o quanto a identidade
necessita da diferenca para se afirmar como tal. E a distin¢do entre o “nds” e o “outro”
que permite a construcdo de sistemas classificatdrios que ddo sentido e ordem ao mundo
social, representado simbolicamente através dos discursos e dos ritos. Segundo
Woodward (2000, p. 65) “¢ a linguagem e o simbdlico que passam a fornecer alguma
compensacao, ao proporcionar pontos de apoio linguisticos nos quais se torna possivel

ancorar a identidade”.

Tomaz Tadeu da Silva (1998) ressalta que a questdo da linguagem é central na

7 Cavalcanti Bandeira. O que é umbanda Apud Renato Ortiz, Op. cit., p. 125.

8 A quimbanda também pode ser vista como um aspecto do ritual umbandista. Algumas tendas
classificam a quimbanda como a parte da umbanda que corresponde a linha da esquerda (Exus e
Pombagiras) e ndo como uma religido a parte a ser combatida. Esta linha deveria ser controlada e contida
pela hierarquia dos espiritos “da direita”, mas teria um papel fundamental e indispensavel na condugéo
dos rituais de vibragdo mais densa, material. De qualquer maneira, a quimbanda é quase sempre temida e
vista com ressalvas por lidar com forcas ditas inferiores.

¥Jornal de Umbanda. N° 40, Marco de 1954.
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construcdo do processo identitario. Os atos de linguagem criam, nomeiam, instituem,
significam, definem, descrevem, qualificam, afirmando o que “¢” ¢ o que “ndo ¢” para
estabelecer a diferenca. Todavia a linguagem é vacilante, ambigua, devido ao aspecto
representacional do signo como um sinal, um traco do “real”, uma atribui¢do de sentido,
e ndo a presenca do “real” propriamente dita. O discurso (seja ele escrito, falado ou
imagético) é a peca chave da representacdo social como um sistema de significacdo
cultural fluido, inconstante, diretamente ligado as relacbes de poder. Ao afirmar que o
objetivo da Umbanda é “destruir os maleficios produzidos pela quimbanda”, 0S
tedricos da Umbanda Pura estabelecem um juizo de valor, um lugar de autoridade em
relagdo a quimbanda, pois “quem tem o poder de representar, tem o poder de definir e
determinar a identidade (...). Questionar a identidade e a diferenca significa, nesse
contexto, questionar os sistemas de representacdo que lhe ddo suporte e sustentagdo”
(SILVA, Op. Cit., p. 91).

Outra questdo que reforca o aspecto hibrido da umbanda é a variedade de seu
pantedo, herdada da religiosidade africana. Segundo Muniz Sodré “as tradi¢des
africanas também deixaram como legado para a umbanda a concepcdo da existéncia
plural de Deus intrinsecamente ligada a existéncia do proprio homem” (Op. Cit., p.
174). A partir desta andlise, pode-se compreender melhor o culto as chamadas for¢as
intermediarias, representadas pelos guias e entidades que seriam manifestacfes
especificas do Todo (Deus ou Cosmos). Esta perspectiva também pode derivar da
influéncia direta do catolicismo popular no qual os santos séo vistos como um ponto de
intercessdo entre o sagrado e o profano e recebem formas de veneracao téo particulares
que “muitas vezes ofusca o proprio criador do mundo” (ORTIZ, Op. Cit., p. 72).

Pode-se inferir que a prépria afirmacdo da identidade plural da Umbanda Pura é
um movimento de interdiscurso por basearem-se no “ja-dito”, nos saberes estabelecidos
por outras tradi¢des, recorrendo a memoria das religides que a constituiram para dar

sentido a sua existéncia.

A questdo que se apresenta entre Umbanda e Espiritismo é analoga a
esta outra: Umbanda - Quimbanda e Candomblé (e outras linhas
menos conhecidas). Assim os espiritistas lutam para estabelecer a
diferenca existente entre Umbanda e Espiritismo e vice-versa, 0S
Umbandistas lutam igualmente para estabelecer a diferenca entre
Umbanda, a Quimbanda e o Candomblé?.

?Jornal de Umbanda. N° 29, Marco de 1953.
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O fendémeno da estigmatizacdo como afirmacdo identitaria também aparece no
relacionamento das religiGes protestantes com a umbanda. A vertente do protestantismo
denominado neopentecostal desenvolveu um vinculo de proximidade e conflito com as
religibes afro-brasileiras em geral. Esta corrente intensificou a magicidade do ritual
pentecostal (BENEDITO, 2003) que ja possuia algumas caracteristicas sacrais devido a
exaltacdo a experiéncia do Espirito Santo, como um balsamo de graca e carisma sobre a
rigidez ética e anti-ritual do protestantismo tradicional. O culto neopentecostal® se
caracteriza por dar um papel de destaque para as manifestagdes dos dons do Espirito
Santo como profetizar, promover curas milagrosas, orar em linguas e exorcizar
espiritos.

Nesta perspectiva, Jesus teria concedido, a cada pastor e a cada fiel converso,
capacidade de desenvolver poderes sobrenaturais para lutar contra as forcas do mal,
difundidas no seio da sociedade. Curiosamente, a exemplificacdo das a¢des do mal ou
do deménio, na doutrina da maioria das denominacdes neopentecostais desenvolvidas
no Brasil, sdo diretamente associadas aos cultos afro-brasileiros. Na verdade, pode-se
entender o processo de estigmatizacdo do culto umbandista como elemento constitutivo
da prépria identidade de vérias vertentes neopentecostais (BARROS, Op. Cit., p. 115)
como a Igreja Universal do Reino de Deus, Igreja Renascer em Cristo e Igreja
Internacional da Graca de Deus. Um dos principais pontos do ritual destas
denominagdes ¢ o de desfazer “amarragdes”, magias, feiticos, macumbas e livrar as
pessoas dos “encostos”, os chamados espiritos maléficos que impdem entraves e
contendas, através de exorcismos e sesses de descarrego. Ora, esta também seria uma
funcdo da Umbanda Pura se comparada a quimbanda e outras denominacfes que
pratiquem a magia anémica. Além disso, a questdo da melhoria da vida material e
cotidiana, do foco no tempo presente, € uma preocupacdo tanto da Umbanda como
destas denominacOes que baseiam suas a¢des na Teologia da Prosperidade e da Batalha

Espiritual®.

2o neopentencostalismo seria uma radicalizagdo dos principios pentecostais, baseando seu culto na
batalha espiritual contra as forcas demoniacas. Foi introduzido no Brasil com a fundacdo da Igreja
Universal do Reino de Deus em 1977.

?Heranca da colonizacio puritana, a Teologia da Prosperidade é originaria dos Estados Unidos e se
difundiu no periodo p6s-crise de 29. Prega o sucesso financeiro e social pelo poder da fé, por meio da
confissdo positiva ou autoafirmacdo das béncdos de Deus (promessa de vida abundante e isenta de
problemas, caracterizada pela pregacdo das “determinagdes das vitorias” em voz alta). Esta abordagem
baseia-se na guerra espiritual contra o poder de Satanés, fonte de toda provagdo e sofrimento. Nesta
perspectiva, ndo ha espago para aceitar as vicissitudes da vida como as enfermidades, as dificuldades
financeiras ou problemas sentimentais, pois tudo isto é visto como obra do demdnio que deve ser
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O embate entre neopentecostais e afro-brasileiros ndo se resume
apenas a tentativa de afirmacdo de uma identidade religiosa, mas
também a disputa de um mercado de bens e servigos simbolicos (...)
0s neopentecostais vém cada vez mais dirigindo seus ataques a
resolucdo de problemas materiais de seus fiéis, fazendo com que a
felicidade espiritual subordine-se a material (BENEDITO, Op. Cit., p.
80).

O discurso neopentecostal de demonizacdo dos cultos afro-brasileiros como
justificativa para combater veementemente a “magia negra” vem acompanhado de
certas praticas rituais muito semelhantes as da umbanda e do candomblé, como o
“descarrego espiritual” pelo uso do sal, 6leos bentos, galhos de arruda para afastar
“mau-olhado”, inducdo a possessdo, expulsdo de espiritos, quebra de maldicdes e, no
caso da Igreja Universal, até oferta de balas e doces no dia de Cosme e Damiéo e
utilizacdo de fitas protetoras, semelhantes a fita do Senhor do Bonfim (FRANCISCO,
2004). Um dos maiores sucessos editoriais do género neopentecostal é o livro Orixas,
Caboclos e Guias: deuses ou demoénios? escrito pelo ex-umbandista Edir Macedo, bispo
fundador da Igreja Universal do Reino de Deus. Editado em 1980, o livro € um Best
seller e seu contetdo deprecia abertamente a imagem dos cultos afro-brasileiros e do
espiritismo, em geral vistos como abominacdo e demonolatria, principais geradores de
todo tipo de maleficios. Interessante perceber, no entanto, que as “técnicas”
recomendadas para livrar-se da influéncia de Satanas sdo semelhantes aos trabalhos de
limpeza da Umbanda que, todavia, levam nomes diferentes: sarava, despacho é
chamado de descarrego ou exorcismo na IURD; os guias ou entidades sdo designadas

como “encostos” pelo pastor; o passe corresponderia as correntes de oracdo de

imposicdo de maos; a incorporacdo é chamada de possessdo demoniaca, etc.

Se alguém chegar a igreja no momento em que as pessoas estdo sendo
libertas, poderd até pensar que estd em um centro de macumba, e
parece mesmo (...) quando fazemos a limpeza em suas vidas, quando
os deménios sdo expelidos levam com eles todo o mal, ai vem a
bonanga (...). Nessas reunifes milhares de pessoas tem se libertado
dos exus, caboclos, orixas, erés e outros deménios (MACEDO, 2004,
p. 23).

Todos estes processos de troca discursiva ainda forjam a identidade da Umbanda

Pura que se constituiu e se constitui...

combatido. Cf Etiane Caloy Bovkalovski de Souza. “Os pentecostais: entre a fé e a politica” in Revista
Brasileira de Historia. So Paulo: Vol. 22, n°. 43, 2002.
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... inserida num ambiente césmico dividido entre diversas fac¢gdes que
se relacionam por meio de ataques e defesas misticas. Como ocorre
nas disputas de amor e noutras situacdes competitivas: 0 bem de uma
parte pode ser o mal de outra, e vice-versa (BARROS, Op. Cit., p. 6).

Ela é retaliada justamente por reunir elementos de diversas tradi¢fes em torno de
uma mensagem cristd, de um ritual mégico didatico e moralizante, de uma sabedoria
letrada, de acOes voltadas para os problemas cotidianos e, principalmente, de signos que
a aproximam de uma ideia do que é ser brasileiro. A representacdo da brasilidade na
Umbanda incomoda e fascina, pois tenta congregar o marginal e o intelectual, a
transgressao e a moral, a magia e a religido. A identidade da umbanda é escorregadia,

complexa, plural, como a identidade da propria nacéo brasileira.
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Resumo: Através da anélise de narrativas de dentro de um terreiro de Umbanda ouvidas
da mae de santo “Maria Bonita” foi possivel descrever praticas de cura magico religiosa
e tracar uma proximidade entre os agentes magicos religiosos do universo da pesquisa.
Do mesmo modo, é utilizado recursos da analise de discurso para entender expressoes
polissémicas dentro destas narrativas. O universo do terreiro em questdo tem
particularidades que apontam para estratégias de sobrevivéncia, ou seja, existe uma
estreita relacdo com outros agentes do sagrado do campo religioso brasileiro. Neste
ponto, 0s agentes do sagrado que tem hegemonia compartilham, mesmo que
momentaneamente, o prestigio social com as ja conhecidas por sua marginalidade, as

religides afro-brasileiras.

Palavras-chave: sincretismo, reciprocidade, campo religioso, irmandade.

“SANTOS” O NO, PERO AQUI ESTAN: LA UMBANDA
EN TOCANTINOPOLIS-TO

Resumen: A través del andlisis de narrativas dentro de un terreiro (templo) de
Umbanda escuchadas de la madre de santo "Maria Bonita" fue posible describir
préacticas de curacion magico religiosa y trazar una cercania entre los agentes magicos
religiosos del universo de la investigacion. De la misma manera, se utilizan recursos del
analisis de discurso para entender expresiones polisémicas dentro de estas narrativas. El
universo del terrero en cuestion tiene particularidades que apuntan a estrategias de
supervivencia, 0 sea, existe una estrecha relacion con otros agentes de lo sagrado del
campo religioso brasilefio. En este punto, los agentes de lo sagrado que tienen
hegemonia comparten, aunque momentaneamente, el prestigio social con las religiones

afro-brasilefas.

! Universidade Federal do Tocantins
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Palabras clave: sincretismo, reciprocidad, campo religioso, hermandad

Introduciao

Comecei a coletar os dados desta pesquisa no ano de 2011, final da graduagao
em Ciéncias Sociais, naquele momento a preocupacao era estudar o fendmeno religioso
afro-brasileiro na cidade de Tocantindpolis — TO. A Tenda Sdo Jorge Guerreiro se
mostrou aberta ao didlogo depois de incessantes visitas e entrevistas. O terreiro em
questdo ¢ muito sincrético, pois apresenta elementos da pajelanca, com a presenca de
seres miticos como Botos, Sereias, Surrupiras nos toques publicos, do lado da umbanda
podem ser notadas as entidades pretos-velhos, caboclos, o altar cheio de imagens de
santos catolicos em detrimento das representagdes de orixas, no comeco dos rituais se
abre com a reza do terco, dos benditos entre outras rezas catolicas ¢ ndo com a
reverencia a Exu (que abre os caminhos) como ¢ mais comum em outros terreiros. A
presenca das entidades da esquerda’ so serdo notadas no final dos toques com a
incorporagdo de Exus e Pombagiras.

Depois de encerrar o curso de graduagdo vi que o trabalho final estava extenso e
que havia possibilidade de transformar alguns capitulos em artigo, este trabalho entdo ¢
fruto destas pesquisas que desembocam no ano de 2015. Neste ano fui morar na casa da
mae-de-santo “Maria Bonita”, como assim ¢ conhecida por seus amigos, frequentadores
e clientes do terreiro. A mae-de-santo estava morando sozinha j& a algum tempo, suas
filhas-de-santo ja estavam todas falecidas, entdo pela minha proximidade e pela
necessidade de um lugar para morar®, além do intuito de continuar a pesquisa, solicitei

um comodo da casa onde fui prontamente aceito.

Seguramente, os antropologos culturais gostam de fazer isso
comportamentalmente  (‘observagcdo  participante’) e mesmo
emocionalmente (‘empatia’). Se, porém, eles ‘virarem nativos’
cognitivamente, ndo mais estardo em condicdes de fazerem
antropologia cultural. Eles cairdo fora do universo do raciocinio
metddico dentro do qual tal empreendimento tem sentido, ou até, ¢
real (BERGER, 2018, p.29).

* Por este termo quero me referir as entidades que na cosmovisdo do terreiro se apresentam do lado que
faz aversdo a entidades da linha branca que ja ‘evoluiram’, que fazem caridade como pretos-velhos,
criangas, caboclos e outros. Isso tras uma alusdo ao espiritismo.

3 Depois da graduagdo, fui aprovado num concurso para Cientista Social em Porto Franco — MA, no
entanto, s fui tomar posse em 2015 a essa altura ndo estava mais morando em Tocantinopolis — TO.
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Nao estava ali para ser iniciado, para levar a tradi¢do religiosa da mae-de-santo a
frente e sim para continuar pesquisando agora com lagos de amizade mais estreitos. Este
trabalho esta dividido em duas partes, na primeira delas demonstro como se efetiva
dentro da umbanda a cura religiosa, através do cumprimento de promessa ¢ onde o
terreiro serve como lugar sagrado, uma alternativa médica em detrimento da medicina
oficial. Nesse espacgo sagrado que € o terreiro abre-se espaco dentro do panteon africano
para inimeras outras entidades, como os santos do povo, como Padre Cicero de
Juazeiro. Na segunda parte apresenta-se uma relagdo de proximidade entre um Bispo
Catolico e a mae-de-santo “Maria Bonita”, vistos a principio como inimigos na fé, no
decorrer desta parte percebemos o quanto o universo religioso dos dois tem elementos

em comum que favorecem o estabelecimento de uma irmandade no santo.

A intervencao dos “santos”

As narrativas analisadas neste artigo foram colhidas através de entrevistas
realizadas com a mae-de-santo “Maria Bonita” (apelido) da Tenda Sao Jorge Guerreiro
da cidade de Tocantinopolis - TO. Me debrugarei sobre as narrativas de sua memoria e
a partir dela buscarei compreender os sinais diacriticos que constituem sua identidade
social. No referido terreiro, como em muitos outros, € comum reverenciar santos
catolicos e outras entidades sobrenaturais como: caboclos, indios, ciganos, exus,
princesas, orixds e etc. Para os propositos do presente artigo serdo analisados as
narrativas relativas aos santos, muitos deles ndo “reconhecidos” (canonizados) pela
Igreja Catolica.

Padre Cicero conforme a enciclopédia Barsa “nasceu no Crato-CE em 23 de
marco de 1844 e veio a falecer em 20 de julho de 1934, foi vice-governador e deputado
federal, em 1891 comecaram a circular noticias de seus milagres” (BARSA, 1997, p.
175). Afirma-se, dois anos antes, ao dar comunhao a uma mulher, a hostia se convertera
em sangue, fato que se repetira varias vezes.

Ramos (2002) afirma que Padre Cicero em suas pregacdes fez com que seus
romeiros pegassem em armas € lutassem junto aos cangaceiros pela cidade de Juazeiro -
CE contra o governo do coronel Marcos Franco Rabelo que queria a morte do padre. No

entanto, o que dificilmente se relata ¢ que o Padre Cicero nunca deu a “Lampido” o
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titulo de capitdo, ao contrario, ele aconselhou 0 mesmo a se retirar do cangago®. Relata-
se também, Padre Cicero ficou receoso apds o “milagre” ocorrido com a beata Maria de
Araujo (mencionado acima). Tal fato chegou aos ouvidos do Bispo D. Joaquim José
Vieira, onde ndo acreditou no fenomeno e criou entao uma comissao de religiosos para
averiguar o ocorrido. Tal comissdo ndo confirmou o milagre e Padre Cicero foi suspenso

da Ordem.

O Relatério do Inquérito foi enviado a Santa Sé, em Roma, ¢ esta
confirmou a decisdo tomada pelo bispo. Todos os padres que
acreditavam no milagre foram obrigados a se retratar publicamente,
ficando reservada ao Padre Cicero uma punigdo maior: a suspensao de
ordem. Durante toda sua vida ele tentou revogar essa pena, todavia,
foi em vao. Alids, ele até que conseguiu uma vitdria em Roma, quando
14 esteve em 1898. Entretanto, o bispo, por intransigéncia, manteve a
posi¢do”.

Santo ou ndo, Padre Cicero ¢ um fendmeno religioso no Nordeste, sendo
cultuado por milhdes de fiéis, atribuindo a este fama de santo milagreiro. Em entrevista
com Dona “Maria Bonita”, ela nos conta, o Padre Cicero apareceu a um rapaz chamado
Ricardo que tinha sido vitimado por um acidente automobilistico € se encontrava entre a

vida e a morte.

- “Maria Bonita”: Padre Cicero veio dentro do meu saldo uma vez.
Um rapaz pulou de um carro, o Ricardo da dona Maria Concei¢ao bem
aqui. Ai tiveram com ele internado muitos dias no “SESP” (Sistema
Estadual de Satde Publica). Os médicos disseram: Dona Maria
Conceigao leve seu filho que ele ‘td’ morto. Dona Maria ‘panhou’ um
carro e trouxe o menino s6 roncando e levou ali para a casa dela. Me
perguntou: Maria eu quero seu saldo pra mim internar meu filho? Pois
ndo Dona Maria, o lugar que a senhora quiser. Ela escolheu aquele
lado ali da mesa, estendeu um colchdozinho, botou em cima um
travesseiro, ficou passando a mao nele. Uma hora ele tomava folego,

* “Tudo indica que Lampido foi a ‘terra do padrinho’ porque Floro lhe fizera o convite para participar do
‘Batalhdo Patridtico’ [...]. Floro, com o apoio de Artur Bernardes, ficara encarregado de reunir homens,
dando-lhes fardas, armas e muni¢do. Sob seu comando, o ‘Batalhdo Patridtico’ deveria ‘defender a
nacdo’. Na época, a imprensa de Fortaleza noticiou que a nova empreitada de Lampido era mais uma
prova que colocava o Padre Cicero no rol dos protetores de bandidos. Juazeiro aparecia, mais uma vez,
como um espago no qual o banditismo tinha livre acesso. Diante das acusagdes, o proprio Padre Cicero
publicou, no Jornal do Comércio do dia 06 de marco de 1926, [...]. O principal argumento do Padre
Cicero baseou-se em um questionamento que ele mesmo se fez: “Porventura sou eu chefe de Policia,
comandante de tropa, autoridade que tenha o dever de prender os delinquentes?’. Em seguida, ele afirmou
que sua postura nao contrariou seu papel de missionario catélico. Com linguagem clara e incisiva, Padre
Cicero argumentou que, ao aconselhar Lampido, agiu ‘apenas como sacerdote’, que tinha o dever de
mostrar o bom caminho. Para terminar, reafirmou que ndo era protetor de cangaceiros € prop0s aos
governos estaduais uma plano de combate ao banditismo, ‘numa ag@o conjunta, segura e bem orientada na
qual ndo faltem também os sentimentos de humanidade e caridade Cristas’ (RAMOS, 2002, p.164-165).

® (http://www.portalsaofrancisco.com.br/alfa/padre-cicero/padre-cicero.php).
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ai eu pa! Aumentava a fé dela, rezei um terco e ela pediu que
oferecesse para o Padre Cicero. Ai eu ofereci. O Ricardo ficou I4.
Quando foi com seis dias ela me disse: Dona Maria a senhora pode
ficar com o Ricardo aqui para eu ir 14 em casa banhar e trocar de
roupa? Posso. Al eu sentei 14 de junto dele, ele quietinho tomando
folego, respirando. Ai deu vontade de vim no banheiro e eu vim
(Maria fala baixinho). Quando cheguei 1a o rapaz nio ‘tava’ na cama.
Quem nem mexia! Ai eu caminhei devagarzinho, devagarzinho ali
para aquele quartinho (o terreiro) onde estd aqueles ‘santos’. Ai ele
disse para o Ricardo: faz assim com as maos (posi¢do de oracdo). O
Ricardo disse: sim eu vou fazer. Assim ‘ta’ bom? Eu vou fazer do jeito
que vocé ‘ta’ dizendo. Eu escutava a voz da pessoa.

- BBS: Falando com o padre?

- “Maria Bonita”: Falando com a pessoa la. Ai eu olhei na brecha da
porta, a porta ‘tava’ assim rente a duas caixas de papel. Eu vi o
Ricardo sozinho fazendo assim com as maos, depois eu vi um vulto
marrom passar assim por detras dele. Ele disse: a béncdo, minha
bengdo. Eu escutava: Deus abencoe com aquela fala grossa. Ai eu
entrei que eu vi que a pessoa tinha saido. Perguntei: Ai Ricardo quem
era? O Padre, o Padrinho Cicero. Foi ele quem ti ‘panhou’ da cama?
Foi. Ele veio mesmo! E o rapaz quando ela chegou, ele ‘tava’ 14 dentro
mais eu conversando. Eu disse: Dona Maria vamos ajoelhar e vamos
louvar que seu filho ficou bom, foi Padrinho Cicero que curou ele, por
parte de Deus. Ai nés ajoelhemos ali de redor dele e rezemos. Dona
Maria chorou ¢ eu fiquei. Muito obrigada Senhor! Meu Padrinho
Cicero veio no meu saldo, curou o Ricardo gragas a Deus.

Com a leitura mais aprofundada deste didlogo percebe-se Ricardo sendo
despachado pelos médicos. Através de sua mae, existe a busca de outros meios com
intuito de obter cura. A mae de Ricardo entdo recorre ao terreiro de Dona “Maria
Bonita” que serve de ambulatorio. Dona Maria Bonita entdo reza a pedido da mae de
Ricardo e oferece a oragdo para o Padre Cicero. Depois deste ato o “espirito do Padre
aparece”. A expressdo “aumentar a f&” leva a entender que a cura de Ricardo ndo se
deve a meios fisicos e o corpo aqui ndo se limita a uma realidade organica, mas também
espiritual. Assim sendo justifica-se o insucesso da medicina alopatica e apenas os
agentes de cura espiritual reuniram as condi¢cdes adequadas para uma intervengao
positiva. Em outras palavras, quando a mae de Ricardo pede a Dona “Maria Bonita”
ajuda, o terreiro entdo ¢ agraciado com a visita de Padre Cicero.

A mae-de-santo ¢ reconhecida como sendo agente de cura e consequentemente
tem seu conhecimento espiritual legitimado. Isto ocorre porque, segundo Paula

Monteiro (1990),

o médium que cura é alguém que, na maior parte das vezes, vem do
mesmo grupo social de seu ‘cliente’, sendo capaz, portanto, de
compreender e incorporar a experiéncia vivida do individuo que a
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procura. Neste sentido, pode-se dizer que a cura magica representa,
para as camadas populares, um universo de conhecimento alternativo
ao saber médico. Se ¢ verdade que o saber racional de que este ultimo
¢ portador nunca é posto em questdo, € também verdade que médiuns
e maes-de-santo se consideram portadores de uma sabedoria divina, de
um dom, e capazes de igualar e até mesmo ultrapassar o médico na
arte de curar. Se os membros das classes populares falam com
admira¢do das curas de certos chefes de terreiro, ¢ porque elas
fornecem a prova de que os médicos nao sdo os Unicos depositarios do
saber sobre as doengas. A cura magica significa, portanto, a
possibilidade de apropriagdo e reinterpretacdo do discurso médico
pelos grupos submetidos a sua sujeicao (p. 68-69).

Respondendo ao chamado, Padre Cicero “aparece e cura”, o rapaz o chama de
padrinho como tantos outros brasileiros. Dona “Maria Bonita” ¢ responsavel pela
comunica¢do com o sagrado, com o plano espiritual, ¢ ela quem detém os simbolos que
servem como ferramentas para alcancar onde habitam tais seres. O caso narrado acima
refor¢a a legitimidade dos trabalhos de Dona “Maria Bonita” como mae-de-santo,
aumentando seu status social entre alguns moradores de Tocantinopolis - TO. Se muitos
a admiram, outros tem até receio de passar perto de sua casa, o que também denota crer
nos seus poderes. Dona “Maria Bonita”, assim como a maioria das maes e pais-de-santo
que também sdo curandeiros, vive uma relagdo conflituosa com outros agentes de cura.
Mas, quando o sistema hegemonico de saide ndo consegue suprir todas as necessidades
da populagdo, abre-se espaco para a medicina religiosa. Ao contrario da medicina
alopatica, esta alcanga as areas mais interioranas do Brasil como a unica possibilidade
para o tratamento do corpo e da alma.

O processo de cura advindo dos santos requer um pagamento de promessa € se
for interrompido traz calamidades terriveis para a familia do paciente. Esta crenga ¢
encontrada desde a Europa medieval. Na época alguém da familia seria acometido de
sérios infortunios. Como exemplo temos a cura proferida ao cavalheiro Jordan Fitz-

Eisulf,

sua familia foi acometida de uma terrivel doenca, entre os que
morreram estavam seu filho cagula. Naquele momento ele recebia a
visita, de peregrinos vindos de Canterbury, que traziam consigo agua
benta do relicario de Sdo Tomas. Ele pensou em usa-la. Ele derramou
um pouco da agua benta na boca do menino. O garoto milagrosamente
ressuscitou. Naturalmente, ele prometeu ir em peregrinagdo por
agradecimento ao relicario de S3o Tomas em Canterbury. Mais uma
coisa e outra o fez adiar a peregrinagdo, mesmo Tomas tendo
aparecido numa visdo para lembra-lo. Um dia a paciéncia de Sao
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Tomas acabou. Ele voltou e matou o filho mais velho do cavalheiro.
Desta vez, claro, Jordan e sua familia fizeram a peregrinac;ﬁo6

Analogo as historias de cura medieval apresentada no decorrer da narrativa

acima ha outro exemplo que se assemelha muito com o que estou tentando demonstrar.

- “Maria Bonita”: [...] Ricardo ‘ta’ vivo até hoje. Ela (mie de
Ricardo) levou ele para casa. Ai ela ficou pagando uma promessa,
todo dia de terca-feira ela vinha e ficava de redor e lavava a roupa das
médiuns. Quando foi, parece seis meses, ndo quando foi com trés
meses a comadre Valda chegou e brigou com ela. Xingou ela e disse
que ela ‘tava’ trabalhando pra me ajudar, e que ela tinha que trabalhar
para enricar ela e ndo eu. Disse que eu ja era rica. Ai ela (Maria da
Conceigao) disse: ndo minha filha ‘t6’ pagando uma promessa pro
espirito do padrinho Cicero.

- BBS: A senhora nao quis iniciar ela no seu terreiro?

- “Maria Bonita”: Nao, ndo iniciei ndo. Fiquei caladinha. Ai a
velhinha (Maria Conceigao) ficou, ficou. Ai ela (Valda) ndo deixou
mais a velhinha, trabalhar (...). Ela (Maria Concei¢ao) caiu em castigo
porque ndo pagou a promessa. E ai a filha dela foi ‘pro’ pau. Um dia
ela ‘tava’ morrendo ¢ mandou me chamar. Eu peguei um Divino,
enrolei na bandeira e subi no rumo dela, cheguei 14 ela ‘tava’ 1a s6
roncando, pretinha, acabando de morrer. Eu botei nas maos dela assim
(a bandeira com a imagem do Divino) e disse: se ¢ devota do Divino
Maria da Conceigdo ‘td’ com ele em suas méaos. Ele (o demonio) fez
assim : “learrrrr”! Era o demdnio! Puxei umas seis vezes, pedi para
ela beijar o Divino, ela beijou e comegou a chorar e chamou meu
nome: Dona Maria? Senhora. Eu disse assim: eu trouxe o Divino ‘pra’
senhora e a bandeira, td aqui. Ai botei a bandeira e disse: caca as
pessoas e reza o terco. Eu chamei a Vete, a ‘Corrinha’ e falei: manda
chamar aquela velha do Salomdo (Valda) que ela disse que eu ndo
curava a Maria Conceic¢do, porque eu ndo sou Deus. Agora ela tem
que me ajudar rezar o tergo porque ela é acostumada a ver eu tratar
das pessoas. Isso € para ela deixar de ser incrédula.

Comparando as duas narrativas € possivel notar, por conta de certo descaso de
quem anteriormente havia sido agraciado pelos santos, de repente por negligéncia e
desrespeito com cumprimento de promessa passam a ser vitimas de punicdo. Por mais
que soubessem o dever de prestar as devidas homenagens aos seus santos protetores,
ambos os personagens se acomodaram e sofreram os castigos. Isso pode demonstrar
uma face ambigua. Dito de outro modo, os “santos” tanto podem trazer a “graga” como

podem provocar infortinios. Dito isso, Marcel Mauss comenta:

um dos primeiros grupos de seres com os quais os homens tiveram de
estabelecer contrato, e que por definicdo estavam ai para contratar com

6(BBCfour, Por dentro da mente medieval. http://www.youtube.com/user/bleogeo/ , domingo 20/03/2011,
13:08).
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eles, eram os espiritos dos mortos e os deuses. Com efeito, sdo eles os
verdadeiros proprietarios das coisas ¢ dos bens do mundo. Com eles ¢é
que era mais necessario intercambiar e mais perigoso ndo intercambiar.
Mas, inversamente, com eles ¢ que era mais facil e mais seguro
intercambiar. A destruicdo sacrifical tem por objetivo ser,
precisamente, uma doacdo a ser necessariamente retribuida (MAUSS,
2003, p. 206).

Os relatos acima apresentados revelam que qualquer relagdo social, segundo
Marcel Mauss, s torna-se possivel a partir da obrigagdo de “dar, receber e retribuir”.
Embora “Maria Bonita” ndo tenha cobrado monetariamente pelos seus servigos acaba
recebendo como forma de retribuicao alguns préstimos da mae do seu paciente, que
neste caso se predispos a lavar todas as roupas rituais das filhas-de-santo daquele
terreiro. A quebra de tal regra leva a uma desorganizagdo tanto do plano social como do
espiritual, pois, com a interrup¢ao do pagamento da divida, a mulher antes agraciada
pelos poderes do santo, passa a ser alvo de suas puni¢des, ou no minimo deixa de ser
digna de sua protecdo e, portanto, ¢ apossada pelo demonio.

Outro aspecto presente nesses relatos ¢ a necessidade de um intermediario para
que a intervencdo dos santos venha acontecer. No primeiro caso ndo se sabe se o
cavalheiro Medieval conhecia ou ndo o santo responsavel pela cura do seu filho, sabe-se
tao somente, foi com a ajuda dos peregrinos trazendo a agua benta que o santo interveio
em seu favor. J4 no caso de “Maria Bonita”, a mulher solicitante pede rezas a Padre
Cicero, o que denota ser devota ou mesmo conhecedora dos “poderes do Santo”, ndo
acredita que rezando sozinha vai alcangar éxito, transferindo a crenga as preces de Dona
“Maria Bonita”. Levando a crer ser esta reconhecidamente uma legitima intermediaria
entre os “santos” e seus devotos.

A partir dos relatos de Dona Maria Bonita pode-se concluir que tanto ela
enquanto agente intermedidrio de cura, quanto os seus pacientes pertencem ao mesmo
universo sociocultural e, portanto, comungam os mesmos simbolos. A mae de Ricardo
encontra uma receptibilidade ndo encontrada em outros meios, como o da medicina
alopatica, isso porque a linguagem do médico ¢ carregada de autoridade e sobrepde a
compreensdo do paciente. A este ultimo cabe apenas expor o que sente, enquanto ao
primeiro interpretar os sintomas e prescrever o tratamento. J& o processo de cura
religioso, como diz Claude Lévi-Strauss, a eficdcia simbdlica do tratamento depende de

trés condi¢des basicas:

71



Revista Calundu — Vol.3, N.1, Jan-Jun 2019

[...] existe, inicialmente, a crenga do feiticeiro na eficacia de
suas técnicas; em seguida, a crenca do doente que ele cura, ou
da vitima que ele persegue, no poder do proprio feiticeiro;
finalmente, a confianga e as exigéncias da opinido coletiva, que
formam a cada instante uma espécie de campo de gravita¢do no
seio do qual se define e situam as relagdes entre feiticeiro e
aqueles que ele enfeitica (LEVI-STRAUSS, 1973, p. 194-195).

A antropologia tem outros conceitos que ajudam a pensar o processo de cura
religiosa, como mana de Marcel Mauss. No inicio da primeira narrativa da mae-de-
santo, nota-se a importancia dada a sua casa, os seus cuidados com a vitima e a certeza
de que naquele ambito o paciente estaria seguro. Aqui o mana se revela mediante o
processo de trocas simbolicas e € tido como o elemento proporcionador do bom
andamento das relagdes sociais e divinas. Quando a peculiaridade em algo ou em
alguém diz-se ¢ por conta do mana, este pode estar em tudo, pode trazer a riqueza, o
poder, a inteligéncia, mais quando um individuo tem mana, principalmente no ambito
religioso, o mana é concedido pelo respeito e o cumprimento correto das relagdes com
os deuses. O mana de “Maria Bonita” € o que a leva ser procurada pelos individuos em

busca da cura.

Alianca com membros de outras denominacdes religiosas

No universo religioso do terreiro retratado aqui, ndo hd uma separagdo
conceitual rigida que divide o mundo dos homens e o mundo dos deuses. Homens
podem ao mesmo tempo serem vistos como “santos” e nem tanto assim, isso fica
evidente no fragmento de entrevista que passamos apresentar, onde a mae-de-santo nos
conta como recebeu pela primeira vez a sua entidade chefe, chamada Mae Marina e
como esta possibilitou-lhe estabelecer uma relagdo espiritual com o Bispo Dom

Cornélio de Tocantinopolis - TO.

- “Maria Bonita”: Ele (Dom Cornélio) tirou uma provacdo de cima
de mim. Um dia eu endoidei bem ‘acold’ na igreja de Sdo Sebastido e
acordei nos bragos dele. Eu dei uma menina ¢ ai eu estava nessa missa
a menina também ‘tava’. A mulher (mae adotiva da crian¢a) me viu,
pegou a menina e correu. O marido dela apanhou um revolver para
atirar em mim. Quando arrancou o revélver eu vi que ele botou o
revolver em mim. Eu baixei e ai eu endoidei, baixou Méae Marina em
mim e eu ndo vi mais o que eu fiz. Quando eu acordei eu ‘tava’ na
volta do brago do bispo. Ele botou a mdo em minha cabega e disse:
todo bicho briga por seus filhos, vocé tem direito. Ai eu desacordei
(sai do transe) na hora que ele ‘tava’ triscando em mim. Ele me disse
assim: ¢ ‘tu’ tem a mesma coroa que eu tenho, vocé tem a mesma
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coroa que eu tenho. Ai eu disse: pois ¢, mas eu ndo aprendi a ler. E,
mas, sua guerreira ¢ a mesma minha. Ai bateu minha cabeca na dele
que chega faiscou, deu fogo mesmo! Cruzou os bragos e o revolver ja
‘tava’ guardado na farda dele. Ai Dom Cornélio disse: ele ia atirar em
vocé, eu tomei o revolver do homem.

O surpreendente neste depoimento, além da histéria um tanto surrealista, ¢ o fato
de duas pessoas pertencentes a universos sociais tao distantes, haja vista que Dona
Maria Bonita ¢ natural de Serra da Cinta - MA, filha de posseiros, semianalfabeta possa
compartilhar com Dom Cornélio Chizzini que nasceu em Casalsigone, Italia, um mesmo
imaginario. Ambos acreditam ser protegidos por Mae Marina, por vezes representada
como Joana d' Arc e teria trabalhado no trafico negreiro, ou entdo substituta de Cabocla
Mariana da familia de Rei da Turquia’ no Tambor de Mina.

O discurso da mae-de-santo “Maria Bonita” estd cheio de elementos
importantes para analise. Primeiro, o Bispo reconhecer que a “coroa® de “Maria
Bonita” ¢ a mesma dele. Em qual sentido isso foi dito? Dom Cornélio reconheceu a
mediunidade em Maria, entdo, ele também detinha os conhecimentos da religido que
Maria pratica, ou melhor ele também era médium, ou “cientista” como Maria costuma
dizer? A certeza ¢ “Maria Bonita” identifica ele como sendo seu protetor. Ela estava sob
risco de morte, pois os pais adotivos’ de sua filha nio queriam ela e a crianca
estabelecendo contato.

Posso elencar varias simbologias nesse discurso, uma delas ¢ a de que a
entidade veio para defender “Maria Bonita”, mais como ela ainda ndo tinha
conhecimento lidar com a incorporacdo foi necessario que o Bispo, j& com mais
experiéncia pudesse segurar a mae-de-santo fazendo a entidade subir. Outra simbologia
¢ o uso do revolver, por que portar um revolver em pleno lugar sagrado como uma
Igreja? Quais as intengdes do seu dono? Seria mesmo o dono do revdlver o homem que
estava criando a filha de Maria? Ou era outra pessoa mal-intencionada? Ou Maria se
referia a arma para tornar a sua faganha ou a do Bispo ainda mais extraordinaria? O
discurso apresentado pela mae-de-santo ¢ extremamente poliss€émico, possui dois ou

mais significados, muitas vezes numa mesma narrativa os termos empregados contém

7 Para maiores informagdes ler Terra de Caboclo ou Desceu na Guma, de Mundicarmo Ferreti.

¥ Coroa ou croa, regido da cabega do médium que identifica mediunidade. No candomblé, no momento da
iniciagdo sdo feitas incisdes na cabeca do neofito.

? Em algumas regides do Brasil é comum criangas serem criadas por avos, tios, ou conhecidos que moram
na cidade e podem dd melhores condi¢des de vida as criancas. Ver Claudia Fonseca em Circulacdo de
Criangas.

73



Revista Calundu — Vol.3, N.1, Jan-Jun 2019

multiplos significados e devem ser levados em consideracdo se se quiser ter uma boa
compreensao.

Uma interpretacdo mais sistematica do discurso pode permitir identificar a
estrutura, ou a pré-estrutura que subjaz a narrativa. Aquela estrutura teimando em ficar
reclusa, subentendida. A pré-estrutura, também chamada de communitas, ¢ o que
podemos chamar de estdgio anterior a estrutura plena, ¢ como um plano liminar, se
encontra antes de estar plenamente na estrutura em si, ¢ o lugar de baixo em relacao a
estrutura que estd em cima. Toda estrutura antes ja foi communitas (TURNER, 1974).

Por um lado, o discurso de Dona Maria Bonita apresenta idiossincrasias.
Primeiro sua protetora, da linha de caboclo, apresenta-se a ela, incorpora, em um festejo
de Sdo Sebastido, santo catolico: “menino, foi o primeiro dia que ela (Mae Marina)
desceu em mim foi 14, na frente da igreja Sao Sebastido, Sdo Sebastido é guerreiro, e ela
¢ guerreira”. Por outro lado, ela afirma partilhar com o Bispo Dom Cornélio a mesma
energia espiritual: “ela ¢ da coroa do bispo”. Mas a frente Maria Bonita prossegue
dizendo: quem deu aval para abrir seu terreiro foi o bispo, pois, 0s mesmos eram
irmdos-de-santo: “eu trabalho com ela (Mae Marina)! Ele (Dom Cornélio) me deu
cobertura, quem quis esse saldo foi ele, foi ele que deixou botar esse saldo, porque se
ndo, a Igreja Assembleia de Deus ndo tinha deixado. Quem me apoiou foi o Dom
Cornélio, comecou por ai”’. Adiante a relacdo de parentesco ritual transforma-se em

parentesco social, como podemos perceber:

- “Maria Bonita”: [...] Eu me agarrei no caixdo dele gritando! Eu era
uma das filhas dele. Tinha eu e a Leusenira, que era mulher do Wilson.
A Leusenira ele criou mesmo, ele adotou como filha. Ninguém mexeu
comigo enquanto ele esteve aqui. Ele dizia que nem ele morto
ninguém ia mexer comigo, porque ‘ele’ ia fazer por onde ninguém me
vencer.

- BBS: A senhora ja viu ele aqui no seu terreiro depois de morto ou
nao?

- “Maria Bonita”: Nao, que eu saiba ndo. Fago promessa com ele,
vou la rezo, eu nunca mais alcancei ele, ele ‘ta’ num lugar bem longe,
nunca vi a alma dele, os bispos sdo muito dificil, eles fazem muito
juramento, ¢ muita coisa, eles ndo passam por nds aqui, eu nunca
passei por ele.

Dom Cornélio antes era irmao-de-santo de Dona Maria, ambos pertencentes a
mesma croa, sdo filhos da mesma entidade, o0 mesmo passa a ser pai e apos sua morte
uma espécie de “santo” protetor para quem se faz promessas, mas ao contrario dos
caboclos e orixas nao se pode ver, ter contato fisico ou espiritual.
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Apesar de se considerar muito proxima de Dom Cornélio, levando a pensar que
ela ¢ uma catolica convicta, mais isto de fato ndo ¢ verdade, pois como ela mesmo
conta: “faz muito tempo que eu ndo vou mais na Igreja”. Entdo onde ela o reverencia?
Seria no terreiro, embora ela nao o receba, o incorpore porque o mesmo foi um bispo,
quase “santo”? Isso ndo foi possivel descobrir até o momento, no entanto, como
mencionei anteriormente Dona Maria diz que o Bispo conhecia sua coroa, ou melhor
conhecia Mae Marina. O que isso quer dizer? Ele também entrava em transe com a
referida entidade? Por isso o Bispo teria apoiado a abertura do terreiro, mesmo a
contragosto dos demais padres e outras autoridades religiosas?

A propria Mae Marina, incorporada em Dona Maria, ¢ quem diz: “ele me
acolheu, hoje eu tenho uma coroa, tenho um centro, eu trabalho aqui dentro de
Tocantindpolis. Fui apoiada pelo bispo (...) porque eu tirei um ‘obsessor’ do sacristao
dele!®, Aqui, mais uma vez, parece uma classica relagdo de reciprocidade, assim como
expds Marcel Mauss em seu classico “Ensaio Sobre a Dadiva”. Deve-se deixar claro
que o Bispo nao apoiou Maria Bonita apenas na implantagdo de seu terreiro, mais
também na luta para obten¢do da guarda dos seus filhos, na prote¢do de sua integridade
fisica. Dona Maria nem sempre foi casada e tinha que sustentar os filhos ¢ nem sempre
fez isso através de servigos moralmente aprovados, ela cedia sua casa para os amantes
da cidade e também para prostitui¢ao.

Embora a relagdo estabelecida entre rezadores e eclesiasticos seja geralmente
tensa, conflituosa, aqui, pelo menos conforme Dona “Maria Bonita”, ¢ de cooperagdo e
de multiplo respeito. Mas ndo ha como negar, Dona “Maria Bonita” busca na figura do
Bispo aumentar seu prestigio social. Sem legitimidade por parte da maioria sociedade
circundante, (ataques de outras denominagdes, injurias de membros da mesma religido e
perseguicdo policial) o Bispo torna-se um poderoso amparo politico para o
reconhecimento do seu saber religioso e terapéutico. Em outras palavras, a relagao entre
Dom Cornélio e “Maria Bonita” contradiz historicamente a maneira como os padres

tenham se relacionado com esse universo religioso popular.

[...] rezadores e capeldes eram considerados pelos padres como rivais
ilegitimos, mas eram também sujeitos que, uma vez reconduzidos a
ordem da Igreja e subalternos as diretrizes dos vigarios, recuperavam
direitos oficiais de vida e de pratica religiosa. No entanto, os
curandeiros ndo podem ser ‘recuperados’ da mesma maneira, porque

' Entrevista realizada no dia 21/09/10 durante ritual. Quanto ao sacristdo, D. Maria nos contou que tirou
um espirito de freira que estava na pessoa.
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ndo existe uma ordem eclesiastica ou uma corporagdo profissional que
possa incluir, e ao seu trabalho: nem no catolicismo, pelo lado da
religido; nem na medicina, pelo lado das agéncias burguesas de cura.
Mesmo assim ou, talvez, por isso mesmo, eles souberam resistir,
multiplicar e diferenciar tipos de agentes e de servicos. Entre eles, as
benzedeiras catdlicas fazem confissdo de ortodoxia religiosa
conservando-se alheias a vida paroquial. Os agentes de possessdao
procedem da mesma forma com relagdo ao espiritismo kardecista, de
cujos principios podem se afirmar sincreticamente seguidores, mas de
cuja religido jamais se apresentam como representantes. Alguns deles
definem-se, no entanto, como ‘de umbanda’, procedendo como
profissionais autdbnomos ou procurando criar a sua unidade religiosa
coletiva (o centro ou o terreiro). Este € o ponto limiar onde tanto o
rezador catolico quanto o curandeiro mediUnico renunciam a
representatividade de comunidade ou classe, em troca de legitimidade
religiosa atribuida por agéncias confessionais de ambito externo
(BRANDAO, 1986, p. 54-55).

No caso especifico da Tenda Sao Jorge Guerreiro ocorreu algo um pouco
diferente do contido na anélise acima. Ao invés de acontecer uma agregacdo somente da
mae-de-santo com o padre, este também a reconhece como sendo uma boa pajé e
curandeira, portanto além da filiagdo com a umbanda houve também uma agregacio
com o catolicismo popular pelo menos na figura do Bispo Dom Cornélio.

Baseando-se em Marcel Mauss (2003) posso afirmar que houve sim uma troca
de favores, onde os dois agentes do sagrado sairam em equidade. Quando Dona Maria
afirma, com entusiasmo, que foi apoiada por um Bispo, isso representa para ela muito
mais do que uma simples alianc¢a contra as for¢cas maléficas, contra outras religides, ou
contra quem quer que seja, pois, no momento do contato com o Bispo, Maria, passa a
ser uma de suas filhas, seu terreiro tem legitimidade, saindo e respirando um pouco a
liberdade de dizer que ¢ uma umbandista. Neste caso houve ainda uma “solidariedade”
nos dizeres de Durkheim (1999), pelo fato de haver uma reciprocidade por parte dos
especialistas, um sabendo da responsabilidade do outro e de quao o outro ¢ importante
para manter o campo religioso, um depende do outro na medida em que pode tirar
proveito se reafirmando, ou reconhecendo como igual, pelo menos em parte quando
Maria fala que tratou de um “discipulo” do Bispo e quando a propria Maria foi acudida

em pleno publico por estar possessa ndo conseguindo se controlar.

Consideracgoes finais

No transcorrer das narrativas e das andlises nao se falou de outras casas de

toques, de irmandades entre tendas, € outros terreiros isso porque mesmo sendo
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representada por uma Federagdo Nacional de Umbanda que tem sede em Araguaina —
TO' algumas chefes de terreiro, mies-de-santo de Tocantinopolis — TO e de outros
Estados do Brasil vivem em constante briga entre si, com ofensas de todo os lados, que
vao desde a acusacao de feitigaria (o feiticeiro ¢ sempre o outro), até¢ de charlatanismo e
praticas rituais ndo eficazes. Isso acontece pelo fato do sincretismo religioso que
dificulta a aproximagdo entre os terreiros, pelo numero de adeptos ser minimo nas
cidades onde aconteceu esta pesquisa e por brigas internas que fazem os filhos-de-santo
abrirem suas proprias casas afim de ter maior autonomia e autoridade.

A estratégia adotada pela mae-de-santo apresentada diferencia-se e muito de
outras estratégias politicas de sobrevivéncia presente no mesmo campo espiritual e
religioso brasileiro, como por exemplo, a iniciagdo de novos membros na religido, a
adogao de novas praticas ritualisticas que estdo na moda, (como o fim do sacrificio de
animais, a compra de material sintético para os rituais e outros) o envio de clientes para
outras tendas e terreiros como uma forma de estreitar lacos estabelecendo assim uma
relacdo muito proxima como um comércio, a divulgacdo dos trabalhos em meios de
comunicacdo de massa, a amizade com politicos de renome, a divulgacdo de feitos
extraordinarios (curas milagrosas se assemelhando as Igrejas neopentencostais), a
transformagao do terreiro em patrimonio histérico e artistico.

Convém notar que a estratégia da mae-de-santo “Maria Bonita” ndo foi adotada
por sua vontade, a relagdo com o Bispo Dom Cornélio aconteceu como se fosse uma
contingéncia historica, algo impossivel de presumir. Este ndo € o unico exemplo da
relacdo de agentes das religides afro-brasileiras com padres, isso porque em Porto
Franco — MA as caixeiras do Divino Espirito Santo dangam salambisco com o Padre™
nos dias de Festa do Divino, nos dias de performance do Império do Divino. Cabe
esclarecer que as caixeiras em questdo também frequentam os terreiros de
Tocantindpolis — TO, inclusive a Tenda Sao Jorge Guerreiro de “Maria Bonita”, sdao
também filhas-de-santo. Ndo sei se o padre em questdo tem conhecimento dessa dupla
identidade das caixeiras. Esse esclarecimento fica para outra pesquisa.

Tenho também o exemplo da Casa das Minas do Maranhdo onde suas ultimas

representantes preferiram ndo iniciar ou transmitir o conhecimento para pessoas fora do

" Maiores informagdes sobre essa filial da Federagdo ver Venancio (2013)

"2 Esta ¢ uma danga tipica da regido, o Padre em questdo faz parte da ordem dos capuchinhos e estava
dangando no patio de festas da Igreja Matriz Nossa Senhora da Concei¢do de Porto Franco — MA. Este
dia foi filmado e estd registrado no site: http:/www.rainhamaria.com.br/Pagina/14646/A-Festa-do-
Divino-Espirito-Santo-e-Padre-dancando-o-Salambisco-no-Maranhao.
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circulo religioso do grupo. Para estes, a contamina¢gdo com o mundo através da
influéncia de praticas estranhas ¢ pior que a morte. A estratégia neste caso ¢ manter uma
pureza ritual dos primeiros tempos de fundacao da Casa, evitando assim o que podemos
chamar de suicidio cultural (AMORIM, 2001).

A ainda uma enorme dificuldade na permanéncia dos “pacientes” dentro do
terreiro. Os relatos deste artigo ndo demonstraram, mais existe a procura pela casa da
mae-de-santo hoje em dia apenas para a solu¢ao dos infortinios, feita a cura religiosa e
pago a promessa ou o valor requerido pela mae-de-santo, os lagos entre os dois esta
desfeito. A muito tempo “Maria Bonita” ndo inicia ninguém em seu terreiro, as filhas-
de-santo que fazem parte do mesmo, estdo todas falecidas resta a ela continuar seus
trabalhos de outro modo que nao apenas nos toques publicos, o que chamo de um

retorno a “mesa” e ndo o fim da religido.
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CONHECIMENTOS QUE DIALOGAM

Calundu — Grupo de Estudos sobre Religides Afro-Brasileiras®
DOI: 10.26512/revistacalundu.v3i1.25241

Reza a lenda que o Brasil foi descoberto por portugueses. Todavia, como toda
lenda, esta ndo é inteiramente verdade. Quando portugueses tomaram conhecimento da
existéncia de terra nesta regido do mundo que chamamos de Brasil, ja havia por aqui
diversos povos, com vidas coletivas estruturadas, com suas culturas proprias e maneiras
complexas de compreensdo do mundo e de tudo que ha nele. A esses povos
convencionou-se chamar de indigenas. A descoberta, portanto, significou uma tomada
de conhecimento por europeus sobre a existéncia de um lugar, habitado por pessoas
diferentes deles, e consequente chegada dos europeus nesse lugar. Para os indigenas que
por aqui ja estavam, marcou o inicio de uma tragédia humanitaria, que importantes
humanistas (i.e. filosofos e cientistas sociais ligados aos estudos subalternos, as
epistemologias e pos-colonialismo do Sul) vém, no presente, chamando de invasdo
colonial — termo que aqui também adotaremos.

A invasdo colonial portuguesa foi, assim, marcada por um conflito de origem: a
dominacdo e subjugacdo dos indigenas. Estes foram submetidos, via violéncia, a um
regime de trabalho forcado, que buscava tirar proveito de seus conhecimentos sobre a
flora local e capacidade extrativista. E como nenhum povo se submete passivamente a
dominacdo por outro povo, a forca também foi usada para aprisionar os indigenas, de
modo que n&o fugissem. Criou-se, com isso, 0 cativeiro humano em terras brasileiras.

Pouco tempo passou ap6s a invasao colonial até que os portugueses
descobrissem que as terras recém-invadidas tinham potencial de oferecer riquezas outras
do que o extrativismo vegetal nativo. Minas poderiam ser abertas, lavras trabalhadas e
grandes plantacdes iniciadas. Para tanto, contudo, seria necessario outro tipo de méo-de-
obra, especializada nesses outros trabalhos e inexistente nas Américas. Seria necessario

mao-de-obra africana.

! Texto de autoria coletiva elaborado para o projeto de extensdo "Dialogos Comunitarios Calunduzeiros”,
Fazem parte do projeto, em ordem alfabética: Adélia Regina da Silva Mathias, Aisha Angele Leandro
Diéne, Andréa Leticia Carvalho Guimarées, Ariadne Moreira Basilio, Clara Jane Costa Adad, Danielle de
Cassia Afonso Ramos, Francisco Phelipe Cunha Paz, Gerlaine Torres Martini, Guilnerme Dantas
Nogueira, Hans Carrillo Guach, lyaromi Feitosa Ahualli, Luis Augusto Ferreira Saraiva, Nathalia Vince
Esgalha Fernandes, Tania Mara Campos de Almeida.
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Portugueses j& comercializavam com africanos desde muito antes de sua
chegada as Américas. E desses, ja compravam bens manufaturados, produtos agricolas e
pessoas. lgualmente, ja tinham estabelecido coldnias na Africa central e ja ensinavam
sua lingua e seus costumes por la. Grandes navegadores que eram trazer africanos
escravizados ao Brasil ndo seria uma tarefa dificil. Tampouco haveria de ser tdo dificil
subjuga-los por aqui, afinal, cativeiros ja existiam.

A historiografia oficial guarda poucas referéncias sobre este episodio de nossa
histéria, mas os primeiros africanos que chegaram escravizados ao Brasil dividiram
cativeiro com indigenas. E, apesar do fato de que os portugueses ndo valorizavam sua
associacao, esses dois grupos populacionais dominados construiram vidas juntos. E
realizaram trocas uns com outros. Trocas, inclusive, de conhecimentos sobre a terra,
sobre a flora, sobre a fauna e sobre suas religiGes, que, para ambos o0s grupos, focavam-
se no culto a natureza.

Povos descendentes de africanos no Brasil, ainda no presente, muitas vezes
reconhecem este contato original entre indigenas e seus antepassados em suas culturas.
Assim, elementos culturais de origem indigena sdo encontrados em festividades de
matriz africana. Exemplos faceis de pensarmos sdo a presenca de raizes, como a
mandioca, originalmente usada na culinéria indigena, nas comidas que entendemos
como de origem afro-brasileira (ex.: bob6 de camardo baiano).

O contato original e o fato de que os indigenas eram o0s donos originais da terra
no Brasil é também comumente lembrado nos terreiros das religides afro-brasileiras,
pela presenca dos cultos aos caboclos. Nos rituais afrorreligiosos do Brasil, caboclos
sdo os antigos indigenas, sempre muito reverenciados. E essa reveréncia vai além de
apenas cantigas, dancas e cumprimentos, sempre muito elaborados. Comidas de orixas
levam ingredientes ensinados por indigenas. A natureza e a paisagem deificadas tém
também aspectos indigenas. Os segredos da terra brasileira, finalmente, foram
aprendidos pelos africanos junto aos indigenas.

Mas conhecimentos ndo foram apenas trocados entre indigenas e africanos. Com
efeito, ndo devemos esquecer que ambos esses grupos foram colonizados pelos
portugueses e, toda colonizagéo, implica também em ensinamento forcado de costumes.
Assim, indigenas e africanos aprenderam uns com 0s outros, mas também com os
portugueses. E aprenderam também sobre comidas, pois cozinhavam para 0S

portugueses; sobre as historias dos reis de Portugal, pois eram estes seus senhores
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maiores; sobre as vontades dos portugueses, que tinham que satisfazer. E sobre a
religido dos portugueses também, que era a religido catolica.

E preciso neste ponto fazermos uma pausa reflexiva, para lembrarmos que,
durante a colonizacdo, a Igreja Catdlica ndo foi passiva. Ndo se tratava apenas da
religido dos portugueses, mas também de uma instituicdo colonizadora com direito
proprio (o direito candnico), com conhecimentos proprios, com modos de entender o
mundo préprio, etc. Tudo isso tinha grande forca durante a colonizacgdo, de modo que
devemos sempre nos referir a colonizacdo do Brasil como uma empresa de portugueses
e da Igreja Catdlica.

A organizagdo catdlica cabe dizer, era também balizada pela figura do rei de
Portugal, via Regime do Padroado. Na préatica, o padroado era um contrato firmado
entre a Santa Sé (aquele momento a instituicdo maxima do Catolicismo, que veio a ser
substituida juridicamente no presente pelo Estado soberano do Vaticano) e o rei de
Portugal, que outorgava a este o controle total da Igreja Catélica em sua Colbnia
americana — ou seja, no Brasil. Isto &, em outros termos, dizer que o rei portugués
assumia no que tange ao Catolicismo praticado no Brasil Coldnia, o lugar por direito
reservado ao Papa catolico, com a excecdo de ndo alterar a l6gica de rituais. Poderia,
ainda assim, indicar padres, controlar dioceses, etc. E poderia mesmo aceitar dentro das
igrejas elementos oriundos das religiosidades dos outros povos dominados. Um
exemplo disso no presente é a presenca de atabaques em algumas ceriménias catélicas
ainda hoje realizadas em igrejas do Pelourinho, em Salvador/BA.

Como dominadora, no entanto, ndo deve ser vista como surpresa a indicagédo de
que elementos do catolicismo foram absorvidos em maior medida pelas religides dos
povos dominados (fato até certo ponto entendido como sincretismo religioso?).
Religides como a Umbanda, o Candomblé e o culto ao Santo Daime, por exemplo,
organizam-se de forma anéloga a igrejas (possuem templos construidos para receber
cerimonias religiosas, abrem-se ao publico até certa medida e mesmo que guardem

segredos iniciaticos, possuem um calendario mais ou menos fixo de celebraces), ainda

2 O sincretismo religioso é um fenémeno que implica na mistura de aspectos (crencas, rituais, etc.) de
uma religido com outra(s), o que pode acontecer ou ndo em um contexto de colonizacdo ou outra relacéo
de poder.
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no presente, mesmo que se orientem por matrizes religiosas africanas e amerindias. A
congada &, por sua vez, uma celebraco catélica dedicada ao rei de Congo® e sua corte.

Assim, a integracdo no Novo Mundo exigia o desenvolvimento de estratégias
para a prépria sobrevivéncia humana e para a manutencédo de culturas e tradicdes. Por
isso desse encontro entre africanos e indigenas com os seus senhores, que exploravam
seu trabalho e aos quais deviam submissdo. Houve trocas significativas de
conhecimentos, seja na forma de assimilacdo de saberes pela imposicdo dos portugueses
na relacdo de dominacao decorrente da escraviddo, seja na forma do sincretismo, em
que os tracos culturais originais e estrangeiros se combinavam tdo intimamente que o
resultado era um todo cultural novo, produto também de uma relacdo de dominagéo, e
potencialmente, uma técnica de sobrevivéncia de quem se encontrava em posicao
hierarquicamente inferior.

Dessa forma, na Ameérica colonial, pessoas submetidas a um mesmo sistema de
dominagdo tiveram que lidar com as tensdes inerentes as diferencas entre as varias
etnias, e com aquelas advindas do sistema escravista. Elaboraram, portanto, formas de
organizacdo social que incorporaram contribuicdes africanas, indigenas e influéncias
dos senhores de origem europeia. Ao lado da diversidade dessas contribuicfes, as
determinacGes do sistema escravista foram fundamentais na elaboracdo desse dialogo

entre culturas.
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% 0 Congo (que pode ser grafado Kongo) aqui citado nao é o atual pais africano, mas foi um antigo reino,
localizado ao norte do centro da atual Angola. Este reino ja realizava comércio com Portugal durante o
periodo da colonizacdo brasileira e muitos africanos vieram escravizados de la.
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As préticas de alimentacdo e do consumo dos produtos da terra com fins
terapéuticos e de restauracdo preventiva do equilibrio para a sadde também demonstram
como ocorreu o encontro afro-amerindio no Brasil, através da formacéo e perpetuagédo
de habitos alimentares e remédios tradicionais, seja na medicina caseira ou em rituais de
cura.

Fora dos grandes ciclos de producdo da cana-de-agucar e depois do café, que
abasteceram os mercados mundiais e que restringiam a producdo de viveres no pais, a
alimentacdo cotidiana das pessoas comuns nas terras brasileiras foi se formando em
trocas que escapavam ao estilo de vida portugués civilizatério instaurado no periodo
colonial, que era uma imposicéo, ou o recriavam, resistindo a ele. E depois, terminaram
moldando o paladar até dos mais abastados, embora buscassem imitar os modos
europeus trazidos para ca. Isto devido a grande presenca de mulheres africanas e afro-
brasileiras em suas cozinhas.

Entre as idas e vindas do comércio transatlantico nesse periodo de formacéo,
espécies nativas e as trazidas para o Brasil fizeram surgir pequenos cultivos (rocas,
rocados), além do que ja era feito pelos indigenas, ou eram recolhidas na prépria
natureza, nativas ou aclimatadas. Com o tempo, foram criadas nossas cozinhas
regionais, mas alguns ingredientes tiveram um alcance maior, ja desde cedo.

O encontro do Brasil com povos africanos pode ser lembrado pelo proprio nome
de animais e vegetais comestiveis, como no caso da galinha d’angola. A galinha
d’angola, (também conhecida como angolista, capote, cocar, conquém, guin¢, galinha
pintada) ndo apenas é modelo de enfeites artesanais, mas costuma ser criada em
chécaras e fazendas para prevenir animais peconhentos, ja que tem o habito de viver

solta no mato.

! Texto de autoria coletiva elaborado para o projeto de extensio "Dilogos Comunitarios Calunduzeiros",
Fazem parte do projeto, em ordem alfabética: Adélia Regina da Silva Mathias, Aisha Angele Leandro
Diéne, Andréa Leticia Carvalho Guimardes, Ariadne Moreira Basilio, Clara Jane Costa Adad, Danielle de
Cassia Afonso Ramos, Francisco Phelipe Cunha Paz, Gerlaine Torres Martini, Guilhnerme Dantas
Nogueira, Hans Carrillo Guach, lyaromi Feitosa Ahualli, Luis Augusto Ferreira Saraiva, Nathalia Vince
Esgalha Fernandes, Tania Mara Campos de Almeida.
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Dentro dos cultos afro-brasileiros, essa ave continua tendo um papel muito
importante como comestivel com funcGes terapéuticas, sendo utilizada nos principais
ritos. Dessa forma, sua valorizacdo nas comunidades de origem africana, quilombos,
calundus e terreiros que iam se formando e resistindo a escravizagdo, terminou gerando
criacBes dessa ave, que se espalhou amplamente pelo territorio nacional.

A atual presenca da assim chamada galinha d’angola, uma ave que povoava o
continente africano, demonstra um elo muito antigo, pois alguns dos primeiros povos
africanos que chegaram ao Brasil vieram da regido da atual Angola. Por outro lado, a
mandioca e 0 amendoim, plantas nativas de nosso territdrio, foram levados para paises
da Africa. Quando aqui chegaram os europeus e africanos, eles ja eram cultivados pelos
povos originarios ou nativos de nosso territdrio, que hoje conhecemos como povos
indigenas, sendo que mais de 200 povos diferentes (dos contatados) conseguiram
sobreviver a colonizacdo e hoje habitam 688 Terras Indigenas e areas urbanas no
territério nacional, segundo dados reconhecidos oficialmente, sendo que podemos
encontrar indigenas em todos os estados.

O amendoim se tornou um ingrediente bastante utilizado na culinaria africana.
Hoje em dia, em Angola, a pasta de amendoim pode entrar na receita da tipica “muamba
de galinha”, um prato que lembra o frango com quiabo mineiro ou o xinxim de galinha
baiano. Aqui, ele se encontra preservado também como ingrediente das oferendas das
religides afro-brasileiras, embora seu uso ndo seja tdo conhecido na culinaria
afrorreligiosa como o da farinha de mandioca.

Os povos indigenas ao serem contatados pelos primeiros europeus ja possuiam o
saber do preparo da raiz de mandioca, como descascar, ralar, espremer, extrair a
manipueira (sumo) e fazer a farinha. Podiam também preparar uma bebida alcodlica a
base de mandioca que conhecemos como cauim, ainda preparado por diversos povos.
Depois dos europeus, veio sua fabricacdo em casas de farinha com aparelhos ainda
rasticos e sua disseminagdo nas terras africanas, através dos portugueses, holandeses e
de navegantes brasileiros que assumiram as mesmas atividades mercantis, a farinha
alimentando a tripulacédo e o contingente de africanos cativos trazidos para o Brasil.

Assim, a farinha de mandioca, de origem indigena, é a base que uniu o pirdo
brasileiro aos pratos tradicionais do funji ou matete em Angola e a iguaria chamada
kuanga no Congo, receitas africanas feitas com ela, e que sdo regadas pelo tempero de
molhos extraidos de peixes ou outras carnes. A farinha de mandioca também

proporcionou o preparo das farofas, imprescindiveis nas oferendas e nas refeicbes em
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homenagem a determinadas entidades e divindades bastante conhecidas atualmente dos
terreiros de umbanda e candomblé.

Alimento base dos povos indigenas antes da colonizacdo, o uso tradicional da
farinha de mandioca nas oferendas dos terreiros serve de termometro para medir o
quanto africanos e indigenas intercambiaram seus saberes e sabores. Essa mescla vinda
de diferentes matrizes culturais tem em suas primeiras origens as aldeias e os povoados
de pessoas escravizadas refugiadas em locais mais isolados ou relativamente proximos
de nacleos urbanos, que formaram os quilombos antigos.

Alguns deles ndo existem mais, e sua localizagdo ficava em areas urbanas onde
cresceram as cidades (como em bairros atuais de Séo Paulo ou Salvador). Outros
permaneceram como comunidades de quilombo contemporaneas que ainda povoam
nosso territério (rurais e também dentro do perimetro de grandes cidades), num total de
mais de trés mil registros municipais de suas terras comunitarias, em quase todos
estados, sendo as maiores concentracGes regionais: Para, Maranhdo, Bahia, Minas
Gerais, Goiés, Mato Grosso, Rio Grande do Sul.

Os antigos quilombos, territérios de resisténcia, contavam com a presenca de
populacbes indigenas proximas, pressionadas ou perseguidas, com modos de fazer e
sobreviver indigenas também se fazendo presentes. Neles passaram a serem cultivados
produtos em sua maior parte nativos das Américas ou africanos, como milho,
determinados tipos de feijdo, tubérculos (mandioca, batata-doce, cards ou inhame) e
havia criacbes de cabras e galinhas somadas a caca e a pesca para subsisténcia.
Documentos histéricos demonstram como os quilombos podiam inclusive possuir
espaco designado para moer os grdos e tubérculos, caracterizados como “casa de
pildes”, além de hortas.

As atuais comunidades dos territorios quilombolas ainda conservam muito desse
cultivo tradicional, através de sementes crioulas (ndo geneticamente modificadas) e
mudas tradicionais, apesar da pressdo da urbanidade e de empreendimentos sobre seu
ambiente e paisagem. Ainda utilizam o que produzem, em grande parte, em sua
culinaria. Seus doces de frutas agucaradas, assim como as bebidas tdnicas e curtidas séo
iguarias comercializadas e bastante apreciadas por toda sociedade, mas também
preparam tutus, pacocas (uma forma indigena de preparo), do fuba de milho angus,
broas e farofas, que sdo alimentos conhecidos por prestigiar as festas populares em todo

pais.
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As comunidades de quilombos ainda podem surpreender com os sabores de
cafés alternativos formados por grédos torrados de sucedaneos da coffe arabica (grdo da
Etiopia e do Iémen que veio formar um ciclo de monocultura nestas paragens), mas que
ja eram conhecidos antes da cultura do café, como o feijdo guandu (afro-indiano via o
Congo) e o fedegoso ou manjerioba, planta daqui, mas que ocorre na Africa, também
conhecida como “folha-de-pajé” (o curador indigena). Também lhe sdo atribuidas
garrafadas e bebidas tonicas, aguardente curtida com especiarias, como a canjebrina,
somadas aos chamados vinhos, como o de quiabo de angola (ou quiabo-roxo, caruru-da-
guiné, vinagreira - uma planta de folhas cor de vinho).

Interessante notar que algumas entidades homenageadas como ancestrais em
terreiros de umbanda, candomblés, culto de encantados e casas de religido afro-indigena
(dos mais conhecidos nacionalmente, os pretos-velhos/as e caboclos/as), costumam
receber refeiges no mesmo repertorio culinario dos quilombos, principalmente milho,
acrescidos dos subprodutos da cana-de-agucar e do café, dos dois ciclos monocultores
de alimentos.

Pretos e pretas-velhas incorporados gostam de saborear angus (semelhante ao
funji angolano feito com milho), vinhos (os tonicos quilombolas) e de tomar café, além
de pitar em seus cachimbos. Da mesma forma, caboclos, como habitantes das matas
ligados aos modos de sobreviver indigenas preferem os milhos cozidos, as frutas e o
mel extraidos da vegetacdo nativa, mas nao dispensam 0s gomos de cana e as
meladinhas (misturas de aguardente, mel e ervas). Seus utensilios, as cuias e 0s Coités,
também sdo feitos a partir da vegetacdo da mata, onde sorvem seus alimentos enquanto
conversam, aconselham e fumam tabaco.

O milho, amerindio e muito presente (embora fosse conhecida uma variedade
dele em terras africanas), entra também na composicdo de oferendas para grande parte
das divindades dos candomblés, sendo branco, verde ou vermelho, geralmente cozido.
Curiosamente, mungunza quer dizer “milho cozido” na lingua africana quimbunda. As
famosas pipocas do Velho, divindade da terra e da cura, podem curar afec¢cdes cutaneas
e outras doencas ao serem derramadas sobre a pessoa, dentro do enfoque medicinal do
candomblé. H& bebidas feitas ao modo africano com o milho, como o alua de milho.

O consumo do tabaco por entidades incorporadas durante as sessdes de consulta
(uma forma de terapia mental tradicional) e de cura, também chama a atencdo. Mais
uma vez, uma planta nativa que tem uso em rituais de estilo africano, denotando uma

aproximacdo afro-indigena. O uso do fumo sempre esteve associado a praticas
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medicinais nas sociedades tradicionais indigenas, e a folha in natura continua sendo
uma ferramenta de povos indigenas para limpar das doencas e melhorar a disposicao
geral. Esta aplicacao do tabaco tem grande divulgacdo no contexto dos cultos brasileiros
mais proximos da tradicdo indigena, que retnem pajelanca, torés, terecOs, pena e
maraca, catimbds, juremas, jaré e algumas formas de umbanda. Mas também entra em
oferendas de um grupo especifico nos candomblés.

A folha do tabaco conhecida através dos indigenas tornou-se um habito
saboreado inclusive em terras africanas, servindo de moeda de troca para navios que
iam permuta-la por mio de obra escravizada capturada na Africa, durante o periodo
colonial. Negociantes baianos e pernambucanos dominavam este comércio, que durou
mais de um século. O tabaco passou a ser cultivado e o que ndo ia para 0 mercado
europeu era tratado com bastante melado de cana e enrolado para carregar 0s navios que
lam para a costa africana.

O comércio de tabaco foi aos poucos sendo modificado por trocas relacionadas
com o azeite de dendé africano no século XIX. Aqui se percebe o sentido inverso em
que alimentos provenientes da Africa se instalaram definitivamente como parte da
culinéria nacional, como também o quiabo e modos de usar a pimenta. Muitos pratos
emblematicos, que foram primeiramente oferendas nos terreiros, sdo feitos com dendé.
O acarajé, bolinho de feijao frito neste 6leo nas ruas por mulheres vestidas a carater,
segundo a tradicdo religiosa dos terreiros, esta inscrito hoje como patriménio imaterial
nacional.

O acompanhamento tradicional do acarajé, a pimenta, também tem origem numa
histéria de permutas afro-brasileiras, de pimentas africanas com as nativas, das quais
duas espécies domesticadas por indigenas antes da chegada dos europeus. A chamada
malagueta africana (ou grdo do paraiso) ja era conhecida na Europa, e chegou a ser
introduzida no Brasil; depois este nome passou as espécies de frutos compridos
encontradas na América do Sul, posteriormente globalizados.

Na tradigdo religiosa, como as comidas ndo sdo valorizadas apenas pelo seu
sabor, mas pelo significado delas em relacdo a forcas divinas e a histdria dos ancestrais,
0 costume de oferecer presentes de comida aos que pertencem a este contexto fez com
que a forma de serem feitas fosse preservada. Baseadas em tradi¢Oes culturais anteriores
e no que as proprias pessoas comiam no presente, as oferendas, no entanto, podiam
retornar ao cardapio da refeicdo trivial do dia a dia, sendo readaptadas e se tornando

pratos consagrados, como o acarajé. Dentro dos cultos, o alimento continua sendo
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substancia que serve para vivificar a mente, prevenir o desequilibrio e restaurar a salude
fisica, mediante sua utilizacdo ritualizada (que nédo se restringe apenas a ingestdo desse
alimento), seguindo um padréo de classificacao da liturgia daquele grupo especifico.

De forma semelhante, as plantas medicinais s&0 manejadas por raizeiros (que
usam saberes proprios aos sistemas que baseiam os rituais embora ndo facam rituais
necessariamente) e por sacerdotes das tradigdes acima mencionadas quando receitam
banhos, chas, fazem defumacbes e oferendas ou proibem o consumo de algo. O
repertorio afrorreligioso das ervas exibe ampla correspondéncia litlrgica e terapéutica
do encontro entre saberes indigenas e africanos. Ao ndo encontrarem nas terras
brasileiras os mesmos fitoterapicos que sabiam curar as aflices, os africanos realizaram
substituicdes com plantas nativas e europeias aclimatadas, segundo padrdo baseado
numa perspectiva originalmente africana e em alguns casos indigena. Dessa forma surge
uma criacdo propriamente afro-brasileira, que a alimentacéo entrelagcada com as formas

de se cuidar e curar expressa em sua diversidade.
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A histdria desse pais traz as marcas da escravidao. Primeiro, 0s povos indigenas,
que aqui habitavam foram dizimados pelos portugueses. Em seguida, durante quatro
séculos, milhdes’de africanos foram trazidos em cativeiro para serem escravizados no
Brasil. Inicialmente, chegaram os africanos do mesmo grupo etnolinguistico - 0s
bantos®, que se dispersaram pelos estados do Rio de Janeiro e Pernambuco.
Posteriormente, os africanos da regido sudanesa® (do Senegal & Nigéria) chegaram a
Bahia.
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Figura 1 - Mapa do tréfico transatlantico de africanos
escravizados para o Brasil. Silva (2014)
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Fazem parte do projeto, em ordem alfabética: Adélia Regina da Silva Mathias, Aisha Angele Leandro
Diéne, Andréa Leticia Carvalho Guimardes, Ariadne Moreira Basilio, Clara Jane Costa Adad, Danielle de
Céssia Afonso Ramos, Francisco Phelipe Cunha Paz, Gerlaine Torres Martini, Guilherme Dantas
Nogueira, Hans Carrillo Guach, lyaromi Feitosa Ahualli, Luis Augusto Ferreira Saraiva, Nathalia Vince
Esgalha Fernandes, Tania Mara Campos de Almeida.

2 Anexo - Niimero de escravos que entraram no Brasil entre os séculos XV1 e XIX.

3 “A regido banto compreende um” grupo de 300 linguas muito semelhantes, faladas em 21 paises:
Camardes, Chade, Republica Centro-Africana, Guiné Equatorial, Gabdo, Angola, Namibia, Republica
Popular do Congo (Congo-Brazzaville), Republica Democréatica do Congo (RDC ou Congo-Kinshasa),
Burundi, Ruanda,

“Uganda, Tanzania, Quénia, Malavi, Zadmbia, Zimbabue, Botsuana, Lesoto, Mogambique, Africa do Sul”.
(CASTRO, 2005, p. 3).

* «As linguas oeste-africanas, chamadas de sudanesas, as mais importantes foram as linguas da familia
kwa, faladas no Golfo do Benin”. Seus principais representantes no Brasil foram os iorubas, os povos de
linguas do grupo ewe-fon que foram apelidados pelo trafico de minas ou jejes. O ioruba é uma lingua
Unica, constituida por um grupo de falares regionais concentrados no sudoeste da Nigéria (ijexa, oi0, ifé,
ondd, etc.) e no antigo Reino de Queto (Ketu), hoje no Benim, onde é chamada de nagd, denominagédo
pela qual os iorubas ficaram tradicionalmente conhecidos no Brasil. J& o ewe-fon é um conjunto de
linguas (mina, ewe, gun, fon, mahi) muito parecidas e faladas em territérios de Gana, Togo e Benim.
“Entre elas a lingua fon, numericamente majoritaria na regido, é falada pelos fons ou daomeanos,
concentrados geograficamente no planalto central de Abomé, capital do antigo Reino do Daomé, no
Benim atual”. (CASTRO, 2005, p.3).
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Importante salientar que os colonizadores, na tentativa de enfraquecer os lagos
familiares e esvaziar a resisténcia dos negros, separaram 0S grupos provenientes da
mesma regido dificultando a comunicacdo entre eles. No entanto, a influéncia das

linguas bantas foi considerada proeminente.

Nesse processo, 0 negro banto, pela antiguidade, volume populacional
e amplitude territorial alcancada pela sua presenca no Brasil col6nia,
como 0s outros, adquiriu o portugués como segunda lingua, tornando-
se o principal agente transformador da lingua portuguesa em sua
modalidade brasileira e seu difusor pelo territério brasileiro sob-
regime colonial e escravista. [...] Ao encontro dessa matriz ja
estabelecida, assentaram-se 0s aportes do ewe-fon e do ioruba, menos
extensos e mais localizados, embora igualmente significativos para o
processo de sintese pluricultural brasileira, sobretudo no dominio da
religido. (CASTRO, 2005, p.8)

Mas o que o trafico de africanos escravizados tem a ver com 0 portugués
brasileiro? Tudo. E é por isso que o portugués brasileiro é tdo diferente do portugués
europeu. Infelizmente, o que ocorre é a invisibilidade das contribui¢cbes desses povos
africanos causada, principalmente, pelo preconceito.

Os pioneiros a considerar a importancia do africanismo no portugués do Brasil
foram Renato Firmino Maia de Mendonca na década de 30 com A Influéncia Africana
no Portugués do Brasil, publicada sucessivamente em 1933, 1935, 1948 e republicada
em 1972 e 1973; e Jacques Raimundo que em 1933 divulgou O Elemento Afro-Negro
na Lingua Portuguesa.

Lélia Gonzalez (1988, p.70), quando escreveu A Categoria Politico-Cultural de
Amefricanidade, cunhou o termo pretogués para nominar "a marca de africanizacdo do
portugués falado no Brasil (nunca esquecendo que o colonizador chamava 0s escravos
africanos de 'pretos' e de 'crioulos’ os nascidos no Brasil)".

Yeda Castro (2005, p.8) em A Influéncia das Linguas Africanas no Portugués
Brasileiro salienta a relevancia do contato direto e permanente entre africanos e a lingua
brasileira. "Portugués do Brasil, naquilo em que ele se afastou do portugués de Portugal,
descontada a matriz indigena menos extensa e mais localizada, €, em grande parte, 0
resultado de um movimento implicito de africanizagdo do portugués”.

Maria do Socorro S. de Aragao (2011) em Africanismos no Portugués do Brasil
destaca a influéncia dos contextos socioculturais (valores, costumes, tradi¢des, religido)

na lingua.
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Nao se pode estudar a lingua sem relaciond-la com a sociedade e a
cultura nas quais o falante estd inserido. No caso dos africanismos
incorporados a lingua portuguesa do Brasil, os costumes, as tradi¢oes,
as comidas, as masicas trazidas pelos negros escravos foram
determinantes ndo apenas no aspecto léxico, mas também no aspecto
fonético-fonoldgico. (ARAGAO, 2011, p.9).

Marcos Bagno (2016) se manifestou sobre o tema em O Impacto das Linguas
Bantas na Formacdo do Portugués Brasileiro atribuindo ao racismo a demora pelo

reconhecimento das contribuicGes africanas ao idioma nacional.

Durante muitas e muitas décadas, o impacto dos falantes de origem
africana sobre a formag&o do portugués brasileiro foi ou simplesmente
negado ou reduzido a aspectos caricaturais, como as recorrentes listas
de palavras de origem africana introduzidas na nossa lingua. S6 muito
recentemente, menos de trinta anos na verdade, é que um novo
impulso de pesquisa tem langado luzes cada vez mais fortes sobre o
gue podemos agora chamar sem rodeios de origens africanas do
portugués brasileiro ou, como sugere o titulo de um livro importante
sobre o assunto, o portugués afro-brasileiro (Lucchesi, Baxter e
Ribeiro, 2009). Cada vez mais autores reconhecem que as diferencas
marcantes entre o portugués brasileiro e a lingua da qual ele se
originou — 0 portugués europeu em sua fase de transi¢do do periodo
medieval para o moderno — se devem primordialmente ao
multilinguismo que caracterizou a histéria do Brasil na maior parte do
periodo colonial. A disperséo pelo territério brasileiro de milhdes de
negros escravizados, falantes de muitas linguas diferentes, ndo pode
ter deixado de incidir fortemente sobre o desenvolvimento do
portugués brasileiro. (BAGNO, 2016, p.20)

De acordo com Castro (op. cit., p.8) é provavel que a interacdo linguistica
tivesse sido viabilizada "pela proximidade relativa da estrutura linguistica do portugués
europeu antigo e regional com as linguas negro-africanas". Dentre elas a presenca das
"vogais orais (a, e, &, é i, 0, u) e a estrutura silabica ideal (CV. CV) (consoante vogal.

consoante vogal)". Outra contribuigdo marcante € na fonologia (prondncia).

A tendéncia do falante brasileiro em omitir as consoantes finais das
palavras ou transforma-las em vogais, (fala, dizé, Brasiu), coincide
com a estrutura silabica das palavras em banto e em iorubd, que nunca
terminam em consoante. Ainda de acordo com a estrutura silabica
dessas linguas, onde ndo existem encontros consonantais, como ocorre
em portugués, também se observa, na linguagem popular brasileira, a
tendéncia de desfazer esse tipo de encontro, seja na mesma silaba ou
em silabas contiguas, pela intromissdao de uma vogal entre elas, que
termina por produzir outra silaba, a exemplo de 'sarava para salvar e
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fuld para flor'. (CASTRO, 2005, p.10-11)

Vale destacar que as palavras de origem africana situam-se principalmente na
fala e menos na escrita; e durante as comunicacOes diretas. Essa constatacdo vai ao
encontro de outra caracteristica marcante dos povos africanos: a oralidade. Exemplos:
camundongo, caxumba, cafuné, dengo, paparicar, cachaca, moqueca, fuzué, cabaco,
mano, catinga, etc.

Historicamente, as contribuicbes africanas foram preconceituosamente
recusadas. Um dos fatores é que a historia do Brasil foi escrita e contada pelas lentes
dos colonizadores - europeus brancos - que usurparam povos africanos de sua terra natal
e impediram que eles contassem suas historias. E indispensavel reconhecer essas
contribuicbes como substanciais e importantes na formacdo ndo sé do portugués

brasileiro, mas da identidade nacional.
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ANEXO
Nimero de escravos que entraram no Brasil entre os séculos XV1 e XIX.

Ntmero de escravos entrados no Brasil
(avaliagio baseada em estatfsticas aduaneiras subsistentes)

. Entradas | Total | Total da
RegiGes anuais dnuo  [importagdol
Sécul
Xc\\;[o Todo o Brasil . . o gt i foeg s 30.000
Século | Brasil holandés . . . 3.000
Xvii .
. | Brasil portugués . . §.000 8.000 800.c00
Pard, . . o i i 600
Século | Recife. . . . . . §.000
XVIL | gy, 8.000 | 25.000 |2.500.000
Rio. . . . . . . } I2.000
Século | Rio, . . . . . . 20.000
XIX
(t 1830) | Todo o Brasil . . . |..... 50.000 |1.500.000
Durante o tréfico . . . . . . . . . . « . . 4.830.000

Fonte: Mendonga, 1935, p.71.

Recehido em: 05/05/2019
Aceito em: 13/05/2019
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O QUE O JULGAMENTO DO STF SOBRE O ABATE
RELIGIOSO TEM A NOS DIZER?

Andréa Leticia Carvalho Guimaraes*
Calundu — Grupo de Estudos sobre Religides Afro-Brasileiras®
DOI: 10.26512/revistacalundu.v3il.25244

E importante que se faca uma reflexdo sobre o julgamento do abate religioso
praticado pelas religides afro-brasileiras no Supremo Tribunal Federal (STF).

Primeiramente, questionam-se as razfes pelas quais apenas o abate religioso,
pratica alimentar ancestral das tradi¢cGes afro-brasileiras (animais sdo abatidos para
consumo da carne), estar sendo avaliado, sendo que inimeras outras religides também
praticam o sacrificio de animais em suas ritualisticas. Nao seria o préprio julgamento a
representacdo de como as religides afro-brasileiras tem sido perseguidas, discriminadas
e violentadas?

Segundo, a existéncia de um julgamento sobre essas praticas denuncia a
continuidade da repressdo historica vivenciada pelos cultos afro-brasileiros,
alimentando a ideia de que tudo aquilo que representa essas religibes precisa ser
extinto/proibido. Pois, consideram, discriminatoriamente, tratar-se de praticas
“barbaras” alheias & modernidade, representando o atraso civilizatorio e estando contra
0 progresso da nacao.

Terceiro, o julgamento confirma o grande engano de que as praticas tradicionais
afro-brasileiras para serem legitimas precisam de “autorizagdo” para serem vivenciadas.
Estdo novamente sob o julgo das “autoridades” (brancas, cristds, masculinas), como
ocorria na década de 40, em que precisavam de registro nas Delegacias de Bons
Costumes para que pudessem ser praticadas.

Esses sdo alguns dos inimeros pontos que podemos extrair do que significa o
julgamento do abate religioso, ou seja, representa a confirmagéo de que vivemos em

uma sociedade racista, e que a “galinha preta da macumba” incomoda muita gente.

1 Mestra em Direito, Estado e Constituicdo pela Universidade de Brasilia. Advogada. Professora de
Direito Publico. Integrante do Calundu — grupo de estudos sobre as religides afro-brasileiras (UnB).
Integrante do Centro Cultural Ore. andreacarvalhoguimaraes@gmail.com

2 Texto de nota politica publicada também na pégina do Calundu. Fazem parte do grupo: Adélia Regina
da Silva Mathias, Aisha Angele Leandro Diéne, Ariadne Moreira Basilio, Clara Jane Costa Adad,
Danielle de Cassia Afonso Ramos, Francisco Phelipe Cunha Paz, Gerlaine Torres Martini, Guilherme
Dantas Nogueira, Hans Carrillo Guach, lyaromi Feitosa Ahualli, Luis Augusto Ferreira Saraiva, Nathalia
Vince Esgalha Fernandes, Tania Mara Campos de Almeida.
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Contudo, apesar de absurdo esse julgamento, a decisdo proferida pelo STF tem
aspectos positivos, que sdo importantes para o fortalecimento da luta dos povos de
terreiro e reconhecimento das violéncias cotidianas, que ja tem sido denunciada por
varios dados. Por exemplo, entre 2011 e 2017, o Disque 100 registrou 2356 denuncias
de discriminacao religiosa, sendo que 508 casos se referem a pessoas que se declaram
pertencentes as religides de matriz africana — uma média 20% do total de denuncias
registradas no periodo (MDH, 2019).

Os estados do Rio de Janeiro e de Sdo Paulo possuem o maior numero de
registros de dendncias, sendo 111 casos (19,88%) e 99 casos (19,49%) respectivamente.
A regido Sudeste registrou, no periodo de 2011 e 2017, um quantitativo de 252 casos de
vitimas de intolerancia pertencentes a religiGes de matriz africana, seguido da regido
Norte (136), Sul (51), Nordeste (31) e Centro-Oeste (26) (MDH, 2019).

Essa situacdo também fica evidenciada no Relatério de Intolerancia e Violéncia
Religiosa no Brasil (2016), pois ele aponta que, nas ouvidorias, a maioria das vitimas
também pertence a religides de matriz africana (MDH, 2016). Nos dados relativos ao
Disque 100 da Secretaria Especial de Direitos Humanos (SDH), em 2015, as denlncias
de discriminacdo religiosa computaram um aumento de 69,13% em relacdo ao ano
anterior. Candomblecistas e umbandistas sdo os mais recorrentes alvos dos ataques
também segundo o Disque 100 (cf. MDH, 2016).

Ao se tracar o perfil das vitimas que aparecem nas dendncias recebidas nas
ouvidorias, 47% delas se autodeclaram pardas e 17% pretas. Somadas, tém-se um
percentual de 64% de pretos e pardos contra 34% que se autodeclaram brancas e 2%
indigenas. O namero representa 35,2% do total de vitimas e 60,8% do total de vitimas
que declararam a cor de pele, evidenciando que a populacdo negra é mais vitimada (cf.
MDH, 2016).

Vale ressaltar que os dados computam apenas 0s casos denunciados e, pelo perfil
dos praticantes da religido, incluidos nas camadas mais baixas da populacdo, e por seu
histérico com a institucionalidade, a conclusao é de que o nimero de ocorréncias diarias
é muito maior. Quando denunciados, a maior parte dos casos nao é punida. Os proprios
gestores, em entrevista, explicam e associam a cifra ao racismo e a histéria da sociedade
brasileira de negacédo dessa tradicéo religiosa.

Em uma de suas conclusdes, o relatério aponta que a maioria das vitimas € de
fiéis das religibes de matriz africana, exceto nos dados das fontes judiciais, onde a

maioria das vitimas é evangélica. Isso evidencia a falta de acesso ao judiciario pelos
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religiosos de matriz africana, pois, apesar de nas outras fontes de pesquisas e estudos as
religides de matrizes africanas representarem maioria das vitimas, quando vamos
estudar os processos judiciais, elas ndo chegam a 10% das vitimas que acessaram 0
judiciario, ainda que as razdes para o gargalo devam ser investigadas (MDH, 2016).
Além dos dados, que ja denunciam as violéncias vivenciadas pelas religides de
matriz africana, ontem, o STF, guardido da Constituicdo Federal, reconheceu a
existéncia do racismo religioso na sociedade brasileira. Como no voto da Ministra

Carmem Lucia

também reconhego que a inclusdo da referéncia aos cultos e liturgias
das religides de matriz africana se da exatamente pela circunstancia de
haver preconceito na sociedade, contra tudo que se tem na
Constituicdo e nas leis no Brasil. Mas ¢ um pouco mais do que
preconceito aos cultos, & em relagdo a uma origem tragicamente nédo
acabada daqueles que em grande parte sdo descendentes de linhagens
africanas (BRASIL, 2019).

Esse pronunciamento € um precedente importante para o reconhecimento de que
a discriminacdo vivenciada pelas religides afro-brasileiras ndo se resume apenas a
intolerancia religiosa, mas, também, baseia-se pela origem dessas religides, ou seja, da
origem africana das suas praticas, 0 que € conceituado teoricamente como racismo
religioso.

E, por que isso é importante? Porque quando reduzimos a intolerancia religiosa,
a discussdo é reduzida apenas ao aspecto religioso. Assim, ndo se consegue fazer a
interseccionalidade necessaria com o problema, pois a discriminacdo nao tem um viés
apenas religioso, envolve também raca, classe social e género, precisando ser avaliada
naraiz.

Assim, a decisdo do abate religioso reconhece o que as notdrias religiosas e
ativistas do Movimento Afrorreligioso, hoje falecidas, mde Beata de lemanja e makota
Valdina categorizavam como racismo religioso, ou seja, 0 que Se ataca € precisamente a
origem negro-africana destas religides (FLOR DO NASCIMENTO, 2017). Ha uma
estratégia racista em demonizar as religides de matrizes africanas, fazendo com que elas
aparecam como 0 grande inimigo a ser combatido, ndo apenas com o proselitismo nas
palavras, mas também com ataques aos templos e, mesmo, a integridade fisica e a vida
dos participantes destas religides. Portanto, o que visualizamos sob a forma da

intolerancia religiosa nada mais é que uma faceta do pensamento e pratica racistas.
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A cor de grande parte dos membros dos povos de terreiro e as suas raizes
africanas sdo parte da motivacdo do preconceito e das acbes discriminatorias
direcionadas aos mesmos. A argumentacao é de que esse preconceito estaria ligado a
formacéo colonial, a divisdo e valoracéo racial negativa, influenciando na compreenséo
desta religido.

Ariadne Basilio de Oliveira (2017) fala sobre os modos como o racismo foi
construido historica e socialmente a partir da modernidade. Segundo ela,

tais modos passam pela colonialidade do poder, ou seja, pelas marcas
deixadas pelos colonizadores e que sdo perpetuadas até a atualidade.
A logica da colonialidade do poder faz com que as popula¢fes ndo
europeias sejam consideradas como inferiores e excluidas da
construgdo de instituicbes e mecanismos de poder sociais. Sendo
assim, tudo que é associado ao ndo europeu é inferiorizado e tende a
ser substituido pelo padréo civilizacional europeu ocidental. Nesse
contexto, esta a exclusdo das religides afro-brasileiras que possuem
um modo de vida diferenciado da modernidade eurocentrada
ocidental, que podem ser expressas através dos diferentes modos de
vivenciar o género, a construcdo familiar, as relagcBes sociais, a
producdo e transmissdo de conhecimento e suas relagbes econdmicas.
(OLIVEIRA, 2017)

Além do reconhecimento do racismo religioso, reconhece-se nos votos que o
direito fundamental a igualdade s6 pode ser lido na sua diferenca. Como no voto do

Ministro Alexandre de Moraes:

se a interpretacdo da lei ndo fosse preconceituosa, ndo haveria
necessidade de excec¢do (...) aqueles que sustentaram a necessidade de
vedacdo |a crueldade e maus tratos aos animais como se isso fizesse
parte da sacralizacdo erraram de longe, bastava ter ido uma vez a um
terreiro de candomblé e assistido ao ritual”. E no voto do Ministro
Roberto Barroso: “E constitucional a Lei de Prote¢do Animal que, a
fim de resguardar a liberdade religiosa, permite o sacrificio ritual de
animais em cultos religies de matriz africana (BRASIL, 2019).

Ou seja, os votos possibilitam um novo caminho interpretativo para a
compreensdo constitucional das praticas ancestrais realizadas pelas religides de matriz
africana.

A interpretacdo da Constituicdo precisa ser realizada de modo que o direito a
liberdade religiosa seja vivenciado por todas as religides. E, isso s6 é possivel, quando
se compreende que nem todas as religides tem acesso igualitario a direitos. Por isso, 0

principio da igualdade como direito a diferenca deve ser a base interpretativa dos
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direitos a serem garantidos a esses povos, a fim de salvaguardar os seus especificos
modos de ser e pertencer ao mundo. E necesséario compreender o histérico de violéncia
que essas religides viveram e que repercute em “novas roupagens”, para que seja de fato
garantido o direito humano fundamental a liberdade religiosa.

O julgamento do abate religioso trouxe a tona todo esse contexto e por mais
absurdo que seja um tribunal ter que dizer se uma pratica religiosa € ou nao
constitucional, essa decisdo € um marco por reconhecer como, ainda, as religides afro-
brasileiras sofrem preconceito e discriminacdo e quanto, ainda, temos que lutar e
caminhar para que o direito a liberdade religiosa seja vivenciado plenamente por essas
religides. E, todo esse debate sé foi possivel pela mobiliza¢do e unido do povo de santo
que luta cotidianamente para a protecdo e manutencdo dos seus territorios tradicionais e
das suas praticas ancestrais. Acredito que essa decisdo pode contribuir para a construgédo
positiva da identidade dos povos tradicionais de matriz africana, como forma de

interveng&o contra o racismo.
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