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Canto para Oxald*

Oni sauré
Aul axe
Oni sauré
Oberioman

Oni sauré
Aul axé baba
Oni sauré
Oberioman
Oni sauré

Baba sauré
Aul axé
Baba sauré
Oberioman
Baba sauré
Aul axé babad
Baba sauré
Oberioman
Baba Sauré

Ah, ah, ah...

Oni sauré
Aul axe
Oni sauré
Oberioman

Oni sauré
Aul axé baba
Oni sauré

Oberioman
Oni sauré

! Musica de dominio publico; versdo cantada por Rita Benedito, no disco Tecnomacumba (2006). Este canto de
origem yoruba para Oxald também possui a seguinte versao: Oni sé a awlire a nla jé/ Oni sé a awuare 6 beéri omon/
Oni sé a awure/ A nlé jé Baba/ Oni sé a aware 6 béri omon. Com a tradugdo: Senhor que faz com que tenhamos
boa sorte/ E com que sejamos grandes/ Senhor que nos d4 o encantamento da boa sorte/ Cumprimenta os filhos/
Pai Senhor que nos da boa sorte e nos torna grande.



RESUMO

A presente tese propde analisar os processos de formacédo da pessoa politica nas Comunidades
Tradicionais de Matriz Africana na cidade de Belém (Para) e a forma como, paulatinamente,
tais engajamento politico resultaram na elaboracdo de demandas de politicas publicas para o
enfrentamento a intolerancia religiosa e garantia de direitos basicos. Para tanto, registro etno-
graficamente 0 movimento de uma sacerdotisa de candomblé de nacdo angola em seus percur-
s0s temporais e espaciais no que tange a questdao da sua formacao politica e sua socializacao
religiosa. Seguir esses percursos foi, também, problematizar os significados que sdo agenciados
em suas narrativas, da forma como séo contadas, das negocia¢@es entre memadrias, fatos e, so-
bretudo, selecdo de escopos necessarios para a militancia, organizacdo e habilidades politicas
aprendidas com outras organizagfes sociais. Seus trajetos nos levam a ocupacdo de espacos
publicos institucionais e as ruas, a producdo de estratégias cada vez mais elaboradas dos atores
religiosos em um coletivo difuso e controverso, porém bastante persistente em seus projetos
politicos. Os resultados alcangados se ddo em duas dimensdes: a primeira leva em consideracdo
que o despontar politico da pessoa de terreiro advém de uma congruéncia de fatores que se
assemelha ao acumulo de axé, ou seja, tanto na religido quanto na politica, valor e sujeito sdo
personificados, qualificados, o que garante habilidades conforme saber angariado e obrigagdes
cumpridas na tradi¢cdo e nos movimentos sociais; a segunda, diante da necessidade de valoriza-
cdo do patrimdnio material e imaterial da heranca africana no Brasil e na Amazonia, considera
que acdes coletivas do movimento afrorreligioso pautado em repertorios étnico-raciais se ir-
rompem na esfera publica, moldando comportamentos sociais no que concerne a valores de
cidadania e participacédo social nos espacos dos terreiros, assim como forjam o debate e a con-

trovérsia publica entre Estado e Sociedade Civil.

Palavras-chave: Pessoa politica. Terreiros. Movimento Afrorreligioso. Controvérsias. Esfera
Publica.



ABSTRACT

The present thesis aim to analyze the processes of political person’s formation in African Matrix
Traditional Communities at Belém do Para and how, progressively, these factors result in the
elaboration of public policy demands to confront religious intolerance as the same as basic
rights guarantee. Therefore, I record ethnographically an angolan nation candomblé priestess
movement in her temporal and spatial trajectories regarding her political formation issue and
religious socialization. Following these paths was also problematizing the meanings agenced in
their narratives, the way they are told, the negotiations between memories, facts and, above all,
the selection of scopes necessary for militancy, organization and political skills learned from
other social organizations. Their paths lead us to institutional public spaces occupation, streets
occupation, to the production of increasingly elaborate strategies of religious actors in a diffuse
and controversial collective, but quite persistent in their political projects. The results achieved
are in two dimensions: the first takes into account that political emergence of the terreiro's
person comes from a factors of congruence that resembles axé’s accumulation, in other words,
both in religion and politics, value and subject are personified, qualified, which guarantees skills
according raised knowledge and obligations fulfilled in tradition and social movements; the
second, in the face of need to material and immaterial heritage’s value of African heritage at
Brazil and at brazilian amazon rainforest, considers that collective actions of the afro-religious
movement based on ethno-racial repertoires erupt in the public sphere, shaping social behaviors
regarding citizenship values and social participation in terreiro’s spaces, as well as forging the

debate and the public controversy between State and Civil Society.

Keywords: Political person. Terreiros. Afroreligious Movement. Controversies. Public sphere.
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1 INTRODUCAO

1.1 DAR VOZ AO NATIVO? — SOBRE PESQUISAR COM SUJEITOS EMPODERADOS

Uma das minhas maiores preocupagoes nessa investigagao foi encontrar um caminho o mais
dialogico possivel para estar em contato continuo e direto com meus interlocutores em campo.
Estabelecer ndo apenas relagdes de pesquisa, mas verdadeiros encontros que fossem
significativos tanto para mim, que obviamente tinha uma intengdo etnografica (ndo apenas),
quanto para as pessoas com quem compartilhava conversas, informacdes e debates. O que
chamo de significativo, aqui, diz respeito aos conhecimentos produzidos a partir de didlogos,
por meio dos quais se gerou certa complexidade desde 0 momento em que cada um cria o outro
diante de perspectivas diferenciadas em tela. Tais imprevisibilidades fizeram parte da pesquisa
de campo por mim empreendida, sobretudo porque minha inten¢do, no que tange aos meus
interlocutores, foi sempre deixar em aberto a observagdo e analise.

Em O antropologo e sua Magia, Vagner Gongalves da Silva traz a escrutinio publico aquilo
que Patricia Birman chamou de didlogos afro-académicos, o que possibilitou ao debate
evidenciar as relagcdes que os antropdlogos estabeleceram com seus pesquisados, no caso, no
campo religioso afro-brasileiro. Nesse contexto, tanto os pesquisadores (os antropdlogos)
quanto os pesquisados (os afrorreligiosos) entrevistados apresentaram suas experiéncias sob
vieses diferenciados, ambos demonstrando que as interlocug¢des forjadas em campo, ou no lugar
comum, nem sempre foram das mais harmoniosas. Isso trouxe a tona os percalcos envolvidos
na coleta de dados, os dificeis processos de escolhas em campo e as relacdes de poder

envolvidas até o momento da escrita e retorno desse texto a comunidade estudada.

No campo das religides afro-brasileiras existem certos constrangimentos
relativos a natureza simbolica das mensagens veiculadas e suas formas
permitidas de registro pela tradicdo religiosa. Como ja falei anteriormente,
falar sobre a religido é “passar axé”. O que € dito, o lugar, a hora e 0 momento
apropriado articulam-se de forma indissociavel. (SILVA, 2006, p.60)

Durante minha estada em campo posso afirmar que nunca me senti constrangida; alias,
sempre houve “rituais de delicadeza” no sentido de que Mametu Nangetu, a pessoa com quem
mais convivi durante esse periodo de coleta de dados, nunca me convidou para fazer parte de

sua religido — nem agora na pesquisa de doutorado (de 2015 até o presente), nem durante o
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periodo da pesquisa de mestrado, entre os anos de 2010 a 2012. Jamais sugeriu que eu jogasse
buzios para que eu confirmasse o inquice que regia minha cabeca.

De igual maneira, sempre reconheci nela uma senhora com uma sabedoria imensa, com
quem sempre aprendo; sacerdotisa que luta e zela por sua tradi¢do e comunidade. Ao longo da
escrita da tese, frequentei o terreiro nos espagos abertos ao publico e, do mesmo modo, em
algumas areas mais liminares, porém, apenas com a sua autorizagdo e convite, a exemplo do
quintal onde boa parte dos fundamentos do terreiro esta plantado; a cozinha, local onde sempre
ha movimentagdo das filhas de santo no preparo das comidas e oferendas sagradas para as
divindades; e o “terreirinho”, parte bem interna da casa, onde tudo comegou, local em que se
guardam as vestimentas, onde os filhos de santo e as entidades se vestem durante as cerimonias
e também onde estd localizado o roncd, o quarto de recolhimento, lugar que ela chama
carinhosamente de “barriga de Nana”. As duas entrevistas que realizei com Mametu Nangetu
se deram nessa area mais fechada aos de fora. Minha condi¢do enquanto pessoa que frequenta
a comunidade do Mansu Nangetu passou da de pesquisadora a de amiga da Comunidade e de
Mametu Nangetu.

Considerando essas posigdes estabelecidas ¢ que retiro do que vi e ouvi em campo as
reflexdes sobre empoderamento e lugar de fala dos sujeitos em perspectiva nessa pesquisa.
Ambos os conceitos sdo frutos de debates atuais perpetrados por militantes e intelectuais de
movimentos sociais diversos: movimento negro, movimento feminista, movimento LGBT+ e o
proprio movimento afrorreligioso, assim como seus recortes e interseccionalidades.

Quando me refiro a pesquisar com sujeitos empoderados, estou me referindo a sujeitos que,
diante de um historico de estigmatizagdo e auséncia de garantias de direitos presentes na
Constituicao Federal, recorrem a informag¢do como instrumento de libertagdo. Justo por isso, o
processo de ganhar liberdade, nesse contexto, implica também em poder, “para fazer o que vocé
quer ou controlar o que acontece com voce” (BERTH, 2018, p.19). O empoderamento de que
falam os afrorreligiosos advém de conteudo étnico-racial e dos elementos tradicionais das
religides de matriz africana, os quais perpassam pela estética tradicional, o uso do espago
publico e a afirmacdo das suas identidades, memorias e histdrias, conformando dimensdes
cognitivas, psicoldgicas, politicas e econdmicas, conforme definicdes de Nelly Stromquist

(apud BERTH, 2018) sobre empoderamento?.

2 Nelly Stromquist é uma professora feminista norte-americana da Universidade de Stanfor. Sua definicdo para
empoderamento se constrdi a partir de uma perspectiva de género: “o empoderamento consiste de quatro
dimensdes, cada uma igualmente importante, mas ndo suficiente por si propria para levar mulheres para atuarem
em seu proprio beneficio. Sao elas a dimenséo cognitiva (visdo critica da realidade), psicolégica (sentimento de
autoestima), politica (consciéncia das desigualdades de poder e a capacidade de se organizar e se mobilizar) e a
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Em conjunto aos usos do termo “empoderamento” vem o de “lugar de fala”, que nas vozes
de afrorreligiosos durantes as reunides se torna um importante aliado para definir posigdes,
hierarquia ¢ mesmo autorizagdo para a fala: pedir a bengdo aos mais velhos, aos mais novos
antes do ato da fala, inclusive nos espagos publicos, indica ndo apenas respeito, mas, também,
pertencimento a uma estrutura simbolica organizada mediante valores que perpassam pela
ancestralidade, senioridade e antiguidade. Entretanto, as vozes estdo em perspectiva com outros
sujeitos, de outros lugares de fala, e essa preocupacao parte do contexto de se estar falando na
esfera publica, para sujeitos que representam lugares institucionalizados, portanto, esse debate
do lugar de fala diz mais sobre o lugar social que sempre ocuparam, o da restri¢do da cidadania
e do siléncio estrutural sobre os seus saberes e vozes subalternizados, do que propriamente
acerca de ndo ter voz e fala, ou mesmo consciéncia politica, j4 que esses aspectos estdo em
relacdo (RIBEIRO, 2017).

O meu lugar de fala enquanto pesquisadora também deve ser questionado a medida em que
ele é confrontado em campo por meus interlocutores, quando estes me dizem: “escreve e coloca
no texto como eu td te dizendo”. Ou seja, no fundo eles querem ser ouvidos e transcritos ao seu
modo, nas suas posi¢oes. Gayatri Chakravorty Spivak (2010) demonstra essa preocupacao
quando questiona o intelectual que se julga falar pelo outro e achar que estd construindo um
discurso de resisténcia para o outro. Na concepc¢ao dela, isso ¢ uma ilusdo que acaba por reforcar
a “cumplicidade” e a hegemonia ocidental a respeito da qual esse mesmo intelectual diz
questionar.

As histdrias das relagdes entre antropologos e afrorreligiosos nunca foram de todo mal, por
assim dizer. Muito pelo contrario, provocaram duvidas e questionamentos sobre a propria
producao académica, considerando que as fronteiras entre academia e lugar da pesquisa em sua
maioria foram borradas. Autores como Roberto Motta (2010), por exemplo, denominaram essa
proximidade e subjetividade das relagdes entre pesquisador e pesquisado de “santa alianga”, o
que, para ele, viabilizou a estruturagao de um sistema teolégico, “com dogmas definidos, rituais
padronizados, sacerdécio devidamente consagrado de acordo com alguma ordem de sucessao
moral ou genealogica”. Por sua vez, Carmem Opipari (2009) denominou de dupla
pesquisador/adepto, o que para ela resulta no seguinte esquema: pesquisador + adepto = defesa
de uma causa ou pesquisador = adepto.

Nao me iniciei no candomblé e nem atravessei esse campo de pesquisa fazendo consumo

de seus ritos e “pocdes magicas”, numa relacao clientelistica. Ao trazer essas constata¢des, nao

econdmica (capacidade de gerar renda independente” (apud BERTH, 2018, p.35).
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quero me colocar na posi¢do de “dupla” ou de manter “santa alianca” com os interlocutores
dessa pesquisa. Pelo contrario: pretendo estabelecer, de fato, como dito anteriormente, encontro
etnografico, de maneira objetiva, ndo menos afetiva, e relacdes de alteridade, ver as coisas do
ponto de vista dos nativos, reconhecendo suas historias de vida e seus pontos de vistas. Nao
tenho a ilusdo intelectual, como afirma Spivak (2010), de construir um trabalho intervencionista,
visto que sdo eles que estdo fazendo esse trabalho, ainda que meu texto demonstre minhas
preocupacdes sobre suas lutas, suas demandas e escolhas politicas. Dessa maneira, a
antropologia que estou desenvolvendo nesta pesquisa ndo estad preocupada em ‘“dar voz ao
nativo”, pois eles ja possuem voz. Talvez, ndo da forma como os interlocutores vém a publico
reivindicar, pelo carater estruturante do silenciamento por parte do Estado, mas em submeter
metodologia e problematica de pesquisa ao didlogo e mesmo ao confronto. Ver no Outro alguém
completamente heterogéneo como sdo os afrorreligiosos, seus processos de formagao politica,
suas corporeidades e habilidades para o trato da “coisa politica” na esfera publica, em defesa
daquilo que os molda e s3o suas razdes de existéncia: as tradigdes.

Inescapavelmente, ¢ na textualidade que tais objetividades e subjetividades — da logica do
pesquisador e da logica do nativo — sdo entrecruzadas, ndo para dar conta de uma polifonia
indcua, mas para responder as perguntas da pesquisa realizada. Nao tenho a pretensao de fazer
da escrita etnografica um ensaio literario, até porque nao tenho esqueleto para tal. Tento, ao
longo do texto, priorizar os relatos em sua integralidade, apesar de ndo abrir mdo da
interlocucdo e do contexto em alguns momentos. Reconheco que a escrita ainda constitui uma
fase complexa e de dificil execugdo do exercicio antropologico. Ainda ndo quero que esta
pesquisa incida apenas numa perspectiva politica do nds e eles (o outro), mas, sobretudo numa
perspectiva tedrica do que representa esses encontros etnograficos, das possibilidades de

autorreflexdo no campo de pesquisa e no campo académico sobre o fazer politico na atualidade.

1.2 AFRORRELIGIOSIDADE EM BELEM — SITUANDO O CAMPO DE PESQUISA

Minha pesquisa estd situada dentro do que chamarei de campo religioso afro-paraense.
Nesse sentido, adoto a nogao de “campo’ de Pierre Bourdieu (1989), definido como um espago
simbolico estruturado no qual os agentes lutam para garantir suas legitimidades, o que resulta,
de modo relacional e processual, na diferenciacdo social, a qual estd em constante negociagao

com outros campos presentes na sociedade. Obviamente, cabe referir que ainda que a teoria dos
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campos possua as suas limitagdes® dentro da perspectiva de algumas analises sobre a nocdo de
religides na esfera publica, vide o trabalho de Paula Montero (2016). Em termos metodologicos
e analiticos podemos considerar o uso deste conceito proficuo para os propoésitos deste trabalho.
Mas o que sera essa afrorreligiosidade paraense, ou mesmo, da cidade de Belém? Para alcancar
tal intento € necessario compreender um pouco da histdria do negro no Para.

Essa historia do Negro no Para se inicia com uma nao-histdria ou uma historia inventada:
“no Pard ou na Amazonia ndo houve negros; se houve, foi de uma representatividade muito
infima”. Durante décadas e séculos, tal afirmativa foi reproduzida pela literatura nacional, a
qual considerava a regido Amazodnica como reduto de indios e caboclos. De acordo com
Assuncgao José Pureza Amaral (2014), somente nos anos de 1960 ¢ que tal historia mal contada
comeca a ser questionada e alterada. Assim, os primeiros trabalhos de folego sdo: Alguns
elementos para o estudo do Negro na Amazonia, de Anaiza Vergolino e Silva (1977); O negro
no Para sob o regime da escraviddo, de Vicente Sales (1971); Du Travail Esclave au Travail
Libre: Le Para (Brésil) sous le Regine Colonial et sous L’Empire, de Rosa Acevedo Marin
(1985); e A presenca Africana na Amazonia Colonial, de Anaiza Vergolino e Silva e Napoledo
Figueiredo (1990).

Dessa maneira, comegou-se a reconstruir ndo apenas a historia da presenca africana no Para
e regido Amazodnica, mas a sua importancia para formacao dessa sociedade. O negro enquanto
objeto de estudo historiografico foi sendo descortinado por meio de fontes documentais
encontradas em arquivos publicos, catdlogos e periddicos especializados, jornais da época,
cartas e manuscritos. De maneira indelével, Vicente Sales (1971) afirma que a presenga africana
na Amazodnia ndo foi insignificante, apesar de a considerar mao-de-obra andnima, importante
“como elemento plasmador da cultura amazonica”. Apesar de lenta e fruto de uma politica

colonial portuguesa controversa® na regido amazonica, a provavel origem dos negros sio de

3 Paula Montero (2016) considera de suma importancia a Teoria dos Campos de Pierre Bourdieu, sobretudo quando
ele avanca na “dessubstancializacdo das esferas e para a superacdo da dissolucdo das fronteiras entre as esferas
religiosa/secular” (ibid, p.34). Contudo, para esta autora, Bourdieu deixou intocado o0 modelo de separacdo da
religido das esferas publico/privado pelo qual ndo comportou a ideia de publico, considerando a presenca do
religioso no espaco publico como “indevida”, ainda que tenha se alargado. Pensando nas mudancas e
transformagdes das religides na contemporaneidade e de como seus atores religiosos parecem estar em todos 0s
lugares, Montero expde a necessidade de pensar as “diferentes formas de producdo de publicos e de publicidade
pelos atores religiosos por meio de variadas tecnologias/artefatos de visibilidade™ (ibid, p.129-30).

4 Vicente Sales, em O Negro do Pard, explora um pouco das dificuldades encontradas pelos Portugueses para
ocupar essa regido, ndo apenas em termos geograficos e ambientais desfavoraveis, mas também em relagdo a
presenca de holandeses, franceses, ingleses e irlandeses explorando a regido a partir de suas feitorias, tendo como
consequéncia, aquela época, a eminéncia de conflitos no que se referiu a ocupagdo pelos lusitanos. Ainda ha a
insisténcia de busca por novas areas para o plantio da Cana de Agucar, o que ndo vingara, permanecendo apenas
como lucrativo o extrativismo de especiarias encontradas na regido, “na imensiddo do territério que se abria, na
Amazonia, a a¢do dos portugueses, as atividades agrarias tiveram que se limitar, portanto ao nucleo Belém”
(SALES, 2004, p.16).
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Angola (bantos) e Costa da Guiné (Sudanés) no século XVII; ja os negros Mina, oriundos de
Bissau, e negros Angola-Moxicongo, aportaram em terras amazonicas no século XVIII. Anaiza
Vergolino e Silva afirma que houve, ainda, um trafico de negros do Maranhao, Pernambuco,
Bahia e Rio de Janeiro para o Estado do Grao-Para.

Considerando que a origem e procedéncia do africano ¢ de suma importancia para a
reconstrugao historica das religides de matriz africana no Brasil, tal informagao nao logrou éxito
para se alicergar as “nagdes” introduzidas no Para, ndo sendo conhecido no Estado, nos séculos
XVII e XVIII, a fundagdo de um “terreiro raiz”. Por isso que quando se fala em religides afro-
brasileira neste Estado, temos que levar em consideracdo sua estreita relagdo com o Estado do
Maranhio, a qual se deu nao apenas pelo viés econdmico, mas, sobretudo, cultural e religioso.

Assim, em outra obra, Vicente Sales afirma:

Nao se pode considerar desprezivel a contribuicdo africana na Amazonia. Essa
contribuicdo se manifesta nos folguedos populares, na culinaria, no
vocabulario, enfim, nos aspectos do folclore regional. Todavia ndo se pode
testemunhar a sobrevivéncia de um culto puramente africano, pelo menos no
Para, onde a incorporacdo de elementos catdlicos e dos chamados “encantados”
indigenas gerou um batuque extremamente sincretizado, modernizado com
influéncia do candomblé baiano e da umbanda do Rio de Janeiro. (SALES,
2004, p.18)

O Estado do Para deita raizes no Maranhdo, havendo, de maneira inegavel, conexao
entre a tradi¢do do Tambor de Mina maranhense e a tradicdo do culto Mina Nagd paraense
(Silva, 2003). Entretanto, essa rede de conexdes que se deu sob os auspicios das trocas
comerciais e da resisténcia a colonizagdo conseguiu encontrar na crenga do dominante as frestas
para realizarem suas proprias crengas (FIGUEIREDO, 1994 apud SILVA, 2003). Tanto as
fontes documentais quanto posteriores relatos orais apresentam possibilidades para pensar a
composicao das religides afro-paraense. Comeca-se pelas Irmandades, Pajelanga e a Mina
Maranhense, Batuque e Mina-Nag6, Umbanda e o Candomblé baiano. Tal percurso ¢ fruto de
contexto historico, marcado, inclusive, pela repressdao do Estado, mas que do ponto de vista
analitico nos ajuda a compreender a consolida¢ao desse segmento religioso no Para.

As Irmandades negras organizadas na sua maioria durante o século XIX® foram formas
de associagao e solidariedade entre negros forros e escravos. De acordo com Henrique (2009),

as irmandades negras paraenses devem ser vistas muito mais do que como organizacdes

% Ha registros de que a primeira Irmandade foi criada no século XVII, a Irmandade de Nossa Senhora do Rosério
dos Homens Pretos do Para, tendo sua propria capela erguida na freguesia da Sé, inclusive com o reconhecimento
do Bispo da Capitania como a segunda paroquia da cidade. A devocdo a Nossa Senhora do Rosario dos Homens
Pretos era, sobretudo, de Pretos Mina (FIGUEIREDO, 1994).
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assistencialistas e conservadoras, mas como locais que propiciaram meios € espacos de atuagao
cultural e politica, por isso as experiéncias religiosas devem ser observadas sob varios prismas.
Ao redor de um santo catdlico expunham suas devogdes, organizacao propria e dedicagdo para
além das relagdes de dominagdo e trabalho. A hagiografia do santo catélico € um importante
elemento de conjunc¢do da vida terrena e devocdo, assim como para entender quem eram 0s
membros das irmandades. De modo geral, afirma-se que sdo nas festas dos santos —
“utilizadas pelos negros como possibilidade de expressdo de suas praticas culturais,
manifestando uma experiéncia corporal nem sempre vista com bons olhos pelos senhores”
(HENRIQUE, 2009, p.45) — que os conflitos eram gerados.

Daniela Cordovil dos Santos (2014) diz que foram as irmandades uma das principais
responsaveis por oferecer suporte de organizacao de negros libertos e escravizados, assim como
para a populagdo mestica, parda, também marginalizados na sociedade. Roger Bastide (1985),
ao tratar das confrarias de negros nos séculos XVII e XVIII na Bahia, Pernambuco ¢ Minas
gerais assevera que a Igreja, sem querer, favoreceu a subsisténcia dos cultos africanos. No Par4,
a despeito dos indicios, ndo se sabe até onde se pode afirmar ser as irmandades também ntcleos
das religides afro-brasileiras. Anaiza Vergolino e Silva, em suas pesquisas sob essa reconstru¢ao
religiosa dos negros no Para, no Livro de Visitagdo do Santo Oficio da Inquisi¢do ao Estado do

Grdo-Para sustenta:

Nao encontramos nenhuma referéncia a sacerdotes negros indiciados pela
pratica de cultos ou seitas proprias da sua cultura; ao contrario, “o que se
encontrava era supersticao grassando entre a populagdo (...), 0 exorcismo se
revezava com o0s banhos para afastamento das forgas ocultas que
atormentavam os colonos.” (Lapa, 1978:32). A maior parte dos escravos
homens e mulheres indiciados o foram por ensinarem e/ou recorrerem a
praticas “‘supersticiosas” e “magico-religiosas” ou ainda por atenderem
pessoas que buscavam tratamentos de cura magica. (SILVA, 2000, p.38)

Convivendo ou contrastando a devog¢ado a santos catdlicos das Irmandades, outro ponto
de efervescéncia religiosa era a linha de cura ou a pena e maraca de origem indigena, fatores
que consolidaram a generalizagdo de que tudo o que existia era “coisa de Pajé”. A memoria oral
daqueles que contam a histdria dos cultos afro no Para, o povo de santo, sobretudo nas pesquisas
que serdo realizadas dos anos de 1970 em diante, conta que esse periodo da pajelanca “remete
aos pajés que faziam os trabalhos dentro da mata, igarapés, incorporavam era indio, era cobra,
era a linha de cura” (LUCA, 1999, p.21).

Segundo Didier Laveleye (2008), uma das caracteristicas gerais da Pajelanga ¢ a sua
heterogeneidade e flexibilidade cultural, portanto, quando nos referimos aqui a Pajelanca, isso

diz respeito a um conjunto de praticas rituais e misticas aplicadas pelos pajés para curar doencas
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e afligdes espirituais. Veremos que esta Pajelanca a que o povo de santo se refere ¢ também
denominada de pajelanca cabocla ou rural, “uma forma de culto de origem indigena, mas
praticado por popula¢des ndo indigenas” (MAUES, 2008). Para entender a capilaridade desta
pratica que nao possui apenas implicagdes curativas, mas toda uma visao de mundo que
perpassa pelo Catolicismo, Kardecismo e as crencas e tradi¢cdes de origem africana, recorro a
Heraldo Maués (2008), que afirma nao existir identidade religiosa “pajeistica”, o que faz com
que seus praticantes se identifiquem como catolicos, atingindo seu modo de vida social e
mesmo econdmico nos lugares onde ¢ praticada.

Em A Cidade dos Encantados, Aldrin Moura de Figueiredo (2008) explora as duas
visitas do folclorista Mario de Andrade, a primeira ocorrida em 1927 e a segunda em 1938, com
uma equipe da Missao de Pesquisa Folclorica de Sdo Paulo, a qual percorreu a cidade de Belém.
Em ambas as visitas Figueiredo alude que a curiosidade e necessidade de entender as praticas
religiosas locais levaram Mario de Andrade, posteriormente Oneyda Alvarenga, a “inventarem”
o babassué, “transformando” o Pajé Satiro Ferreira de Barros em pai-de-terreiro, “um legitimo
pai de santo do candomblé amazonico. A questao colocada por esse autor ¢ que a presenga de
Mario de Andrade e suas pesquisas pelos terreiros de Belém, no Batuque de Santa Barbara e
seu pai de santo, era antes reconhecido como pajelanga e pajé na cidade. Mario de Andrade e
sua equipe realizaram uma série de entrevistas e coletas de material sonoro de pontos de santo
tocados em seu terreiro, ou seja, musicas de caboclos, encantados, divindades africanas.

Como resultado, Aldrin Figueiredo (2008) observou que no Batuque de Santa Béarbara
eram cultuados Orixés, Voduns, Santos, mestres e caboclos; que era praticado, além de rituais
claramente de origem africana, outros de origem indigena. Apesar de ndo usar mais a pena € o
maraca, o senhor Satiro continuava invocando o espirito Japetequara. Satiro Ferreira de Barros,
sendo pajé ou pai de santo, no campo académico, rompe com o mito da Amazdnia como terra
de indio e mesticos, terra apenas da pajelanca e mais, tal “pajé” era filho de mae nagd e de pai
jeje.

Nesse contexto de buscas pela origem, outro mito fundador ¢ construido: Mae Doca.
Mae Doca ¢ descrita “como uma preta maranhense velha e cega que carregava o encantado Seu
Anambé¢ e que morava 14 no pau-do-urubu” (SILVA, 2000, p.15), diz-se que foi ela que trouxe
a Mina-nagd para Belém, no momento da vinda “do pessoal do Nordeste” para trabalhar na
extracdo da borracha nos seringais embrenhados na floresta, periodo de fins do século XIX,
auge do periodo gomifero. A partir de entdo, constata-se uma série de entrecruzamentos entre
Para e Maranhdo, seja na Mina Nagd, seja no Jeje; uma série de outros nomes comegam a

aparecer, inclusive vinculo direto da Casa da Minas no Maranhao e o Terreiro de Mae Li em
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Belém, tanto que o pesquisador maranhense Nunes Pereira reconheceu ali um “ntucleo mina-
jeje fora de Sao Luis” (LUCA, 1999; SILVA, 2000). A questdo importante a se considerar ¢ que
o registro de um terreiro raiz que irradia uma genealogia para outros terreiros nao existe no Para.
As linhagens mais conhecidas que se estabeleceram na Mina paraense advém do Maranhao, a
partir do terreiro Casa Nago, terreiro Casa das Minas e também o Terreiro da Turquia e Terreiro
do Egito.

Na atualidade, a configuragdo do campo afrorreligioso paraense ¢ composta,
principalmente, por Pajelanca, Nacdo Umbanda, Nag¢dao Mina Jeje Nagd, Nacao Jeje Savalu,
Nagdo Angola e Nacio Ketu®; ou, como a academia divide: Tambor de Mina, Candomblé Jéje,
Angola e Ketu, Umbanda e linhas de cura, além da Pajelanca. As composi¢des advindas dessas
ramificagdes sao diversas, além de que num mesmo terreiro podem ser praticados mais de um
rito. Varios sdo os tipos de representacdes quando se trata de religides de matrizes africanas na
Amazodnia: Vergolino (1994) fala de “convergéncia de tradigdes e de tempo’’; Figueiredo (2008),
em “cidade dos encantados”.

Tanto o processo de africanizagdo quanto o de “universalizacdo” das religides de matriz
africana foram movimentos que ocorreram mutuamente neste campo religioso. Em relagdo ao
primeiro, o que se pode dizer ¢ que, na corrida por alcangar legitimidade religiosa, muitos pais
e maes de santo resolveram buscar suas origens. A “fonte” da religido, no caso do Tambor de
Mina, foram a cidade de Sao Luis e Codo, no Maranhao; e dos Candomblés Ketu e Angola,
foram a cidade de Salvador, Bahia, ou recorreram até o continente africano ou mantiveram
contatos diretos com pessoas de 14, sem intermediarios. J& o segundo movimento se d4 pela
abertura da religido para todo tipo de etnia, ndo sendo mais exclusivamente uma religido para
negros, mas agora com brancos e quem mais tivesse interesse ou recebesse o chamado das
divindades. No plano espiritual ndo serd diferente, por isso ndo ¢ de se estranhar encontrar
brancos e mesticos na guma’, conforme Taissa Tavernard de Luca analisa.

Na Mina por exemplo, ha duas grandes divisdes das entidades, a saber, as divindades e
os encantados®. Quanto aos entes divinos, estes correspondem aos deuses africanos Voduns e
Orixas, jéje e nagd respectivamente. Ja os encantados sdo tanto as entidades brancas — os

nobres europeus (principalmente da corte portuguesa), chamados no terreiro de os nobres

® Essa classificacdo ¢ elaborada a partir da pesquisa realizada com adeptos das tradi¢des afro-paraense pela
Cartografia Social dos afrorreligiosos em Belém do Para, desenvolvida pelo Instituto do Patrimonio Historico e
Artistico Nacional (IPHAN) e o Projeto Nova Cartografia Social da Amazonia (PNCSA).

" Guma € o local onde as dangas sagradas acontecem no Tambor de Mina.

8 Encantados sdo entidades que ndo passaram pela morte, sdo conhecidos por terem vivido neste mundo (ou neste
plano), mas que se encantaram, passaram a viver num outro plano, o da encantaria. Ndo devem ser confundidos
com os espiritos, que sdo entidades que viveram, mas morreram e retornam a terra em outra condigdo
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senhores de toalha ou nobres gentis nagd — quanto as entidades mestigas, comumente
chamadas de caboclos, podendo ser de origem brasileira ou ndo (por exemplo, ha caboclos
turcos), pessoa ou bicho (LUCA, 2014). De acordo com Luca, em certa medida, o pantedao
mineiro acaba por reproduzir uma “sociedade de corte”, hierarquizada e desigual, visto que uma
vez que existe uma classificacdo entre entidades superiores e inferiores, tudo dependerd da
maior ou menor aproximacao com as divindades (voduns e orixds), estas estando no alto da
hierarquia.

Atualmente podemos afirmar, diante dos varios estudos feitos no campo da antropologia
e historiografia, que a afrorreligiosidade presente na cidade de Belém ¢ composta de duas
grandes africanidades: a mina, proveniente do Maranhao de fins do século XIX, e o candomblé
de origem baiana, o qual adentra a capital paraense a partir da década de 1950. A presenca da
Umbanda se dé ainda na primeira metade do século XX, mas quando realizada era no interior
dos terreiros de Mina, em dias especificos denominados de sessdes de cura, conhecidas como
“chamadas”, “passagens’, “passes” (SILVA, 2000), reafirmando o que ocorre em quase todo o
Brasil quando o assunto ¢ estabelecer fronteiras entre os ritos e cultos praticados no interior dos
terreiros. Paula Montero, nesse sentido, diz que muito do que se configurou como “estilo

religioso” advém dos

constrangimentos de um quadro juridico-legal em transformacdo, os
consensos historicamente construidos sobre o que oferece perigo e o que pode
ser aceito como pratica religiosa, os repertorios de praticas pessoais
construidas ao longo de suas trajetorias de vida e as expectativas do publico e
dos concorrentes. (MONTERO, 2006, p.56)

,

E por isso que quando o povo de santo reconta sua historia, o que tem na memoria
coletiva sdao periodos: periodo da pajelanga; periodo da chegada dos rituais afro-brasileiros;
periodo da invasdo policial; e periodo da calmaria. Neste tltimo periodo, o da “calmaria”,
quando havia a defesa dos terreiros, ela se dava da forma paternalista. O exemplo do Interventor

Magalhaes Barata nos anos de 1930 ¢ o que mais se repetia entre os afrorreligiosos.

Magalhaes Barata, o interventor do Para, é lembrado como alguém que “se
protegia muito era com a Maria Aguiar”, uma das mais notdrias maes-de-santo
de Belém, inigualavel quando incorporada com seu encantado d. Luis, Rei de
Franca. Mas ha um epis6dio que justifica a benevoléncia do interventor, sobre
quem se conta que de inicio perseguia os terreiros até o dia em que, por
vinganga dos encantados, “bolou no santo”, tirou os sapatos e ‘“baiou” no
terreiro de Dona Maria Aguiar, espago ritual que pertencia ao rei entidade.
Designado interventor, Magalhdes Barata nomeia como seu secretario
particular o funcionario publico Miguel Silva, morador do Ramal do Utinga,
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médium da casa de Maria Aguiar e Miguel, com a politica que ele tinha na
mao (...) o que vocé pedisse ele fazia, porque o Barata dava todo o direito
(LUCA, 1999 apud SILVA, 2000, p.15-16).

A calmaria € relativa como pesquisas em todo o Brasil apontaram (GIUMBELLI, 2008;
MONTERO, 1994, 2006), dai um periodo que ¢é chamado por pesquisadores de
“institucionalizacdo das formas de resisténcias das religides afro-brasileiras”. S3o as
Federacdes Espiritas e os Institutos Nacionais de Tradi¢do e Cultura Afro-brasileira, em um
primeiro momento, sobretudo durante o periodo da ditadura militar e p6s redemocratizagdao do
pais, associagdes, estas de toda ordem e razao.

Daniela dos Santos (2014), ao desenvolver pesquisa na cidade de Belém sobre as
associagdes civis sem fins lucrativos organizadas por afrorreligiosos e funcionando em espagos
de terreiro concluiu que este modelo organizativo ¢ parte de um movimento de cerca de 20 anos,
originado no contexto de pds redemocratizacdo do pais, quando de fato houve abertura de
espacos de didlogo com a esfera publica. As associagdes fazem parte de uma nova forma de
articulagdo com o poder publico que exige, além desse formato de organizacdo (pois garante
legitimidade por representar uma determinada coletividade), o conhecimento de uma gramatica
politica. Destarte, Santos (2014, p. 77) categoriza as Associacdes pesquisadas na cidade de
Belém da seguinte maneira: 1. Associacdes criadas com o intuito de congregar e representar os
interesses de todos os afrorreligiosos; e 2. Associagdes criadas para representar os interesses de
um Unico terreiro. Dessa categorizag¢do, outras subdivisdes foram criadas pela autora: 1.
Associacao coletiva redistributiva; 2. Associacdo individual redistributiva; 3. Associagao
individual em projeto. Claro, a literatura atual sobre a tematica nos mostrara que essa forma de
organizagdo em associagdes ndo ¢ uma particularidade da cidade de Belém, nem das religides
afro-brasileiras, mas um formato bastante contemporaneo dos chamados “novos movimentos
sociais”.

E dentro desse quadro mais amplo do campo religioso afro-paraense que desenvolvi
minha pesquisa com afrorreligiosos que comungam essa memoria coletiva de seu passado como
pedra de toque de suas legitimidades religiosas. Ainda mais de perto e de dentro, observei a
noc¢ao de politico que emerge das mobilizacdes coletivas e individuais (o individual aqui esta
se referindo a experiéncia individual do sujeito que ¢ militante, mas sua posi¢ao e fala se da a
partir de uma coletividade). O que € politico e o que nao ¢? Essa ¢ a pergunta que Cefai (2009)
se faz ao pensar o contraponto entre “publico” e processo politico. O “publico”, representado
pelas experiéncias coletivas na arena publica. Concordo com Cefai sobre os tipos de poder e do

politico que devem ser entendidos nas questdes do “ptblico”. Diz o autor:
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O poder ndao ¢é entendido somente como relagdo de dominacdo e de
subordinag¢do, nem de normalizacio e de resisténcia. E também entendido
como poténcia de instituicdo de capacidades e de direitos (do lado do Estado)
e como poténcia de agir em acordo (do lado do publico). (CEFAI, 2009, p. 17)

E no caminho da experiéncia vivida dos significados de politico — seguindo pistas de
pesquisa desenvolvida por Marcio Goldman quando investiga um Terreiro de Candomblé
Angola em Ilhéus-Ba, em que o autor relaciona os sentidos politicos dos tambores e musicas
afro — que € possivel perceber os processos de criagdao envolvidos no produzir e na vontade de
viver do grupo. E dessa vontade argumentativa que parte da fala do nativo, “do ponto de vista
do nativo”, como politico também, o antrop6logo, nessa empreitada (nada facil), encontra-se
como o tradutor, aquele que, pela posicdo em que se encontra (que pode ou ndo ser legitimado
pela coletividade), deve dar a aten¢do as noc¢des e conceitos operacionalizados pelos sujeitos da
pesquisa (GOLDMAN, 2006). Fazer os seguintes questionamentos parece valido: quais 0s usos
desse conhecimento para a construgdo de politicas publicas? Quais tipos de politicas foram
desenvolvidos pelo grupo? Para responder a essas perguntas sera necessario partir de aspectos
mais subjetivos da formacao das habilidades politicas e subjetividades religiosas dos sujeitos
afrorreligiosos. Veremos que, para a promocao e efetivagdo de uma cidadania plena ao passo

que diferenciada, até¢ Oxala vai a Guerra.

1.3 “ATE OXALA VAI A GUERRA”

O titulo da tese faz referéncia ao documentario produzido pelo Coletivo de Entidades
Negras (CEN) da Bahia “Até Oxala vai a Guerra: uma historia de racismo e intolerancia”, que
conta a historia do Terreiro Oya Onipo Neto, comandado por Mde Rosa. Todo candomblecista
afirma sofrer ou ter sofrido intolerancia religiosa ou racismo alguma vez na vida. Sob esse
aspecto, aos 40 minutos do documentério € apresentada a forma como esta intolerancia e
racismo religioso vieram da propria Prefeitura da cidade de Salvador, quando esta, ap6s a ordem
de demolicao do terreiro de Mae Rosa, impingiu a sua derrubada a partir de agdes violentas por
parte da policia, as quais ocorreram no dia 27 de fevereiro de 2008. Relatos de Mae Rosa
demonstram nao apenas o cumprimento por parte da policia de uma ordem de despejo, mas a
destruicao da casa com requintes de crueldade, bem como a dos simbolos sagrados daquele

templo religioso sem direito de defesa por parte daqueles que detinham o poder de uso do
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espaco, pois estavam quites com os impostos sobre o territorio.

[...] A justica é filha de Xango
Candomblé é puro amor
Respeito, fé, compreensdo

Ameacas ndo vdo me abalar
Capoeira eu sei lutar
Sei também me aquilombar

Por que?
Nesta Terra ate Oxala vai a guerra
Nesta Terra até Oxala vai a guerra
Nesta Terra até Oxald vai a guerra®

A consciéncia historica e estrutural de Mae Rosa e de seus filhos e filhas de santo acerca
do que estava por tras daquele despejo demonstraram a necessidade de organizagdo e
coletivizagdo das agdes dos afrorreligiosos, como bem diz Baba Pecé do Terreiro de Oxumaré
em Salvador, “porque isso ndo foi feito so com aquele terreiro, isso foi feito, agrediu todo
espaco de terreiro dessa cidade, do Brasil e do mundo”. A musica acima reflete o que o povo
negro, enfrentando todo tipo de opressao, desde o periodo em que eram escravizados até os dias
atuais, faz para criar formas de resisténcia coletiva que perpassam pela tradi¢ao indelevelmente:
a formacao de quilombos, a capoeira, a fé nos seus deuses, os terreiros de Candomblé, etc.

A repercussao e denuncia publica, greve de fome por parte de um filho de santo
conselheiro dos Direitos Humanos e a agdo imediata por vias juridicas, e, claro, a resposta dos
deuses e deusas, sobretudo Xang6 e lansa quando, por meio de sua ira, provocaram uma chuva
torrencial na cidade, remediou quase que imediatamente o crime ocorrido: exoneragdo de Katia
Carmelo, chefe da Superintendéncia de Controle do Uso do Solo do Municipio (Sucom) e a
reconstru¢do do Terreiro no mesmo local. A promotoria entendeu que a agdo perpetrada pela
Prefeitura foi inconstitucional e se configurou como crime de intolerancia religiosa.?

O que ocorreu em Salvador ¢ o que tem ocorrido em todas as capitais brasileiras,
inclusive na cidade Belém. Cada vez mais, na fala daqueles que sofrem agressdes cotidianas e
tem suas tradi¢des ndo reconhecidas, essas pessoas afirmam a necessidade de coletivizagdo e

organizagdo de associagdes civis para dar conta ndo apenas de situagdes extremas como a

® Trecho da musica tema do documentario “Até Oxalé vai a guerra”. Composicdo de Rebeca Tarique.

10 InformacGes recolhidas da cobertura jornalistica sobre o caso: Jornal A Tarde, de Salvador, localizavel no
seguinte link: http://atarde.uol.com.br/bahia/salvador/noticias/1278599-promotor-diz-que-demolicao-do-terreiro-
oya-onipo-neto-foi-inconstitucional; e o portal de noticias G1, localizdvel no  link:
http://g1.globo.com/Noticias/Brasil/0,,MUL353993-5598,00-
DEMOLICAO+DE+TERREIRO+PROVOCA+POLEMICA+EM+SALVADOR.html



http://atarde.uol.com.br/bahia/salvador/noticias/1278599-promotor-diz-que-demolicao-do-terreiro-oya-onipo-neto-foi-inconstitucional
http://atarde.uol.com.br/bahia/salvador/noticias/1278599-promotor-diz-que-demolicao-do-terreiro-oya-onipo-neto-foi-inconstitucional
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destruicdo de um templo religioso, ou casos de intolerancia e racismo religioso, mas, sobretudo,
para garantir a exigéncia de politicas publicas que deem conta do reconhecimento e valorizagao
das tradigdes e territorios de matrizes africanas como composicao essencial da formagdo
cultural e identidade nacional.

O Brasil tem vivenciado um processo diferenciado da presenca do cidaddo na esfera
publica, uma presenca, como diria Scherer-Warrem (2008), de “engajamento com as questdes
nacionais”, ou mesmo, continuando com a linha de pensamento da autora, de empoderamento
e capacitacao para o didlogo e negociacao a partir de interesses e reinvindicagdes da sociedade
civil para com a esfera publica estatal.

Esta atual sociedade civil, pondera Maria da Gloria Gohn (2010, p.11), “pressupde
participacdo mais incisiva dos cidaddos na vida publica e no sistema de decisdes de politica
publica via parcerias”, ou seja, os sujeitos sociais tém cada vez mais compreendido a cidadania
como um processo de construg¢do relacional, produzida e orientada pelas experiéncias do
cotidiano, individualmente, mas, sobretudo, coletivamente, no processo politico, social e
cultural das acdes organizadas por vias dos associativismos, organizacdes nao-governamentais,
dos coletivos, dos foruns e encontros, das organizagdes de modo geral.

Na cidade de Belém, podemos citar as Caminhadas contra a intolerancia religiosa
organizadas pelo Instituto Nacional de Tradi¢dao e Cultura Afro-brasileira — Para (INTECAB-
PA), mobilizagdes juridicas contra a intolerdncia religiosa, o movimento Atitude Afro Para
(também mobilizado contra a intolerancia religiosa), a criagdo de um Grupo de Trabalho no
Conselho de Seguranca Publica do Estado do Para para coibir os crimes e assassinatos de
membros de terreiro, dentre muitas outras associagdoes ¢ institutos conforme modelos
apresentados na sessdo anterior desta introdugdo. Esses modos organizacionais das religides
afro-brasileiras refletem uma realidade nacional inclusiva no modelo participativo do cidadao
na “coisa publica”, como afirmado por Gohn e Scherer-Warrem, além de uma compreensao e
incorporagdo de elementos simbdlicos da identidade religiosa como fundamentagado discursiva
da agdo politica. Insere-se nesse contexto dindmico de atuagdo militdncia e protagonismo
politico.

Partindo desse contexto, esta tese propde analisar os processos de formagdo da pessoa
politica nas Comunidades Tradicionais de Matriz Africana na cidade de Belém e o modo como,
paulatinamente, tais processos vao possibilitando a elaboragdo de demandas de politicas
publicas para o enfrentamento a intolerancia religiosa e garantia de direitos basicos. Esse
constitui o principal intuito desta pesquisa, cujos desdobramentos se dao em outros objetivos

menores que serdo esmiucados ao longo dos capitulos da tese. Sdo eles: tracar o perfil politico
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do sujeito afrorreligioso a partir dos processos subjetivos de socializagdo religiosa no
Candomblé; compreender a forma como os afrorreligiosos das Comunidades Tradicionais de
Matriz Africana percebem a noc¢do de ser politico e de fazer politica de dentro dos terreiros;
identificar as habilidades e estratégias de atuagdo dos atores envolvidos diretamente nas
organizacgdes e grupos de acdo para busca de politicas publicas para seu segmento religioso;
analisar os elementos simbolicos e da tradicdo que sustentam as narrativas publicas e
publicizadas no debate e confronto politico no espago da coletividade, colocando em cheque as
modalidades de presenga desse religioso no espago publico.

Metodologicamente, posso dizer que fiz uso de um leque de instrumentos de coleta de
dados, os quais se fizeram necessarios levando em conta a propria dindmica dos meus
interlocutores de pesquisa. Em se tratando de interlocutores, a primeira interlocutora e a que
conduziu toda minha caminhada pelo campo politico religioso afro-paraense ¢ a sacerdotisa de
Candomblé Angola Mam’etu Nangetu U4a Nzambi, ou apenas Mametu Nangetu, como se
apresenta. Como referi logo no inicio desta introducdo, ndo fiz pesquisa sobre, mas com 0s
afrorreligiosos militantes e, nesse aspecto pontual, isso foi fundamental para a construcao do
meu campo de pesquisa, circunscrito a varios lugares desde o comeco, justo porque desde o
inicio da pesquisa sabia que, para compreender os processos de construg¢do da pessoa politica e
militante no Candomblé precisaria acompanhar todos os passos dessa pessoa, sobretudo em sua
atuacao publica.

O fluxo estar dentro ou estar fora do terreiro se manteve como dindmica dos trajetos
percorridos por esta pesquisadora. Ora o terreiro era o lugar de partida, ora era o lugar de
chegada, de pessoas, ideias, subjetividades, debates, produ¢cdo do conhecimento, dentre outros.
Aqui o terreiro se denomina Mansu Nangetu Mansubando Keké Neta, ou apenas Mansu
Nangetu, que também ¢ o Instituto Nangetu de Tradicdo Afro-religiosa e Desenvolvimento
Social. Ambos agregam interesses diversos voltados para a mobilizacdo de pessoas que
levantam a bandeira contra intolerancia religiosa, maior conhecimento dos processos
civilizatérios africanos que moldaram a sociedade brasileira, a conscientizagdao politica por
meio de um conhecimento especializado e a formacdo de redes e capitais simbdlicos e sociais
que os permitem reiterar a fala dos seus interlocutores/opositores, tornando-se eles proprios
fonte das suas estratégias de atuagdo em prol das suas reivindicagdes mais especificas.

Mametu Nangetu, além de ser a sacerdotisa/diretora do terreiro/instituto também agrega
algumas fung¢des como delegada/membro em espacos de dialogo com o poder publico, sdo eles:
Comité Nacional da Diversidade Religiosa, vinculado a Secretaria Especial de Direitos

Humanos; Comité local de Segurang¢a Alimentar, do Conselho Municipal de Seguranca
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Alimentar. Inclui de dentro do terreiro interlocutores que me auxiliaram a entender a nogao de
politica internamente. Foram quatro pesquisados: filhos de santo, que sdo dois mais novos no
Mansu, e dois mais antigos, que sao respectivamente também Mametu e Tateto, ou seja, pessoas
com cargos elevados na hierarquia, na condi¢cdo de abrir suas proprias casas € iniciar outras
pessoas. Outro critério de escolha se deu pela participacdo nas atividades do terreiro, sendo elas
politicas ou “ndo-politicas”. Para esses apliquei questionarios estruturados, além de muitas
conversas em varios momentos em que estive na casa.

A etnografia que apresentarei esta articulada num sistema de rede como o préprio grupo
se v€, por isso Mametu Nangetu nunca esta sozinha. Sua fala ¢ articulada e legitimada por uma
coletividade, e ¢ desta forma que percorri seus trajetos em eventos publicos e politicos, como
reunides com outros sacerdotes; Forum Social Mundial; Palestras para as quais havia sido
convidada; Seminario sobre a Diversidade, organizado pelo Comité Nacional da Diversidade
Religiosa; plenarias, atividades publicas, caminhadas, dentre muitas acdes em que tanto
Mametu Nangetu quanto outros sacerdotes e comunidade de terreiro estiveram presentes, todos
envolvendo a atuacgdo das religides de matriz africana nos espagos de construgdo de politicas
publicas na cidade de Belém. Nesse lugar publico de atuacdo, escolhi uma ou outra pessoa para
conversar ¢ entrevistar. Os critérios de escolha se pautaram em ocasides em que estas estiveram
em posicdo e disposicao para o debate publico provocado pela comunidade religiosa aqui em
pesquisa. Além de agentes publicos que discutem e/ou possibilitam o didlogo entre os
afrorreligiosos e o Estado.

Em todas essas situagdes utilizei recursos classicos da antropologia, como a observacao
participante: estive nas reunides e atividades desenvolvidas pelo terreiro/instituto, além dos
proprios encontros que Mametu possuia em suas tarefas como membro de algumas entidades
publicas e no debate de constru¢do de uma agenda entre seus pares; realizei entrevistas formais
e estruturadas e conversas informais com os interlocutores elencados no paragrafo anterior.
Ainda, nos moldes metodolégicos de Bruno Latour (2011) sobre a “regra metodologica™ sera
importante considerar os caminhos por meio dos quais determinados argumentos e discursos
foram construidos, nesse aspecto, perseguir as controvérsias, ou a “face direita de Juno” do
saber ainda em constru¢do. Quanto a esse ponto, este foi um trabalho de artesanato, que
acompanhou as historias, perseguiu as informagdes, o que estava por tras de determinado evento,
quando este era publicado do dia para a noite.

Além da pesquisa bibliografica sobre a tematica das religides afro-brasileiras, fiz uso de
um recorte tedrico que perpassava pela antropologia do politico, movimentos sociais, e debates

sobre temas mais contemporaneos dos estudos das religidoes com a chave analitica religido e
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politica, religido e esfera publica. Fiz bastante uso de uma rede de comunicag@o que se da no
ciberespaco, conversando, compartilhando informagdes, matérias jornalisticas, em trocas quase
diarias em determinadas fases da pesquisa, o que facilitou bastante a minha circulagao pelos
espagos fisicos junto com eles. Negociar, discutir e trocar ideias pelas redes virtuais garantiu,
minimamente, estar dentro da rede de contatos dos militantes, mas que s6 o tato fisico e
conversa franca garantiram a permanéncia.

A tese foi dividida em duas partes, por meio das quais tento apresentar a dindmica de
fluxo dos trajetos em campo. Logo, ela assim se configura: Parte I - O terreiro como lugar de
partida: onde nascem pessoas e militantes; e Parte II - De fora dos terreiros, protagonismo e luta
politica na esfera publica.

Na Parte I da tese abordo os muitos momentos em que cheguei ao terreiro para
“pesquisar”, observar e sentir a movimentagdo do lugar, as atividades religiosas, mas que nao
se olvidavam em serem atividades politicas, de militdncia. Pude entender que, aliado ao
processo de formagao religiosa das pessoas, estd acontecendo, também, o de formagao politica.
Porque no terreiro tudo pode ser sagrado, ao mesmo tempo em que pode ser politico. Para
alcancar este proposito, isto €, o de evidenciar tal assertiva, divido a Parte I em dois capitulos:
A formacgao da pessoa politica afrorreligiosa; e Os processos de formagdo politica: do saber
ensinar e fazer politica de dentro dos terreiros.

Em “A formacgao da pessoa politica afrorreligiosa” apresento relatos da trajetoria de vida
de Mametu Nangetu mediante dois pontos de vistas: a sua socializa¢do religiosa € a sua
socializacdo politica. Meu propdsito € estabelecer uma compreensdo sobre os caminhos
seguidos por Mametu Nangetu para se tornar uma militante do movimento de defesa das
tradicdes de matriz africana na cidade de Belém. Quanto a esse aspecto, verifiquei que sua acao
politica ndo ¢ desligada da sua acdo religiosa como sacerdotisa de um terreiro de candomblé,
dai, igualmente, a importancia de penetrar o espago e convivio do Mansu, junto aos seus filhos
e filhas de santo para alcancar os processos cotidianos do ensinar e aprender sobre politica, ou
seja, a ser politico de dentro do terreiro.

O capitulo “Os processos de formacao politica: do saber ensinar e fazer politica de
dentro dos terreiros” tem por objetivo penetrar um pouco na vivéncia € convivio no terreiro
para compreender como, na atualidade, se faz politica e pessoas politicas de dentro desses
espacos, partindo do pressuposto que hoje muitos terreiros de matriz africana se tornaram locais
de fluxos intensos entre a tradi¢do e a modernidade, o religioso e o secular. No que tange a
necessidade de possuir um conhecimento politico que garanta determinada habilidade para o

trato com a “coisa publica”, catar folha e catar conhecimento enquanto principio e valor
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tradicional também se estende para a percep¢ao politica de dentro da tradicdo. Dessa maneira,
o foco desse capitulo sdo as praticas sociais dos sujeitos adeptos do candomblé, nas suas
relagdes com a politica e com os percursos politicos da sua principal lideranga no terreiro.

Na Parte II, acompanho as caminhadas de Mametu Nangetu em suas atividades de
articulacdo politica ja em uma fase mais elaborada e organizada da militancia dos
afrorreligiosos na cidade de Belém, para além dos limites dos terreiros, nos seus didlogos e
ocupacdo de espagos publicos, institucionalizados ou ndo. Adianto que nem sempre ela
[Mametu Nangetu] esta como minha interlocutora direta, explicita, e que, além dela, dialogo
com todo o coletivo do qual faz parte, examinando os processos de construgdo de estratégias de
acdo. Observaremos que o protagonismo politico desse coletivo estd imerso em um debate mais
amplo que envolve toda a sociedade, da opinido publica a discussodes teoricas sobre a presenca
do religioso na politica e os seus efeitos enquanto mediadora dos secularismos e dos religiosos
nesse mesmo espago publico. As diferentes modalidades de agdo do movimento afrorreligiosos
em Belém sdo tdo multiplas quanto os dissensos que sustentam seus projetos politicos, mas que
ndo os impedem de estar no front, no embate com o poder publico e a sociedade. Desenvolvo
essa andlise em trés capitulos, quais sejam: “Por legitimidade publica, ocupando espacgos
publicos: discursos e narrativas de afrorreligiosos para efetiva¢ao das suas demandas politicas”;
“‘Sai’ religido, ‘entra’ tradicdo: reflexdes sobre a categoria politica Povos e Comunidades
Tradicionais de Matriz Africana”; “Afrorreligiosos em movimento: controvérsias religiosas,
secularismo e esfera publica”.

No capitulo denominado “Por legitimidade publica, ocupando espagos publicos:
discursos e narrativas de afrorreligiosos para efetivacdo das suas demandas politicas™ estou
preocupada em apresentar ao leitor alguns eventos que ja se constituem em estratégias de luta,
ou seja, uma agenda politica inclusiva com garantias de manutencao e respeito de direitos, a
saber: liberdade de crenca e culto, imunidade tributdria para seus templos religiosos,
reconhecimento de soberania alimentar, valorizagdo de suas tradigdes. Nesses eventos, que
serdo etnografados, poderemos compreender os meandros das escolhas e legitimagdao de
demandas e pautas dentro do coletivo que basicamente vem ocorrendo a partir de articulagdes
politicas com institui¢des e pessoas do setor publico-estatal (Secretaria de Seguranca Publica,
Defensoria Publica, Secretaria de Educacao, Universidades e Assembleia Legislativa, por meio
de alguns deputados), costurados de forma a alicer¢ar uma Politica para as Comunidades
Tradicionais de Matriz Africana na cidade de Belém, ¢ mesmo no Estado do Para.

Em “‘Sai’ religido, ‘entra’ tradicdo: reflexdes sobre a categoria politica Povos e

Comunidades Tradicionais de Matriz Africana” proponho um debate tedrico apoiado em dados
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de campo sobre a construgcdo da religido enquanto categoria antropoldgica nos estudos das
religides afro-brasileira e como, no atual contexto, esta categoria se torna obsoleta ou in6cua
para os usos politicos do Povo de terreiro. Da mesma forma, neste capitulo, julgo necessario
questionar os usos da tradicdo enquanto componente analitico das formulagdes politicas
realizadas pelos militantes afrorreligiosos, além do seu proprio enquadramento no universo das
politicas publicas, o que fago por meio das seguintes perguntas: o que significa comunidades
tradicionais? O que significa Comunidades Tradicionais de Matriz Africana? Sera que ao
colocar tradigdo como categoria generalizante, que engloba todas as praticas e crengas de matriz
africana, inclusive as ndo-religiosas, ndo se cria um discurso publico destituido do viés religioso?
A resposta, a principio, seria positiva. Claramente se vé um discurso de viés culturalista. Mas
por qué? Nao seria o extremo oposto do que estes mesmos afrorreligiosos estiveram ao longo
de todo século XX em busca: reconhecimento das religides de matriz africana enquanto status
de religiao?

Por ultimo, no capitulo “Afrorreligiosos em movimento: controvérsias religiosas,
secularismo e esfera publica” tenho como objetivo apresentar o debate tedrico e reflexdo mais
ampla acerca das controvérsias e delicadas relagdes que as religides t€ém provocado na esfera
publica, trazendo para o debate as nuangas e implicagdes que a participacdo cada vez mais ativa
de religiosos tém provocado em valores da cidadania e mesmo nos c6digos morais em nossa
sociedade, reenquadrando criticamente os conceitos académicos outrora utilizados, como o do
proprio secularismo.

Esta tese representa um esforco analitico em situar a luta politica dos povos e
comunidades tradicionais de matriz africana da Amazonia em um debate mais ampliado sobre
a presenca da religido na esfera publica a partir de uma dinamica muito propria, € sob um campo

de disputas interno e externo bastante competitivo.
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PARTE I

O TERREIRO COMO LUGAR DE PARTIDA: ONDE NASCEM PESSOAS E
MILITANTES

Quando chego a um terreiro vejo muitas pessoas em movimento, alguns na cozinha,
preparando comida, de pessoas e entidades. Também vejo a organizacdo e limpeza, da casa, do
quintal, nos assentamentos, dos objetos sagrados, da decoracdo de modo geral. Dependendo
do dia em que se chega, o movimento ¢ maior ou menor. Num dia de festa, por exemplo, ndo
adianta querer conversar muito com a sacerdotisa ou com algum filho ou filha de santo, o tempo
¢ de muitas tarefas a cumprir para que tudo esteja pronto para a cerimonia publica. Nesse
contexto, o que resta, entdo, a uma pesquisadora, € sentar, observar, as vezes circular, ir até os
limites do que ¢ permitido, fotografar as vezes, perguntar as vezes...

Nessa parte da tese, abordarei os muitos momentos em que cheguei ao terreiro para
“pesquisar”, observar e sentir a movimentacao dele, das atividades religiosas, que nem por isso
deixam de ser atividades politicas, de militancia. Aliado ao processo de formagao religiosa das
pessoas nesse ambiente estd acontecendo, concomitantemente, o de formagao politica. Porque

no terreiro tudo pode ser sagrado, a0 mesmo tempo em que também pode ser politico.
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2 AFORMACAO DA PESSOA POLITICA AFRORRELIGIOSA

Obatald provoca a inveja e é feito em mil pedagos

Obatald foi ao mercado e comprou um escravo.

Pos o escravo trabalhando em sua terra.

O escravo trabalhou duro e a terra floresceu.

Obatald ficou feliz.

Todos ficaram com inveja da plantagdo de Obatala.

Um dia Obatala estava caminhando por suas terras
quando um escravo subornado pelos invejosos,

rolou uma imensa pedra sobre ele e o esmagou.

A pedra esmagou Obatala e seu corpo foi feito em mil pedagos
Olorum viu tudo isso e, descontente,

mandou Exu recolher os mil pedagos de Oxala.

Exu recolheu de Obatala todos os pedagos que encontrou,
mas ndo pode encontrar todas as partes.

Levou o que poéde a Olorum e

Olorum juntou os pedagos e de novo deu vida a Obatala.
Mas Exu ndo péde de fato encontrar todas as partes,
pois muitas delas se perderam longe, muito longe.

Por isso, dizem,

Obatala esta espalhado pelo mundo inteiro.

Obatala esta em todo lugar.

(Mito publicado em Mitologia dos Orixas, 2001)

“Ser politico”, “estar politico”, “fazer politica”, “articulagdo politica”, “consciéncia
politica” sdo termos que se tornaram corriqueiros entre os adeptos das religides de matrizes
africanas nos dias de hoje. Nao ¢ sem razdo que tal uso nos traz uma gama de nog¢des sobre o
que realmente se quer com tal percep¢do, j4 que a no¢do de politica pode ser encarada de
diferentes maneiras. Na propria constru¢ao dessa categoria entre esse grupo religioso e daqueles
que se debrucaram sobre seu estudo observou-se usos diversos, dos quais vao, daquele que
esvaziava os sujeitos para uma capacidade de pensar politica até aquele que os garante
autonomia para formular sua propria l6gica de ser e fazer a politica.

A literatura referente aos estudos afro-brasileiros garantiu posigdes oscilantes sobre
poder e potencial politico, no seu sentido mais amplo, dos adeptos das religidoes de matriz
africana. O texto de Reginaldo Prandi, “Perto da magia, longe da religido”, atesta um viés
interpretativo de fins do século XX que figura um adensamento da participagdo politica das
religides na “coisa publica”, em contraposicdo a entrada das pessoas em religides com alto
componente magico. Para este autor, apenas o Catolicismo, a partir da Comunidades Eclesiais
de Base (CEBs), soube aliar religido e politica, ja que por meio das CEBs se construiu um
principio de sacralizagdo e relacdo com Deus a partir da valoriza¢ao do individuo nao isolado,

ou seja, a preeminéncia de um sujeito moral coletivo, da vivéncia de Deus a partir da
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comunidade.

Do lado oposto, a “remagiza¢do” da sociedade ¢ vivida pelas igrejas pentecostais, € as
religides afro-brasileiras, preocupadas em modelar identidades pouco afeitas a participacao
ativa do mundo, ja que o sobrenatural constitui fonte de explicagdo para diversos males,
inclusive aqueles de ordem social e econdmica. Entre os pentecostais, Prandi (1992, p.86)
afirma que estes rejeitam o mundo, confinando o crente ao interior da comunidade religiosa,
propondo ““a constru¢ao de um outro mundo inteiramente evangélico, onde ndo hé lugar para o
outro, o diferente, o plural. Sendo o mundo mal, dele deve a religido tirar todo o proveito
material que possa ser convertido em recursos para a expansao da religidao”.

Quando se refere as religides afro-brasileiras, Reginaldo Prandi reconhece a questao do
racismo e persegui¢do a estas religides, o que justifica o fisiologismo politico a que sempre
tiveram necessidade de recorrer, a construcao de relagdes clientelisticas (politico e nao-politico)
com pessoas com determinado poder na sociedade para salvaguarda e defesa destas em
momentos de perseguicdo. Fica evidente em seu argumento que entre os adeptos da Umbanda,
Candomblé, Xango, Tambor-de-Mina, etc., a relagdo magico-ritual direta dos individuos com
as divindades, materializada por meio dos sacrificios, ¢ mais importante do que a relagdo desse
individuo com outro individuo ¢ com o mundo, ou seja, ha uma concep¢ao de pessoa
preocupada em cuidar apenas de si mesmo, pois o outro cuidard dele mesmo também.

Nesta direcao, entre as religioes de matriz africana e a formagao de um sujeito politico,
os trabalhos de Paula Montero (1994, 2006, 2009) nos permitem uma reflexdo mais cuidadosa,
ainda que mantenha difuso alguns pontos dessa relacdo, pois, ao passo que faz uma analise do
quadro mais amplo acerca do pluralismo religioso no Brasil, semelhantemente realiza uma
critica aos modelos interpretativos sobre essa mesma realidade, que tinha a modernidade e a
razdo como referencial analitico. Montero (1994, p.10) explicita que se criou a ideia de que
religides magicas tém sua nogdo particular de justica combinada a uma auséncia de
responsabilidade moral, o que ndo favorece a constituicao de um espago civil democratico por
aqueles que sdo seus adeptos. No entanto, h4 de se ponderar que tanto magia quanto razao nao
deveriam ser encaradas em estados “puros”, nem puramente arcaicos nem modernos, nem

puramente racionais nem puramente magicos. Em se tratando da realidade brasileira:

Os elementos magicos presentes nas visdes de mundo religiosas-populares
ndo operam aqui em estado “puro”; eles foram trabalhados e transformados
lentamente pelo processo de modernizagdo da sociedade brasileira, que levou
de algum modo ao desenvolvimento do individualismo, da nogdo de
reponsabilidade moral e a legitimagdo da racionalidade cientifico-tecnologica.
(MONTERO, 1994, p.10)
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Para esta autora, o que ha ¢ uma luta simbdlica ndo apenas de visdo de mundo, mas da
propria realidade social que se constroi a partir dessas imagens de Brasil. Assim, houve
claramente um duplo processo: a magia se tornou “moderna” e a propria modernidade entrou
em crise.

A modernizacao ou racionaliza¢do da magia, segundo conclusdes de Montero, se dé a
partir dos estudos de pesquisadores das religides afro-brasileiras no Rio Grande do Sul e em
Sao Paulo, respectivamente a Umbanda pesquisada por Renato Ortiz e o Candomblé,
pesquisado por Vagner Gongalves da Silva. Em ambos os casos, segundo tais estudiosos, essas
religides passaram por um gradativo processo de racionaliza¢do de suas crengas e ritos, dada a
contingente necessidade de se adequar ao estilo de vida urbano. Para Renato Ortiz (1991 apud
Montero, 1994), na Umbanda houve uma intensa sistematiza¢do da cosmologia, depurando-se,
inclusive, tracos africanos e internalizagdo de burocracia aos cultos, enquanto no Candomblé,
Vagner Gongalves da Silva (1992 apud Montero, 1994) chama a atengao para a introdugdo da
escrita da fundamentagdo religiosa tanto pelos lideres religiosos quanto pelos pesquisadores. O
significado dessa insercdo para uma tradicdo eminentemente oral ¢ o rompimento da lei do
segredo e uma certa democratizagdo do conhecimento. Para esses autores ha mudanga nas bases
dessa religido, promovendo, assim, um alargamento de adeptos e sua universalizagao.

A crise da modernidade no Brasil ¢ encarada por Montero (1994) como outro aspecto
peculiar para entender essa relacdo entre magia, racionalidade e sujeitos politicos.
Considerando que a chave cidadania e modernidade fazem parte de uma unidade interpretativa,
a autora nos mostra que, para a realidade brasileira, muitos elementos devam ser considerados:
a descrenga na racionalidade, a crise da subjetividade individual e a espetacularizagao da
politica. Esses elementos, junto com a reatualizagdo da magia a partir de aspectos citados acima,
restaura a confiabilidade das religides entre as classes populares, fundando novas experiéncias
de sociabilidade de alianca e disputa notadamente. Ainda perceberemos novos deslocamentos
e usos do espago publico por parte desse universo religioso em busca de legitimidade e
veracidade das suas crencas. Sujeitos politicos sao moldados entre continuos e rupturas.

Daniela Cordovil dos Santos (2006), em sua tese de doutorado, também tece criticas a
posicdes essencialistas de autores que privilegiaram um pensamento dicotomico em torno das
religides de origem africana: catolicismo x religides africanas, religido x magia, modernidade
x tradicdo, etc. Segundo Cordovil ha claramente visdes desencontradas sobre a visdo de mundo
desses intelectuais (dos classicos aos mais atuais) e afrorreligiosos, mas que ndo foge a propria
constituicdo da antropologia, que sempre teve ‘“dificuldade em compreender outras

racionalidades, quando se tem como referéncia a forma de pensar ocidental” (2006, p.123). Para
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esta autora, que desenvolveu sua pesquisa de campo na cidade de Cururupu, Maranhio, seus
dados etnograficos demonstram uma realidade que rompe com modelos tedricos no campo dos
estudos afro-brasileiros, no que se refere a no¢des de racionalidade e modernidade.

Assim, em Cururupu o que se pratica de religiosidade € a pratica dos pajés e, também,
as irmandades, com incorporagdo de outras matrizes religiosas. Os pajés se identificam como
pertencentes a “linha de umbanda”, mas com um sentido bastante particular da Umbanda. O
mesmo acontece com o tambor (de cura e de mina) que entrelaga cosmologias (pajelanca e
Tambor de Mina) diferenciadas na pratica dos pajés investigados por Santos (2006). Nao
havendo confronto de identidades de tradigdes religiosas na cidade, com uma ténue fronteira
entre cada uma delas, ainda ha, conforme a autora, em certos momentos, a jun¢ao a grupos de
reggae e blocos de carnaval, sendo mobilizados para capitanear recursos para a realizacao da
melhor festa.

Buscando outra via analitica, a autora empenha-se em sair da superficialidade das
aparéncias, ou seja, do fisiologismo politico explicito, que se encontra nas relagdes entre pajés
e politicos, para as nuances das relagcdes de poder envolvida, concluindo que apesar dos
preconceitos de raca e classe, os pajés controlam uma rede de poder que interessa as elites locais,
dai o reconhecimento por parte da sociedade local. Para Daniela Cordovil, o que acontece em
Cururupu se assemelha ao que Wade Daves (1986) constatou na sociedade camponesa haitiana
quanto a pratica do Vodu. Seria o Vodu uma sociedade secreta que exerce determinado poder
paralelo sobre na zona rural, 4rea onde o governo nacional ndo conseguia ter acesso sem a ajuda
de um chefe local, escolhido de dentro para fora.

Nas andlises acima apresentadas o que existe € um problema teodrico de modo a sobrepor
visdes de mundo, em que a convivéncia com a pluralidade religiosa na esfera publica ¢ mediada
por uma razao humana comum, “natural”, ou seja, a razdo do Estado democratico de direito de
fundo liberal, iluminista moderno. Jiirgen Habermas em seu cléssico livro Mudanga estrutural
da esfera publica (2014) deixa bem evidente o carater socioldgico e historico da categoria esfera
publica, a0 mesmo tempo que pragmaticamente ela se impde como ideal normativo, ou seja, ha
claramente um modelo de esfera publica que se impde sobre outras, a esfera publica burguesa
sobre o que ele denomina esfera publica plebeia, e suas anélises sdo realizadas sobre a primeira
considerando o peso hegemonico. E nesse sentido € que conseguimos compreender as analises
ambiguas sobre a presenca das religides de matrizes africanas na esfera publica como sendo
apoliticas. Em nota, para Harbermas (2014) e a compreensdo da analise desta pesquisa, Esfera
Publica na modernidade est4 sendo considerada como o lugar de atuacao e presenca do politico.

Seguirei meu argumento apresentando o que chamo de “o reverso da moeda” sobre as
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pesquisas com sujeitos afrorreligiosos na participagao e militancia publica, politica.

O trabalho de Michelle Rodrigues (2014) sobre a Jurema, em Pernambuco ¢ um caminho
para se pensar sujeitos politicos. Nele, a autora buscou compreender como as religidoes
consideradas magicas poderiam fomentar sujeitos politicos para o debate publico a partir de
conceitos de democracia e laicidade e a promoc¢ao da cidadania de adeptos da Jurema. Em seu
percurso histdrico e etnografico, Rodrigues nos apresenta uma Jurema que saiu de um quadro
de invisibilidade e marginalidade para uma visibilidade ptiblica. Em ambas as situacdes, esse
transito se deu pela via politica: a primeira, a invisibilidade, diante de politicas publicas
higienistas perpetradas tanto por governos federal e estadual e também por intelectuais'?; ja a
visibilidade ¢ fruto também do esfor¢o de intelectuais engajados com causa da militancia do
povo juremeiro de terreiro e de agenciamentos politicos dos proprios juremeiros, vide dois
grandes eventos publicos, o Kipupa Malunguinho e a Caminhada dos Terreiros de Pernambuco.

O alcance dessa visibilidade s6 foi possivel por meio da compreensdo da ontologia
juremeira, constituida a partir de uma multiplicidade de socialidades ou de uma dialética triaria
(religido, cultura e natureza). Para a autora, por ser a Jurema inata e instaurada pelo sangue, de
ordem natural/biologica, mas sem deixar de existir no cultural, foi possivel sua manutencao, ja
que sustentada numa corporalidade juremeira, ou seja, o corpo ¢ o sustentdculo da Jurema,

sendo possivel uma

potencialidade ontoldgica juremeira na constituicdo da agéncia de seus
sujeitos no mundo da vida, uma agencia possibilitada por uma dicotomia
triaria, entre natureza, cultura e religido, que imprime compreensoes, posturas
e associagdes relacionais ao real (RODRIGUES, 2104, p.95)

Claramente a autora alia potencialidade politica dos sujeitos para uma acdo civil publica

a partir ou aliado a constru¢do de uma persona juremeira.

1 Todo o trabalho de Nina Rodrigues por exemplo é pioneiro neste campo de estudos, contudo, suas metodologia
e abordagens tedricas médico-psiquiatricas para analisar as religides afro-brasileiras em Salvador contribuiram
para alargar a nocéo estigmatizante e patoldgica das crengas e ritos afrorreligiosos, segue nessa linha, ainda que
por uma via mais culturalista Arthur Ramos também em Salvador. Em Pernambuco “ A Nova Escola de Recife”
com pesquisadores como Ulisses Pernambuco deram um caréter mais interdisplinar aos estudos sobre as religides
afro-brasileiras, ver Campos, Pereira e Matos (2017). Os intelectuais que se debrucaram a essa area de estudo
construiram uma verdadeira alianga, a “santa alianga como bem denominou por Roberto Motta (2010), entre os
pesquisadores e pesquisados, produzindo uma dupla legitimacdo para ambos, do pesquisador que se legitima
academicamente porque se insere no campo de pesquisa de maneira mais aprofundada e do proprio povo de terreiro
gue passa a se fortalecer publicamente perante o campo religioso, angariando prestigio e poder simbolico, se
tornando o terreiro ou a casa “mais legitima” entre as demais. O que Neri (2018, p.51) avalia que, “dessa relagio,
que envolve tanto legitimagdo como deslegitimagdo, surgem categorias acusatorias, como curandeiro ou
“charlatdo”. Portanto, visibilidade e invisibilidade intelectual passa a ser um processo dentro da academia
segundo o qual as abordagens teoricas pelos quais determinados pesquisadores irdo abordar a Jurema ou as
religides de matriz africana de modo geral.
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O mesmo acontece quando pesquisadores se propdem a etnografar organizagdes sociais
fundadas por liderancas de matriz africana, e nestas analises ¢ possivel identificar como os
afrorreligiosos claramente estao repensando seu aparato cosmoldgico para atender as demandas
politicas que se impdem as suas realidades enquanto necessidade de sobrevivéncia e garantia
da liberdade de culto e crenca. E o caso da CEDRAB (Congregagio em Defesa das Religides
Afro-brasileiras) no Rio Grande do Sul, etnografada por Cintia Aguiar de Avila (2009) e a Rede
de Mulheres de Terreiro na cidade de Recife, etnografada por Fernanda Meira de Souza (2014).
Nos dois casos etnografados a dimensao politica é equacionada pelas subjetividades dos atores
envolvidos, assim como a identidade religiosa ¢ pautada nos elementos tradicionais.

A CEDRAB surgiu em decorréncia de uma série de ataques contra os terreiros e a tra-
dicdo de matriz africana de suas religides impetradas principalmente por segmentos pentecos-
tais na cidade de Porto Alegre. O caso mais emblematico de intolerancia religiosa séo os rela-
cionados ao meio ambiente e o sacrificio de animais, a partir da promulgacéo da Lei 11.915,
Codigo Estadual de Protecdo aos animais, que afetaria diretamente a pratica ritualistica dos
Batuques no Estado. E interessante pensar este grupo, organizado principalmente por liderancas
de terreiros, porque suas acoes e discursos estdo em boa parte voltados para a questdo ecoldgica
e a conscientizacdo politica de seus membros e comunidade religiosa para as responsabilidades
sociais do terreiro. Pensar o discurso politico da questdo ecoldgica com a dimensdo étnica do
embate foi o caminho, inclusive, como Avila (2009) destaca, que conduziu a simpatia do Mo-
vimento Negro'2. O CEDRAB passou, entio, a realizar diversos eventos, entre reunides e se-
minarios para “resgatar a relagdo do terreiro com a natureza”, tudo isso com o intuito de debater
suas cerimdnias, simbolismos e significados ritualisticos. A fala de um dos membros do CE-
DRAB sobre a cerimdnia do axexé ou aresum (ritos funebres) nos da uma ideia de como ques-
tbes teoldgicas podem ser repensadas de acordo com as necessidades politicas do grupo:

O problema é que quando um babalorixa ou ialorixa falece, muitos conside-
ram ele um “bicho papao” nada que ¢ dele pode ficar no mundo. A minima
roupa, imagens que as vezes sdo reliquias, que trazem a histéria do terreiro,
objetos, utensilios, tudo é destruido e simplesmente colocado fora. Eu partici-
pei de um ara-ossun, esta é a forma mais correta de pronunciar, que eram
fardos e fardos de coca cola, pacotes de cigarro, coisas desnecessarias. A
gente faz uma simbologia para oferecer para o egum (espirito do morto) tudo
aquilo que ele gostava, mas sdo porcoes simbolicas. E isto serve para orixas

também, tanto faz um prgto ou uma bacia de canjica, isto ndo vai fazer dife-
renca. (Baba Diba apud AVILA, 2009, p. 54)

12 Das muitas instituigdes organizadas na cidade de Porto Alegre, as Federagdes, por exemplo, quase nenhuma
possui o apoio direto do Movimento Negro local (AVILA, 2009).
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Ja a Rede de Mulheres de Terreiros € uma articulacdo de mulheres de varios terreiros da
regido metropolitana de Recife, organizadas para buscar politicas publicas para as mulheres das
religibes afro-brasileiras no que concerne as suas especificidades de vivéncia de mulheres de
terreiro, instituicdo pela qual a conformacao do sujeito politico perpassa pela afirmacao e reco-
nhecimento de posi¢do, principalmente perante “outras” mulheres. Para Souza (2014), tal defi-
nicdo de uma identidade se constroi com a inten¢do de imprimir uma marca que sera acionada,
principalmente nos espacos de dialogo/combate em que a Rede ira estar, a exemplo da Confe-
réncia Estadual de Politicas para Mulheres. Assim, Souza (2014), ao investigar entre as mulhe-
res pertencentes a Rede o que ser mulher de terreiro significa, afirma:

“Ser mulher de terreiro é manter uma tradigio. E a religido. Mulher de terreiro
é ser da comunidade, da familia. E cuidar. E isso. Ter uma missdo na sua vida
de cuidar das pessoas. E como vocé fosse mae sempre [...]. Sobre mulher de
terreiro em termos politicos, surgiu da necessidade da mulher ter seu protago-
nismo dentro dos terreiros. Porque antigamente vocé s6 falava do homem. Se
for fazer uma cerimonia, € um homem, se for fazer ndo sei o que, € um homem.
E surgiu também por conta de uma figura muito marcante que foi Tia Inés, do
Sitio de Pai Addo. Porque ela foi uma mulher esquecida, né. Ela que fundou
o candomblé. Ela ndo fundou o candomblé, mas a casa matriz, que hoje é a
casa matriz, foi ela. E foi esquecida. Tanto que botaram 0 nome de homem.
N&o desmerecendo, mas a questdo da mulher... ela invoca, ela zela, a mulher
tem a mesma participagdo de um homem. Se um homem faz, ndo faz sem a
mulher, né. Entdo eles trabalham em comum. Entéo foi quando surgiu a ques-
tdo da mulher no terreiro. Surgiu aqui no Terreiro de Mae Amara. A Rede
surgiu da necessidade de fortalecer a auto-estima da mulher de terreiro, en-
quanto méde de santo, enquanto iyabassé, enquanto iyaba, enquanto ekédi. A
mulher, em si, dentro do terreiro, € muito importante. E vocé nos terreiros, a
mulher, né... homem botando torso, ja desfigura a coisa da mulher no terreiro”

(Maria Helena em entrevista concedida em junho de 2014 apud SOUZA,
2014, p.85-86)

Diante da exposi¢do dessas pesquisas na area das religides afro-brasileiras e politica,
fica evidente seus contrastes, tanto do ponto de vista interpretativo quanto epistemologico. O
debate entre os diferentes posicionamentos sobre sujeitos politicos se da na forma como se
compreende Cidadania e a reponsabilidade moral dos sujeitos, sobretudo, quem os pode “ser””:
ser cidaddo ou ser sujeito com responsabilidade moral numa democracia, ou mesmo ser sujeito
politico. O “ser”, aqui, implica uma conjun¢do de elementos relacionais e condicionais, dos
quais ndo se pode ser sujeito politico, no sentido de uma concepgao racional e consciente, sem
estar dentro de uma perspectiva moral considerada padrdo e civilizadoramente ocidental,
eurocéntrica.

Elina Hartikainen (2017), em sua pesquisa ‘“Democracia e o direito ao respeito:

provocagdes da cidadania religiosa afro-brasileira em Salvador, Brasil”, questiona as nogdes de
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cidadania que servem como ideal em nosso pais, o modelo liberal democratico, € como esta
posicdo aparentemente ¢ oposta ao que encontramos enquanto logica e subjetividade interna
aos terreiros, e claro, aos praticantes das religides afro-brasileiras. Nos dois casos apresentados
acima o que é acionado enquanto componente politico sdo elementos distintos da tradicdo de
matriz africana, e ambos sendo utilizados politicamente em contextos diferentes para problemas
e anseios diferentes. No entanto, nas observagdes ¢ pesquisa de campo de Hartikainen (2017)
junto as liderancas de Candomblé, estas afirmavam a conjugacao de dois modelos de cidadania,
trazendo a tona uma cidadania ativa com elementos simbolicos da religido para a construcao de
demandas politicas na esfera publica.

Refletindo a respeito dessas acepgdes sobre “o politico”, sobre “o fazer-se politico”,
farei uso da categoria pessoa politica, como um exercicio maussiano de considera-la “flutuante,
delicada e preciosa” (MAUSS, 2015, p.367) no sentido do que a ideia de pessoa representa, ndo
natural, localizada e contextualizada, portanto, enquanto uma construcao subjetiva e coletiva
ao mesmo tempo. Este capitulo tem por objetivo apresentar a formagao da pessoa politica
afrorreligiosa, ou seja, da pessoa adepta das religides de matriz africana e as suas formas de se
manifestar politicamente em sua vida e na vida publica. Sera analisado ainda, os processos de
subjetivagio social relacionado a construgio da propria pessoa no Candomblé'®. E importante
salientar que esta construgdo, tal qual assinala Goldman (2005), ¢ parte constituinte de um
sistema que privilegia fluxos continuos, ou seja, ¢ necessario fugir da falsa distingdo do que se
considera como de dentro ou de fora do terreiro. A separacdo da tese em duas partes, sendo esta
primeira como “de dentro do terreiro...” deve ser entendida apenas como recurso metodoldgico
de percorrer o campo de pesquisa. Veremos ao longo deste texto, que sujeitos em fluxos
continuos ¢ composita da pessoa afrorreligiosa, seja na construgdo ritual da pessoa, seja
enquanto sujeito politico de uma sociedade ocidental democratica, nesse contexto de
protagonismos e militdncia em defesa das tradi¢cdes afro-brasileiras na cidade de Belém do qual

minha principal (ndo a Unica) interlocutora esta inserida.

13 Utilizarei o termo Candomblé de maneira intercambiavel ao termo religides afro-brasileira ou religides de matriz
africana. Farei a diferenciacdo entre o Candomblé nagdo Ketu, Jeje e/ou nagdo Angola quando este estiver em
relagdo a outros ritos na cidade de Belém, como o tambor-de-Mina e a Umbanda. Nesse aspecto, os afrorreligiosos
de Belém estabelecem essas diferencas e utilizam o termo Candomblé apenas quando este pertence as nagdes
supracitadas e sdo oriundas da Bahia. Também ¢ comum, entre eles, se identificarem como mineiros,
candomblecistas e umbandistas, para deixar bem claro a qual tradi¢ao litirgico-religiosa pertencem.
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2.1 A SUBJETIVACAO DO AGENTE: VIDA RELIGIOSA E ACAO POLITICA DE

MAMETU NANGETU

Salvador, treze de margco de 2018. Por volta das 21h ¢ 30min entro em contato com
Mametu Nangetu, por telefone. Neste mesmo dia, a tarde, nos esbarramos na caminhada de
abertura do Forum Social Mundial. Havia uma ala de afrorreligiosos de todo o Brasil. Como
ndo conseguimos conversar na multidao, a noite trocamos algumas mensagens via whatsapp €
combinamos ir juntas para a Universidade Estadual da Bahia no dia seguinte, dia em que iria
comecar a Plenaria Nacional dos Povos e Comunidades Tradicionais de Matriz Africana, parte
da programagdo do Forum Social Mundial. Estando eu hospedada no bairro da Barra, na casa
de uma amiga, filha de Nana e recém-chegada a esse universo simbdlico e politico das tradigdes
de matriz africana, seria caminho nosso passar no bairro da Federagdo, bairro onde Mametu
Nangetu estava hospedada. Geralmente ela se hospeda neste bairro quando esta na cidade de
Salvador, pois ¢ onde reside seu ex-cunhado, também adepto das tradi¢des afro-brasileiras.

Era uma distancia de mais ou menos 15 minutos entre a Barra e a Federacdo. Minha amiga
Nangeud, mais nova, queria muito conhecer outra filha de Nana, Nangetu, mais velha. A
apanhamos na frente do cemitério de Campo Santo, e ja dentro do carro nos cumprimentamos
e fiz as apresentacoes das duas filhas de Nanas. Era um longo caminho até o local da plenaria.
A conversa foi sobre os enredos de Nana na vida de cada uma delas. Como nao sou “de santo”,
fiquei ouvindo atenta a essa conversa, esse encontro de filhas de Nanas®*.

La chegando, uma concentracdo numerosa de ydlorixds e babds, mametus e tatetus, mdes
e pais de santo. Um momento de cumprimentos, saudagdes, conversas paralelas e apresentacdes
entre aqueles que ainda nao se conheciam. Como estava com Mametu, ela foi me apresentando
alguns deles. Mas ao adentrar o grande auditorio era visivel o slogan “Nao mexe comigo que
eu ndo ando sé. Ndo toquem em nossos terreiros”. Esse tema seria o mote geral dos seis eixos™

de debates da Plenaria Nacional das Comunidade Tradicionais de Matriz africana, a qual

14 Estavamos em um carro de aplicativo, por isso a possibilidade de conversar tranquilamente.

15 Os eixos de debate foram escolhidos em conjunto a partir das reunides em videoconferéncia promovidas pelo
Coletivo de Entidades Negras (CEN) de Salvador com o apoio logistico e técnico do IPHAN em todo o Brasil. Os
seis eixos foram: 1. Crimes de racismo religioso: levantamento de casos de violéncia contra os povos tradicionais
de terreiro e de matriz africana; 2. Resistir e Criar — estratégias de sobrevivéncia em contexto de golpe e retrocessos
de politicas publicas; 3. Articulagdo politica e organizagdo para fortalecimento — articulagdo com poderes
legislativo, executivo, judiciario e organizag¢des internacionais de direitos humanos e luta antirracismo; 4. Alimento
Sagrado para o corpo e para a alma; 5. Na encruzilhada da contemporaneidade — estabelecendo redes de
comunicagdo entre Povos tradicionais de Terreiro e Matriz Africana; e 6. Todas as nagdes € a (sic) nossa —
necessidade de superagdo de diferengas politicas e religiosas para a composi¢do de um cenario de coesao e unidade
politica entre os povos tradicionais de terreiro e matriz africana.
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articulou quase 500 afrorreligiosos de 21 estados do Brasil, dos interiores e capitais, na cidade
de Salvador nos dias 14 e 15 de marco de 2018. Mametu Nangetu'® foi representando o Estado
do Para. Nao sem razao, junto aos seus paramentos e adornos cuidadosamente escolhidos para
trajar estava uma bandeira de tal Estado, que carregava e deixava sobre as pernas de maneira
visivel quando estava sentada (Figuras 1 e 2). Nos seus 72 anos de idade participou e articulou
junto a outros representantes de matrizes africanas, durante quase um ano, este evento de
magnitude nacional. Seria um grande evento de unido de todas as nagdes'’ e tradi¢des para
discutirem tematicas que os atingem enquanto povos, comunidade e religido de matriz africana
no Brasil. Quando ndo estava na mesa de debates, Mametu Nangetu estava na primeira cadeira,
da primeira fila, assidua e pontual em todas as discussdes. Era praticamente a primeira a chegar
e a ultima a sair do evento. Nesses dois dias de intenso debate, a acompanhei, conversei e
observei sua atuacdo, sua vivacidade e companheirismo junto aos seus irmaos de luta, como ela

costuma chamar os demais que compartilham suas tradi¢des e ancestralidade.

16 Nao apenas ela, outros sacerdotes e sacerdotisas, assim como filhos e filhas de santo atuantes politica e
culturalmente na cidade de Belém também estiveram presentes. Uma delegag¢do de mais ou menos 8 representantes.
17 Utilizo aqui o conceito de nagdo de Vivaldo da Costa Lima (1976) — “passou a ser, desse modo o padrio
ideolodgico e ritual do terreiro do Candomblé da Bahia, estes sim, fundados por africanos angolas, congos, jejes,
nagos - sacerdotes iniciados de seus antigos cultos, que souberam dar aos grupos que formaram a norma dos ritos
e o corpo doutrinario que se vém transmitindo através os tempos e a mudancga nos tempos” (p.77) —, que perdeu,
ao longo do tempo, sua conotagdo politica e geografica para se tornar eminentemente teologico, ainda que as
pessoas ndo tenham eliminado o sentido historico de suas descendéncias.



Figura 1 - Apos falas iniciais de abertura da I Plenaria Nacional das Comunidades
Tradicionais de Matriz Africana e de Terreiros, pose para a foto oficial do evento.

WNAO MEXE Cu 1iGD

\ QUE EU NAO 2203 SO.
Nd&o toguem em
nossos Terreiros!"

Fonte: Selma Brito, 2018.

Figura 2 - Durante a Caminhada de Abertura do Forum Social Mundial. Mametu
Nangetu com Makota Celinha, [ya Simone e outra mae de santo que nio identifiquei.

4

Fonte: Selma Brito, 2018.
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A Plenaria Nacional dos Povos e Comunidades Tradicionais de Matriz Africana foi apenas

uma das dezenas de atividades e reunides de carater politico e “ndo-politico”8

em que estive
a0 lado de Mametu Nangetu ao longo de quatro anos de pesquisa’®. Algumas vezes, saindo de
sua casa, outras nos encontrando no proprio local da atividade/reunido. A preocupacao maior
nesse estar junto a minha principal interlocutora de pesquisa era compreender como esta foi
construindo suas habilidades e subjetividades politicas para estar posicionada neste lugar de
representacao do grupo, ao mesmo tempo em que eu estava interessada em problematizar suas
redes, trocas e aliangas moduladas no didlogo e embate com agentes religiosos € nao-religiosos.
E factivel tomar os aspectos temporais ¢ espaciais da formagdo politica a partir das suas
reflexdes sobre tradigdo e religiosidade. Tal como Miriam Rabelo (2014) conduz seus relatos
de “fabricacdo de pessoas” no Candomblé, observamos que os enredos narrados e os trajetos
percorridos por Mametu Nangetu nos ddo a dimensdo de uma ambiéncia propicia para o
engajamento politico e acdo pratica dentro e fora do terreiro, ao passo que também vao
construindo sua agéncia religiosa enquanto mulher de terreiro angoleira.

Construir biografias ¢ um desafio, ainda mais por se tratar de um género literario que
provoca davidas e criticas, sobretudo para o campo historiografico. Na antropologia, pensar e
escrever uma histdria de vida, ou que se pode entender por vida, € refletir sobre vivéncias e
grafias articuladas a questdo de alteridade. Sobre esse aspecto, Suely Kofes (2001) nos diz que
tanto antropdlogos quanto historiadores lidam com a alteridade, no espago e no tempo. Recuos
ao passado enquanto instrumento heuristico nos ajudardo a compreender os delineamentos do
presente.

Mas, aqui, ndo tenho a inten¢do de escrever a biografia de Mametu Nangetu, porém
construir uma narrativa etnografica a partir dos fluxos de lembrangas, interpretadas e
reinterpretadas, naquilo que ela experienciou como agdo politica ou julgou como politico.
Seguir esses percursos significou, também, problematizar os significados que sdo agenciados
em sua narrativa, da forma como ¢ contada, das negociagdes entre memorias e fatos. Ainda, ao
encontro das historias a mim contadas durante conversas e entrevistas, faco uso de outras
publicacdes, pesquisas e performances, em que semelhantemente sua trajetéria foi contada.

Tudo isso nos ajudard a compor temporalidades, espacialidades e movimentos tdo importantes

18 Uso o termo ndo politico entre aspas para destacar duas coisas que aprendi em campo, ainda que a atividade
envolva apenas 0 aspecto ritual e religiosos, ainda € possivel perceber suas extensfes politicas num sentido bem
amplo, ou seja, as tradi¢des em seu aspecto ritual religioso é a porta de entrada para este universo que se quer
reconhecido socialmente, entdo vé&-se sempre entre 0s adeptos das religifes afro-brasileiras a preocupacdo com a
estética desses eventos “ndo politicos”.

9 Importante salientar que também desenvolvi pesquisas com Mametu Nangetu € seu terreiro no periodo de 2010
a2012. A época estava desenvolvendo minha dissertacdo de mestrado.
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em sua socializacdo e subjetivacdo politica.
% %k %k

Nangetu ¢ a dijina de Oneide Monteiro Rodrigues, ou seja, o nome religioso que adquiriu
no processo de sua feitura no Candomblé de nacao Angola num terreiro de Mina na cidade de
Belém. Este primeiro terreiro era comandado por Mae Ester e sua feitura ocorreu no ano de
1985, numa iniciagdo de oito pessoas que ficou conhecida como ‘“barco dos oito”. No
Candomblé de nacao angola, a pessoa que deseja fazer o santo passa por um conjunto de rituais
inicidticos que consiste basicamente em banhos ou Boris, as incisdes, inicio de um ciclo de
aprendizados da tradicdo que envolve etiqueta ritual, conhecimento sobre folhas e ervas,
alimentos, musicalidade, movimento corporal e possessdo.2® Nangetu ja era entendida do santo,
pois desde crianga transitava, convivia e foi socializada neste universo religioso. Passou pela
Umbanda, pela Mina, em casas de Curas, e obteve as experiéncias da vivéncia familiar com a
avo materna na Jurema Sagrada oriunda do Rio Grande do Norte.

Ap6s 21 dias reclusa na camarinha do terreiro de Mae Ester, Oneide Rodrigues se tornou
Nangetu, confirmada para o Nkisi Zumbarandad (mais conhecida como Nand). Além deste Nkisi,
Nangetu compde seu carrego: Caboclos Rompe-Mato, Marujo Basilio e Rosa Branca, esses
desde a infincia; ainda a encantada Dona Mariana na linha de cura e apds a sua iniciagdo, Dona
Negrita, que € sua Pambu Njila, ou seja, uma entidade da corrente de Exu. Em detrimento de
conflitos internos no terreiro de Mae Ester, um més depois da saida do barco dos oito, os oito
iniciados foram “expulsos” do terreiro, cada um buscando abrigo em outros terreiros da cidade.
Uma ruptura espiritual que para alguns significou adoecimento do corpo e da mente. E
Jjustamente por isso, questdes espirituais nao demoraram a vir e Nangetu precisou ir at¢ Salvador
refazer todos os ritos iniciaticos. Os mesmos pais de santo que auxiliaram Mae Ester na feitura
do barco, na cidade de Belém, foram os mesmos que assentaram a cabeca de Nangetu na cidade
de Salvador. Esses sacerdotes sao Tat’etu ria Nkisi Kiagussu (Jiorlando de Oliveira Souza) e o
Babdlorixa Lidio Mascarenhas. O primeiro € filho de santo de Mametu Samba Diamongo do
Mansu Banduquenqué, conhecido por Terreiro do Bate Folha e o segundo do Terreiro Beiru, do

conhecido Pai Rufino do Beiru (BRITO, 2012; IPHAN, 2012; VERA CRUZ, 2017).

Deixa eu falar uma coisa, entra ndumbe no terreiro e vai passando o tempo,
prepara pra iniciar, fazer obrigacdes de 1, 3, 5 e de 7 anos. Com 7 anos ou
mais, dependendo do aprendizado do muzenza, que nos é entregue o Kijingu,
ao novo Tat’etu ou Mam’etu, se da o direito de eu fazer Zambura — Egbd, de

20 Muitos antropologos se debrugaram sobre a formagio da pessoa no Candomblé que tem inicio desde o
momento em que a pessoa entra no terreiro. Para mais detalhes, ver GOLDMAN (1984, 1985); AUGRAS
(2008); e RABELO (2014).
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iniciar uma pessoa, de ensinar sua tradigcdo aos seus novos filhos. E a nossa
diferenca, nds de tradicdo de matriz africana, € que a gente € preparado para
esses Kituminu — Fundamentos do Angola. [...] Nos somos Ministros de
Matriz Africana, quando passamos por todo o Kituminu, e essa € minha leitura.
Nos somos sacerdotes, a gente passa por todos os preceitos, quando iniciei, eu
passei 1 ano dormindo no chao — € pelo tempo que nossos pais determinam,
sem atravessar o mar, andando toda de branco e descalca, os nossos pais,
quando mais benevolente, ela deixa calcar uma sandalia, mas na minha época
era descalga mesmo, e sem olhar na cara dos mais velhos! (Relato de Mametu
Nangetu apud IPHAN, 2012, p.100-01)

Conforme Nangetu nos diz acima, ha todo um movimento sequencial pelo qual o adepto
ira percorrer, conforme tempo, conhecimento, disciplina e paciéncia. Esses estagios conformam
uma hierarquia interna na organizagao do terreiro. Nangetu, cumprido os rituais de 1, 3,5 ¢ 7
anos alcangou o cargo de Mametu, ou seja, o cargo que autoriza o adepto do Candombl¢ a abrir
seu proprio terreiro, “fazer o santo” em outras pessoas, formar sua propria familia de santo.
Nangetu entdo se tornou Ma’metu ria Nkisi Nangetu ud Nzambi, que traduzido do banto
significa Mae de Inquice Nangetu de Nzambi.

A abertura de sua propria casa estd enredada a mistérios e designios dos caboclos. Ela nos

conta um pedago dessa historia:

Quando nos compramos isso aqui... eu sempre cito essa parte da minha vida, eu me
casei com um homem negro, que era amapaense, la do curial, e ele era militar da aeronautica,
cabo da aerondutica. Entdo, quando ele me conheceu eu fui noiva duas vezes, um com um
tenente aviador, um capitdo aviador, caiu do avido e morreram. Eu conheci Vava era meu
amigo a mais de 10 anos, eu me casei com o Vava. E o Vava viajou, mas eu ja trabalhava com
meus caboclos, trabalhava aqui na casa do papai (se referindo a uma casa que faz fundo para
o seu terreiro, com entrada para a Duque). Quando nos nos casamos fomos morar aqui para
Jodo Paulo, depois se mudamos pra Visconde com a Lomas. Eva umas casas que tinha uns pé
de jambeiro com umas frente muito grande. O Vava viajava, eu viajei muito, mas chegou um
ponto que eu tive que parar pra juntar dinheiro porque ele ia sair. Quando ele completasse 8
anos ele ia sair da aeronautica, que o tempo de cabo era so 8 anos, mesmo que vocé vivesse
boa parte do tempo aqui no baixo amazonas, aqui no Brasil, ele era também paraquedista. At
eu fiquei juntando esse dinheiro, que eu me lembro que chegou a 7 mil reais, 7 mil cruzeiros,
ai Vava chegou, deu baixa né? Eu tinha 7 mil guardado no banco, eu fiz muito esfor¢o pra
Jjuntar esse dinheiro, muito mesmo. Quase ndo gastava, eu economizei muito e quase a gente
ndo conseguia. A gente andou muito, esse dinheiro ndo dava pra ele comprar (uma casa). At
esse caboclo rompe mata ele veio um dia e disse pra mim, eu ndo incorporei, ele disse: olha
vai chegar um homem aqui, eu ouvia a voz dele, vai chegar um homem aqui e vai dizer onde
é a minha casa, e ai sai. Acho que passou uma semana, quando eu vi, bateu um homem na
minha porta, o Vavd ja tinha ido atras da casa. Bateu um homem, eu fui atender ele, ele disse:
é aqui que tdo vendendo uma casa na Piraja? Eu ndo sabia que essa casa tava pra vender,
como era de barro, ndo era asfaltada, era so casa pobre, ndo tinha ninguém rico aqui, ndo
tinha a grafica, ndo tinha os meus vizinhos... era casa de supapo. E ai eu disse assim pra ele,
olha ndo é ndo, aqui ndo é. Mas quando esse homem saiu, eu me lembrei da visdo que eu tive.
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Ai eu peguei, botei minha roupa pra ver, porque eu entendi que era na frente da minha casa.
Af eu fui ld, e perguntei por homem: o senhor conhece uma venda de uma casa na Piraja? Ai
ele disso, é, tem uma casa que eu t0 vendendo na Piraja com a Duque. Quando o Vava chegou
eu disse, Olha Vava, aquela casa atrds do quintal do papai ta pra vender a muito tempo, so
que tinha um homem aqui, que morava a mais de ndo sei quantos anos e ndo pagava. Entdo
o Vava pegou foi la com esse homem da frente de casa e pegou o enderego, foram la pra
icoaraci e o Vavd comprou essa casa por 7 mil. Foi o caboclo que botou ele pra fora daqui,
porque ele ndo queria sair, ele achava que era dono. Entdo essa casa aqui foi escolhida pra
fazer o terreiro. Era uma casa simples de supapo, que ai meu marido era um homem de Ogum,
comegou a trabalhar com ferro, fez uma oficina de carro pra ca pra duque, so pra consertar
os carros, porque ele tinha o taxi, depois ndo quis mais esse taxi, que era muito trabalho, e
alugou uma oficina pra carro e comegou a juntar dinheiro e comegou a fazer. O que ele sempre
dizia: essa casa ndo é minha, é casa ¢ dos caboclos. Porque eu trabalhava com Caboclos
[...](Relato de Mametu Nangetu realizado 07/04/2018)

O que revela essa narrativa de Mametu Nangetu ¢ esse encontro entre o real e o
sobrenatural, do real carregado de muitas dificuldades e o sobrenatural buscando formas de
contorna-las. Nao encontrava a casa “certa”, mas o caboclo veio ajuda-la. O apoio do marido
(ja falecido) foi de suma importancia, um homem negro, homem de Ogum, muito trabalhador,
a ajudou a construir o terreirinho. Formalmente, o Mansu foi aberto em 1988, sendo chamado
de Mansu Nangetu MansuBantu Keké Neta, um terreiro de tradicdo Angola-Muxicongo, com
os caboclos sempre presentes. No ano de 2018, o Mansu Nangetu completou 30 anos de
abertura e de histdria, por isso, participei de uma série de reunides junto a sua comunidade para
a organizacdo das atividades de comemoracao do aniversario que ocorreria ao longo de todo o
ano.

Dessa forma, desde a sua inauguragao, o Mansu esté localizado na Travessa Piraja, bairro
do Marco da Légua. Este bairro, historicamente, possui esse nome por ja ter configurado os
limites espaciais da cidade de Belém. O bairro, em si, foi criado na virada do século XIX para
0 XX, pelo entdo Intendente Antonio Lemos. Por ter sido o limite da cidade, por muito tempo
foi considerado um bairro de periferia. Hoje ele € tido como um bairro residencial de classe
média, que ao longo do século XXI tem passado por um processo de verticalizagdo. Sempre
que fala de seu terreiro, da sua casa, Mametu Nangetu rememora que o bairro ainda era
considerado periférico, sem asfalto, casas de supapo. Nesse periodo, relata que sofreu
intolerancia religiosa por parte da vizinhanga e que sua casa foi apedrejada. Com o passar dos
anos, € com a “expulsdo” da popula¢do mais pobre da redondeza e especulacdo imobilidria
motivada pela localizagdo estratégica do bairro, sua “nova” vizinhanga ja a “convidaram”
algumas vezes a se mudar do lugar. Sob essa pressdao, o Mansu Nangetu vem resistindo por

meio de muitas lutas encabecadas por sua sacerdotisa, que, faca chuva ou faca sol, estd
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caminhando, participando, discutindo, dialogando, se movimentando em nome de sua tradigao.

Figura 3 - Fachada do Mansu Nangetu. Os baldes que aparecem na foto
sdo por ocasidao da cerimdnia Dibaluango ria Nvungi - Caruru das Criangas.
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Fonte: Selma Brito, 2018.

2.1.1 Andar, caminhar, dancar... quando a reflexio politica desponta...

“Uma das coisas que ndo esquego... vou contar um pouco da minha historia, das minhas
caminhadas com a minha avo nos terreiros. Por exemplo, eu ficava muito desgastada de ir num
terreiro, de condi¢oes paupérrimas, mas eu via os garc¢ons do grande hotel servindo de terno
comida de primeira, fui comer filé la servido por garcom numa casa passando a Alferes Costas
passando a Antonio Heverdosa, na casa da Mde Deusa, eu acho que nos anos 60 mais ou menos,
vi grandes politicos da época no terreiro. So que eles apareciam para comprar marca¢do no
terreiro, a roupa que ia usar no tambor, alimentagdo...”

“Minha avo ia dangar, chamavam dangantes. Por exemplo, eu te convido pra dangar no meu

terreiro, ai tu és a dangante, tu vai dancar. A nossa realidade naquela época [provavelmente anos
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60], acho que a gente era muito mais feliz, porque a gente respeitava muito mais o sagrado, e a
gente tinha muito mais medo de pegar chimba do caboclo, dos nossos orixds. Eu vejo pelo lado
politico, existia politico atras disso, so que eles ndo apareciam como hoje, de se apresentar e
pedir voto ndo. Aquela realidade, ndo so na casa que eu ia, ou na casa do meu padrinho Chico
Légua, que foi a primeira pessoa que fez uma feitoria em mim, que era uma coisa diferente de
hoje. Era uma casa de Mina. Mas as casas que eu to falando, nenhuma... eu ja vim frequentar
casa de candombleé a partir de 1975, ndo de 1970. A casa que eu ia era de candomble, mas quase
ndo se cultuava. Se cultuava mais era umbanda, pajelanca, mina. Uma vez por ano que minha
mde fazia uma festa de Oyd, Oya Beci, era feita na angola, Mae Ester. Essa casa é onde eu nasci,
mas depois fui refazer na Bahia. Mas eu nasci nessa casa, com barco de oito.

Politico ele aparecia nas festas, mas ndo se apresentava como politico, mas como cliente ou
uma visita, mas por tras disso ele bancava aquela festa. Eu me lembro, tinha garcons, na casa
mesmo da minha mde [se referindo a Mde Ester], tinha garcons, tinha comida de primeira, file,
aquelas coisas tudo feita no grande hotel.” (Relatos de Mametu Nangetu, entrevista realizada em
06-01-2018)

Uma das entidades mais importantes nos Candomblés de Nacdo Angola ¢ Ktembo ou
Ktempo. Diz-se na tradicdo que Tempo € Rei de Angola, por isso que facilmente conseguimos
identificar um terreiro de Nagao Angola a partir de uma bandeira branca que € colocada no alto
de um mastro, ou no ponto mais alto do terreiro. Esta bandeira branca simboliza o tempo, pois
¢ nela que o vento sopra, e o vento ¢ sinal de Ktrempo. Outro simbolo de Ktempo também ¢ a
gameleira, arvore que ¢ consagrada ao tempo??.

Esse inquice nos paises de origem banto era responsavel pelo tempo sazonal e
cronologico. No primeiro, controlando estagdes e épocas do ano favoraveis ao plantio, colheita
e a criacao de animais; no segundo, refere-se a um tempo da criagdo de tudo, a época dos
ancestrais. Mas ¢ “um tempo que segundo Makota [Makota Valdina Pinto] ndo se pode dar
conta, especula-se. ‘Mas € um tempo que ¢ hoje também! Ai ¢ que ¢ o X da questdo’ (PINTO,
2010, 3°33”). O tempo ancestral também ¢ o tempo de hoje, e ambos sdo referenciados por este
inkice” (VERA CRUZ, 2017, p.). Dai, podemos inferir que nos terreiros Ktempo ¢ rei, pois
comanda a continuidade da vida humana na terra, um novo ciclo de rituais ¢ cerimonias, além
da bonanga e fartura. No Mansu Nangetu se pede a Ktempo direitos sociais, saide e alimentagao
para toda a comunidade (abordarei alguns desses aspectos na proxima sessao).

Mas, por que tratar de Ktempo? Conforme a fala de Makota Valdina, do Bate Folha, o
tempo ¢ também hoje, mas ele se constroi a partir de um tempo ancestral, ou de um passado,

ou ainda, como se refere Roger Sansi (2009), de uma historicidade ativa dos agentes sociais.

21 No candomblé de nagdo Ketu, faz-se uma correlagdo desse Inquice com Iroko, um orixa ligado a drvore da
criagdo. A primeira arvore plantada e por onde todos os demais orixas desceram a terra também € a representagdo
do tempo. Diz-se ser um orixa bastante complexo por estar vinculado a terra, ar e fogo, sendo responsavel pela
ligacdo entre a terra e o céu.
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Nesse aspecto, tentando ndo negar a coetaneidade do Outro?? (FABIAN, 2013), busco situar a
contemporaneidade das acdes e posi¢cdes de Mametu Nangetu no que tange ao debate publico.
O tempo, agora o ocidental cronologico, ¢ um constructo que na antropologia ¢ resultado
etnografico e analitico, ao retratar a realidade observada, fator constitutivo do trabalho de
campo. A trajetoria politica de Mametu Nangetu ndo ¢ temporal e espacialmente distanciada de
contextos outros; muito pelo contrario, ¢ moldada a partir de interpelagdes e didlogos com
outras esferas sociais (veremos o movimento negro, relacdes interpessoais, pequenos fatos na
infancia e adolescéncia), além dos dialogos propiciados durante trabalho de campo com esta
pesquisadora.

Andar, caminhar e depois dancar fez parte da vida da jovem Oneide Rodrigues, em seu
esquadrinhamento religioso na cidade de Belém, junto com a avé. E perceptivel que o aspecto
literal desse movimento humano que corresponde ao ato de andar enquanto deslocamento
também pode ser estendido ao seu aspecto metaforico, subjetivo, envolvendo varios
significados na construcdo da vida de Mametu Nangetu. Nessa historia, ndo esta em jogo apenas
caminhar, mas estar nos lugares, olhar e escutar aquilo que aquela realidade das pessoas
transmite enquanto conhecimento ¢ percepcdo de contexto social dos terreiros nos bairros
periféricos de Belém. Tim Ingold (2008), por exemplo, ao examinar as propriedades da audigao
e visdo afirma, dentre muitas implicagdes e contrastes, que existe entre esses sentidos o de que
a visdo “produz um conhecimento do mundo exterior que ¢ racional, independente, analitico e
atomistico”, ainda que este sentido seja pavimentado pelas ilusdes. Ja a audig@o “se baseia na
experiéncia imediata do som, arrasta o mundo para dentro do preceptor, produzindo um tipo de
conhecimento que ¢ intuitivo, engajado, sintético e holistico” (INGOLD, 2008, p. 04).

O andar e caminhar esta imbuido do vé e do escutar a cidade, nos batuques dos terreiros,
das pessoas que circulam por esses lugares, das paisagens sonoras e olfativas que ficam na
memoria, mas também no conhecimento que se agrega no ir aos mercados, nas encruzilhadas e
rios e igarapés, no trato com os bichos, comidas e folhas rituais.

Dessa maneira entrecruzamos e condicionamos as caminhadas e o baiar®® nos diversos

22 Johannes Fabian, em sua obra “O tempo e o outro: como a antropologia estabelece seu objeto”, problematiza os
usos do tempo pelos antropélogos em suas investigagcdes em campo e na escrita dessa temporalidade descrita por
seus interlocutores. Ele formula uma critica ao que diz ser padréo na antropologia, 0 alacronismo enquanto negacéo
do tempo do outro e que essa forma esteve transparecida na propria escrita. A ndo negacdo da coetaneidade aludida
por Fabian perpassa pelo compartilhamento do tempo entre pesquisador e pesquisado enquanto ‘“praxis
comunicativa” para gerar novo conhecimento sobre o outro. Nesse sentido ha claramente um sistema-tempo de
Mametu Nangetu do qual eu ndo compartilho diretamente, ja que oriundo das crengas e praticas de matriz africana.
No entanto, como veremos, este sistema-tempo proprio estd também inserido em um outro tempo, o ocidental
cronologico do qual ela e eu fazemos parte. Dessa maneira, ndo negar a coetaneidade ¢ ndo negar também os
processos historicos pelo qual sua historia foi construida em “tempos” distintos.

2 0 mesmo que dangar.
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terreiros ao processo de percepcao politica, que ganha corpo junto ao que se vé e ouve, com a
implicagdo de que ver e ouvir, no candomblé, atravessam os caminhos do sobrenatural, a olhar
o invisivel e escutar a partir do sentido no corpo (RABELO, 2015). Vé gar¢ons e comida de
qualidade, “fil¢”, sendo servidos em um barracdo de madeira, com chdo de terra batida,
localizado em bairro de igapos?4, era um contraste muito grande, ja que nos demais dias boa
parte daquelas pessoas poderiam ndo ter nem o que comer. Ao mesmo tempo em que se vendia
“marcacao” no terreiro e roupas, ou seja, se vendia lugares e cargos, assim como era possivel
conseguir dinheiro para bancar a festa para determinado caboclo, vodum, orixa ou outra
entidade. Na percepcdo de Mametu eram politicos?®, geralmente clientes que tinham simpatias
pelos cultos de matriz africana, mas tinham vergonha ou medo de aparecer publicamente. Ao
que parece, v€ o que ¢ visivel se une a outro aprendizado da visdo no Candomblé que, de acordo
com Miriam Rabelo (2015, p. 241), tem a ver com a construcao de lugares, pessoas e objetos;
a produ¢do de eventos ocultos dentro de outros eventos e, por ultimo, a distribuicdo e
multiplicagdo das agéncias. Todos esses elementos fazem parte da multiplicidade que representa
uma comunidade de terreiro, inclusive com os contrastes representados pela comida boa (filé),
as roupas luxuosas, os garcons servindo pessoas e entidades. Assim, pergunto a Mametu como

ela e a avd iam vestidas para esses batuques, se usavam “roupas de terreiro”.

“Usava, mas antigamente a gente levava... ainda lembro, antigamente a gente fazia umas
sacolas daquele material de saca ou era de farinha ou de ra¢do, aquele plastico, vendia aquelas
sacolonas. Enrolava a roupa tudo direitinho e levava as roupas e vestia ld, a gente se vestia la.
Por exemplo minha avo era uma mulher muito andarilha, ela andava muito a pé.

Minha avé morou primeiro aqui atrds do Para Clube, tinha a casa do meu avé e minha avo.
A gente visitava terreiro no bairro da Pedreira, mas ela era muito andarilha. Ela andava por
outros lugares. Antigamente a gente podia andar, eu ndo gostava, mas a gente andava muito a
pé. ” (Relatos de Mametu Nangetu, entrevista realizada em 06-01-2018)

Pergunto sobre as roupas para entender como as pessoas nesse periodo se vestiam nas
festas, mas a sua énfase continua sendo as caminhadas como um movimento de muito esfor¢co
seu e de sua avo, que somente a partir da obrigacao e necessidade da construgdo individual e

social delas nesse universo religioso € que podemos minimamente entender — pois ja constitui

24 Tgap6 € uma 4rea alagadiga. Como Belém era uma cidade com muitos igarapés, muitas construgdes, sobretudo
as periferias foram sendo construidas sobre pontes em madeira. Com o tempo, essas areas foram sendo aterradas
e os igarapés transformaram-se em canais de escoamento da agua.

2 Politicos, aqui, deve ser entendido como aquela pessoa que ocupa algum cargo no legislativo, provavelmente
vereador ou deputado. Pessoas que geralmente constroem uma rede de relagdes mais ampla e diversa como base
eleitoral. Mas, nesse caso, os “politicos” também sdo clientes, provavelmente fazem uso dos servigos magico-
rituais das tradi¢Oes africanas para finalidade diversas.
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seu proprio esforco em ser parte do candomblé — da sua socializagdo religiosa.

Trabalhos recentes da antropdloga Miriam Rabelo (2008, 2012, 2014, 2015) vém
abordando trajetorias de socializacdo no candomblé a partir das nogdes de feitura, “fazer
pessoas”, mediagdes e modos de cuidado e convivio no que ela chama de circuitos religiosos
afro-brasileiro, justamente por envolver relacdes familiares e de vizinhanca. Além do mais,
quem adentra ao Candomblé percebe que o movimento ou a condugao do adepto para um futuro
diz respeito a uma volta, ou seja, o passado. “O passado refere-se, € claro, a eventos que foram
iniciados por outros (as obrigacdes religiosas das geracoes passadas sao herdadas pelas mais
novas, e ¢ preciso voltar a elas). ” (RABELO, 2015, p.77)

Analisar os percursos temporais ¢ espaciais de Mametu Nangetu, no que tange a questao
politica, perpassa por compreender sua socializacdo religiosa nos diferentes “escopos
temporais”. Essa temporalidade que envolve toda a sua socializacdo religiosa € o sustentaculo
das suas narrativas, de discursos e agdo politica. Rabelo (2014) fala em trés escopos temporais
os quais € possivel perceber na histéria de Mametu Nangetu: o primeiro, ainda crianga, o escopo
do tempo-espaco da incorporagdo das entidades; o segundo escopo perpassa pela resignagdo de
aceitar as entidades enquanto agéncia sobre si e a paulatina recuperacdo de margem de
autonomia (¢ o processo de aprendizagem nos terreiros); € o terceiro escopo, o de como a
construcdo dessa trajetoria retorna em forma de legitimacdo da experiéncia a partir do proprio
passado, e, nesse aspecto, ¢ com o que estou lidando na construgdo deste texto, um passado

descoberto, criado e recuperado, repetido via memoria.

Nao ha duavida que o reconhecimento do passado funda-se na memoria. Mas
recuperar o passado, trazé-lo de novo, ndo equivale a reproduzi-lo. Reapossar-
se do passado ¢ redescobri-lo e reativa-lo para o presente. Embora seja
reencontrar o que ja existe ¢ esta dado, esta longe de ser uma experiéncia de
mera confirmag@o. Ao contrario, envolve sempre um elemento de surpresa ou
estranhamento: € surpreender-se com uma presencga (re) conhecida, mas que
havia sido esquecida ou ignorada. Tampouco se resume em repetir — na
retomada do passado, a repeti¢do ndo exclui a criagdo. (RABELO, 2014, p.179)

Religido e politica estdo imbrincadas de modo a formar um ‘duplo’ religioso-politico?®
acerca do qual Jocélio Teles (2017) reflete quando aborda o ativismo religioso e negritude
estatal que ocorreu sobretudo durante ascensdo dos governos Lula-Dilma. Mas, veremos ainda

que o periodo de redemocratizagdo do pais, em meados de 1980, foi importante agregador de

2 Reflexdo realizada pelo prof. Jocélio Teles em Palestra intitulada “Negritude estatal e o ‘duplo’ religioso-politico
no ativismo”, durante I Coloquio Internacional Religides Ontem e Hoje: Abordagens antropologicas e
psicanaliticas, no periodo de 11 a 14 de abril de 2017 na cidade de Sao Luis — MA. Tal reflexdo fez parte da mesa
redonda “Diversidades de religiosidades e sujeitos: cruzamentos entre Inconsciéncia e Cultura”.
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sujeitos imbuidos a lutas por democracia e cidadania plena. A socializagdo religiosa de Mametu
Nangetu se assemelha a muitas outras narradas em pesquisas antropologicas sobre o tema
(RABELO, 2014; SILVA, 2002) em que o bairro ¢ bastante significativo para a constru¢do da
ambiéncia e aproximagao religiosa, sobretudo na periferia. Na cidade de Belém nao ¢ diferente,
sendo o bairro da Pedreira?’ aquele com a maior concentragdo de terreiros na regido
metropolitana até fins do século XX. Moradora do bairro do Marco, vizinho do bairro da
Pedreira, seus trajetos cruzam esses espagos geograficos da cidade.

Os quadros abaixo nos apresentam a dimensao percentual dos terreiros por bairros na
cidade de Belém em um periodo posterior ao relatado por Mametu (apesar de ainda constituir
a geragdo de maes e pais de santo de sua formagao religiosa), e de como ¢€ visivel o quantitativo

superior de terreiros nos bairros considerados “baixada”?® da cidade.

Tabela 1- Distribuigdo dos terreiros por bairros de “baixada”

BAIRRO % TERREIROS
Pedreira 13,8%

Marco 10,6%

Jurunas 8,3%

Guama 7,0%

Fonte: Anaiza Vergolino, 1976

Tabela 2 - Distribui¢do dos terreiros por bairros de Centro

BAIRRO % TERREIROS
Comeércio 1,2%
Batista Campos 1,8%
Nazaré 3,2%

Fonte: Anaiza Vergolino, 1976

Tabela 3 - Distribui¢do dos terreiros por bairros da “baixada®

27 O bairro da pedreira é popularmente conhecido como bairro do Samba e do Amor. Historicamente, um bairro de
populacdo pobre e, por conseguinte, negra, dai ser um dos bairros que mais possuiam terreiros na cidade durante
o século XX. Atualmente ainda existem muitos terreiros, porém relatos do povo-de-santo dizem que terreiros
antigos fecharam, outros se mudaram para lugares mais distantes, dada a especulagdo imobiliaria no bairro.

28 Utilizo, aqui, o termo “baixada” por ser uma nomenclatura comum entre os moradores da cidade durante o
século XX. Anaiza Vergolino e Silva chega a esses dados a partir dos registros dos terreiros da cidade de Belém
na FEUCABEP.

2 Pasquale Di Paolo, na tentativa de atualizar algumas informagdes quanto aos terreiros da cidade de Belém,
também faz uso dos dados da FEUCABEP. Somente no século XXI, mapeamento e recenseamento serdo realizados.
Uma Pesquisa Socioecondmica e cultural foi realizada pelo Ministério do Desenvolvimento Social com os Povos
e Comunidades Tradicionais de Matriz Africana na regiao metropolitana de Belém. Os resultados foram publicados
no livro Alimento: direito sagrado, no ano de 2011. Uma das estimativas que a pesquisa alcangou foi a de 1.761
terreiros.
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BAIRRO % TERREIROS
Pedreira 17,5%

Marco 8,7%

Jurunas 9,0%

Guama 12,3%

Fonte: Pasquale Di Paolo, 1979.

Tabela 4 - Distribuicdo dos terreiros por bairros do centro

BAIRRO % TERREIROS
Comércio 1,3%
Batista Campos 1,8%
Nazaré 0,2%

Fonte: Pasquale Di Paolo, 1979.

Tabela 5 - Distribui¢do dos terreiros por bairros na atualidade®

BAIRRO % TERREIROS
Pedreira 9,75%

Marco 3,04%

Jurunas 1,82 %

Guama 3,65%
Comércio 0,0%

Batista Campos 1,82%

Nazaré 0,6%

Fonte: Cartografia Social dos afrorreligiosos em Belém do Para, 2012.

No bairro da Pedreira residiu Chico Légua, seu padrinho, aquele que a iniciou®?, que fez
os primeiros ritos na Mina com ela. E também onde esteve localizado o terreiro de Mae Ester
assim como o terreiro de Mae Doca, hoje rememorada como mito fundador do tambor de mina

em Belém. Ou seja, a vizinhanga € povoada por terreiros importantes de Mina e Umbanda, e ha

30 Os dados apresentados nesse quadro dizem respeito a pesquisa qualitativa realizada pela Cartografia Social da
Amazodnia. Nessa Cartografia, em especial, investigou e formulou um mapa dos afrorreligiosos em Belém do Para,
visitando 164 terreiros, dos quais: Nac¢ao Angola, Nagao Jeje Savalu, Nacao Ketu, Nagcdo Mina Jeje Nago, Nagao
Umbanda e Pajelanca. No mapa da Cartografia dos afrorreligiosos em Belém ¢ possivel ver uma maior expansao
territorial dos terreiros e o esvaziamento deles na regido do centro da cidade. Bairros como Pedreira, Marco e
Guama continuam tendo a maioria dos terreiros, mas muitos migraram para novos bairros, para a nova periferia
da cidade. Por ter uma metodologia diferenciada de Censo, o quantitativo de terreiros € bem inferior ao levantado
pelo Ministério do Desenvolvimento Social.

31 Na Mina, o processo iniciatico é mais simples, constitui apenas de um Bori € outros rituais que ndo exigem o
recolhimento como nos Candomblés Ketu, Jeje e Angola.
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um circuito intenso de pessoas e entidades para dangar e para reafirmar a rede de sociabilidades
entre terreiros.

A familia, da mesma maneira, constitui importante contribui¢do para a formacao
religiosa do individuo. Nos relatos de Mametu, sua avo, avo e irmas sao os que mais aparecem
como aqueles que estavam juntos dela em seu processo de descoberta das entidades e do modo
sociocultural desse universo religioso. Contudo, sua mae surge nos momentos de tensdes com
ela e as demais irmas (Nangetu, Deumbanda, Tereza e Nilza), em geral por ndo aceitar o dom,
mediunidade e também por, naquele momento das andangas com a avo pelos terreiros da cidade,
a mae frequentar igreja evangélica. Os relatos abaixo nos fardo compreender como sua familia

foi importante em sua socializagdo religiosa:

- Pergunto sobre a mde biologica...

“Ela ndo ia com a gente [a mde] porque ela ia para a igreja evangélica. Eu e
minhas irmds sofremos muita intolerancia por parte da familia, porque achavam que a
gente incorporava o satands. Muitas vezes eu vi a minha mde bater na gente quando a
gente chagava da macumba, a gente frequentava por aqui, eu e minhas irmds. Eu,
Deumbanda e a Nilza. Quatro. A Tereza, a minha irma que faleceu. As vezes a gente ia
com ela [a avo], as vezes a gente ia 50, fugia. Mas quem partilhava com a gente essa
sabedoria dela que ela trouxe da jurema. Em 85, 90 eu iniciei na Jurema ld em Recife,

’»

com Mercival, meu Pai Mercival, em Jaboatdo.

“Eu tenho uma historia da minha familia assim... minha avo veio do Rio Grande
do Norte e aqui na Itororo tinha uma casa, a gente era muito pobre. Meu avo era
carvoeiro. Eu nasci em 47, eu devia estar com 7 ou 8 anos, eu me lembro que meu avé
ele ia tirar madeira, mas ele plantava. Ele replantava, ele nunca cortava no chdo, ele
fazia aqui para a banda americano [o presidio] esse carvdo e trazia, as vezes trazia de
trem. Na estrada de ferro tinha os trens, na Almirante Barroso tinha o trem e pegava
em Sdo Bras e ia para o Americano e voltava de Americano com essas sacas de carvdo
e ld a minha avo fazia a pajelanga. Entdo aquilo era muito e siléncio. Ndo é como agora,
ndo tinha radio. A minha tia, que era uma menina, era quase da minha idade, devia ter
uns 12 anos, ela trabalhava na cura. Entdo ela tinha uns clientes la, que eu me lembro
que eles ndo eram pessoas pobres, eram pessoa ricas. Que meu tio que casou com a
minha tia, tinha 12 anos quando casou. Ela trabalhou para um general daqui do
exército e resolveu o problema dele e ele pediu ela em casamento. O meu avé ndo
perguntou para os mestres dela e permitiu. Entdo ela casou com ele, foram embora para
o0 Rio de Janeiro, la, ela ndo tinha 14 anos, ela teve 2 filhos. Ela foi na feira fazer uma
compra, ela teve uma coisa, caiu e morreu. E nos perdemos essa familia. Minha avo
morreu com 105 anos, nés mandamos carta para todas as radios do Brasil e nés ndo
achamos essa familia, sumiu. Mesmo meu tio sendo general do exército, nés ndo
achamos ele, ndo localizamos. Sumiram. Entdo acho que foi naquela época, uma
desobediéncia tanto do meu avé como da minha avo de ndo pedirem permissdo para os
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guias da minha tia para fazerem esse casamento, porque quando a gente ¢ escolhida a

>

gente tem que pedir permissdo.’

“Naquela época meu avé era um homem que era o contramestre da familia.
Contramestre era o ajudante, muito bondoso. Vendia carvdo, mas daquele carvio
comprava alimento e distribuia nas redondezas que era muito pobre também, ali era
como se fosse uma comunidade. Ndo tinha essas intolerancias. Quando a gente saia
aqui no canto da Itororo, eu me lembro que tinha uns homens aqui no canto que bebia
cachaga e diziam: la vai a macumbeira. Mas aquilo era no sentido de brincadeira,
porque tudo era amigo aqui, ndo era de uma forma pejorativa para maltratar a gente,
era brincando mesmo. Por exemplo, eles iam deixar a gente até longe carregando
nossas sacolas. Ndo é como agora.” (Relatos de Mametu Nangetu, entrevista realizada
em 07-04-2018)

Os relatos acima demonstram duas grandes questdes que devem ser levadas em
consideragdao quando aborda-se socializagdo e iniciagdo de pessoas no candomblé: os conflitos
e tensodes interpessoais entre familiares até a entrada efetiva no Candomblé; os designios e
obrigatoriedade para com a entidade, quando se nasce no Candomblé. De uma parte da familia
em que convivia, 0s avos, tios, pais e irmaos, eram parte daquela realidade, a realidade
sobrenatural advinda de um conjunto de religiosidades indigenas, afro-brasileira e do
catolicismo popular.

Oneide viveu a sua infancia como médium, tendo crises, aflicao, recebendo caboclos,
tentando curar-se, vivendo a “experiéncia difusa de sofrimento” como meio para o “despertar
de novas sensibilidades” (RABELO, 2014, p. 171). Sua av6 parece ser parte dessa congruéncia
espiritual, em que a ajudava a entender, a cuidar, por isso ser tdo importante a ida aos terreiros
para dancar, amadurecer a relagdo com os caboclos. Mas, ndo muito distante, os conflitos dentro
de sua propria casa, com a mae que, negando e lutando contra a religiosidade de sua familia,
adentrou em outro credo, ao que denomina genericamente igreja evangélica. A mae
visivelmente ndo aceitava que suas filhas fossem a “macumba”, como também ndo aceitava a
mediunidade das filhas, respondendo com surras a desobediéncia delas, j& que iam as
macumbas sem a sua autoriza¢ao. Nas pesquisas de Rabelo (2008, 2015) ¢ comum pais que sao
de Candomblé nao aceitarem que seus filhos também sejam parte. Para eles, ser de Candomblé
¢ uma obrigacdo em relag@o a qual ndo tiveram escolha, foram chamados e tiveram que cumprir
o chamado, era algo de “muita responsabilidade”, por isso ndo desejam que seus filhos
carreguem esse “fardo”.

No caso, aqui, a mae de Oneide sendo evangélica, sua proibicao girava na ordem das
correlacdes que se fazia contra os candomblecistas: pessoas que recebem espiritos ruins, “¢

2 ¢

coisa do diabo”, “ndo tem futuro”. Em muitas conversas com Mametu Nangetu, ela me relata
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que sofreu muito, pois era acometida sempre pelas entidades em lugares publicos, como a escola,
e que a mae nao aceitava, achava que ela estava ficando louca. Mas, em contrapartida, relata
sua vivéncia com os ritos da jurema sagrada com os avos e a tia de forma muito amena, como
se neles encontrasse a seguranca, entendimento e conforto de que precisava para as desordens
espirituais pelas quais passava.

Em dois momentos distintos (durante a pesquisa de mestrado entre os anos de 2010 e
2011 e agora, 2017 e 2018, nas pesquisas de doutorado), Mametu Nangetu me relatou a historia
de sua tia, que casou muito jovem com um general do exército. Ela caiu nas gragas dele a partir
do momento em que o ajudou com um trabalho espiritual realizado com eficacia. A tia com 12
anos, ja mestre na cura, se casa ¢ se muda de Belém para o Rio de Janeiro, mas morre
repentinamente, sem causa fisica aparente. Para a familia, s6 podia ser desobediéncia as
entidades, visto que nem o pai dela e nem ela haviam pedido permissao as entidades para ela se
casar e se mudar.

Observa-se que o convivio com avds, tios e tias que transitavam pelo universo afro-
amerindio-religioso fazia parte da realidade de Mametu Nangetu, porquanto se percebe em sua
narrativa “a inevitabilidade de seu vinculo com as entidades sagradas e o peso do passado,
transformado em heranga, mesmo quando ocultado por aqueles que a protagonizaram”,
(RABELO, 2008, p.182), fazendo parte da socializagdo enquanto forma de legitimar sua
histéria a partir do sacrificio, esforco e obrigacao. A historia da tia reforga o carater hereditario
dos vinculos com a espiritualidade, cujo romper ou negar pode ser perigoso, por isso aceitar
com resignacdo. Foi assim que senti a fala de Mametu Nangetu em alguns momentos de
conversa.

Nangetu esteve e estd em constante movimento. O que ela chama de “caminhada” ou
“andancas” no seu processo de socializacdo religiosa significa, também, seu transito por varios
terreiros de ritos diferentes: jurema, umbanda, Tambor de Mina, pajelangas, e, por ultimo, o
Candomblé de nacdo Angola. Mas todas para legitimar uma estrutura de plausibilidade que dé
continuidade a uma determinada socializacdo interiorizada na infincia. Isso faz parte da
socializacdo nas tradi¢cdes de matriz africana até a vinculacdo efetiva a algum terreiro. A esse
respeito, Rabelo articula os conceitos de Peter Berger sobre socializa¢do primaria e socializagao

secundaria®? como responsavel pela interiorizagdo da institui¢do religiosa.

32 Compreendendo a sociedade como uma realidade subjetiva composta de trés processos: exteriorizagéo,
objetivacdo e interiorizacdo Peter Berger (1985) parte do pressuposto de que o individuo ndo nasce membro da
sociedade, mas com a predisposicao para se tornar membro, ou seja, ser um individuo sociavel. Nesse curso, que
ndo ocorre linearmente e nem simultaneamente, ha o processo ontogenético pelo qual realiza a socializagdo, sendo
a Socializacdo Primaria, que “é a primeira socializacdo que o individuo experimenta na infancia, e em virtude da
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Pode haver uma forte concordancia entre as duas socializagdes como nos
casos em que conteudos religiosos integram a educagdo da crianca na familia,
em que as geragcdes mais velhas constituem agentes importantes na formagao
religiosa das geracdes mais novas, em que o percurso de socializacdo na
instituicdo religiosa mostra-se como um desdobramento gradativo da
realidade apreendida na socializagdo primaria, servindo-se de sensibilidades e
disposigdes adquiridas nesse primeiro aprendizado e ampliando-as na diregio
da formagdo da identidade religiosa. (RABELO, 2008, p.177-8)

Nesse caso, temos que a vida cotidiana, intercambiada entre tensdes e aprendizado entre
seus familiares e entidades sobrenaturais alimentada pela vida nos terreiros, mesmo que sejam
variados e diferentes, corrobora o entendimento das particularidades encontradas nas trajetorias
das pessoas. Estar em varios terreiros, acessar diferentes ritos, experienciar a mediunidade a
partir de conflitos interpessoais recria uma ambiéncia difusa para a modulagdao de persona
religiosa e persona social que inclui sensibilidades, disposi¢do e habilidades dentro de um
enquadramento ndo institucionalizado da religido afro-brasileira na vida de Nangetu,
propiciados a partir do andar, caminhar e dancar.

Ser4 que na época em que Nangetu caminhava com sua avo ela tinha noc¢ao de politica?
Talvez ndo da maneira elaborada que se tem hoje, mas a época tinha muita no¢ao da pobreza,
da marginalidade das crengas, da perseguicao da policia, da intolerancia sofrida dentro de casa,
da tentativa de esconder sua mediunidade entre suas relagdes sociais (escola, vizinhanga,
namorados). Marcio Goldman, assumindo mea culpa, afirma que somente depois de
experiéncia de campo na cidade de Ilhéus em um terreiro de na¢do Angola, o Matamba Tombeci
Neto, e de tudo que ali observou, admite que mesmo “um sistema assentado no ritual e na busca
de continuidades possui grande flexibilidade e um enorme poder de assimilar as novas
realidades as quais a historia confronta” (GOLDMAN, 2005, p.4). Concordo com este autor,
sobretudo quando ouvimos as histérias das pessoas. Mametu Nangetu em nenhum momento
separa suas dificuldades sociais das dificuldades espirituais, e a resolugdo delas, os problemas
sociais perpassam pelas entidades, mas, como afirma, consegue fazer a leitura da realidade em

que estd inserida. Quando pergunto sobre o que ¢ fazer politica, ela me diz:

“... é a gente ter os mesmos direitos e manter a laicidade do pais, ter os mesmos direitos
que as outras religioes tem. Por exemplo, hoje eu sei que sou uma ministra, eu tenho o
mesmo direito que um padre que estuda teologia, que um pastor que estudou teologia,
mas a minha historia, o meu conhecimento, é um conhecimento tradicional, que eu
aprendi todos os dias, todas as horas, que aprendo e continuo aprendendo. Entdo eu

gual torna-se membro da sociedade” e a Socializagdo Secundaria, tida como “qualquer processo subsequente que
introduz um individuo ja socializado em novos setores do mundo objetivo de sua sociedade” (BERGER, 1985,
p.175).
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acho que foi ganho, e entender da politica, ainda ndo entendo muita coisa, mas eu acho
que eu me politizei muito, as caminhadas com o movimento social e buscando politicas
pra todos, ndo so para nos.

Antigamente a puni¢do era carregar os tambor na costa até a policia, eu vi isso... fazer
politica é ter o direito de tocar meus tambores sem meus vizinhos me apedrejar, como
eu fui apedrejada nessa casa, fazer politica é ter o direito de andar no 6nibus, e uma
pessoa sentar perto de mim e ndo me excluir por que eu té6 com uma conta, um tor¢o na
cabega ou vestida tradicionalmente, fazer politica é eu ter direito de caminhar, o direito
dos meus filhos ter escola, que eles possam usar o cabelo dele Black, mostrar sua cor,
ah tem tanta coisa... O que eu queria muito que acontecesse, era ter meus filhos na
universidade, do terreiro, isso ¢ muito importante, uma vez numa fala na universidade,
a gente ainda continua pecando nesse fluxo, muitos vem da universidade pra dentro do

terreiro, ndo sai do terreiro pra la.” (Mametu Nangetu, entrevista realizada em
06/01/2018)

O despontar politico advém de uma congruéncia e vivéncia entre passado e presente,
da compreensdo de seu lugar na conjuntura social como pertencente a uma religido que ¢é
perseguida, de ndo poder tocar seus atabaques livremente sem correr o risco de ter eles
apreendidos pela policia. Suas andangas se tornaram trajetoria de vida num composito plural
de experiéncias formadas durante sua socializagdo religiosa e vinculagdo ao rito Angola, ou
seja, suas caminhadas com o movimento social. A proxima sessdo aprofunda a caminhada
por outras paisagens, a da militancia e organizacdo politica a partir do aprofundamento da

sua identidade religiosa, dessa vez mais institucionalizada.

2.1.2 Tradicio Angola, associativismo e a militincia de Nangetu

“Eu nesses anos de caminhada e militancia, eu aprendi com Arthur Leandro e com o
Movimento Social, o que era melhor para o terreiro, nos povos tradicionais. Eu aprendi
muito com o Movimento Social, com o Kinamboji.” (Mametu Nangetu, entrevista
realizada em 06/01/2018)

E possivel destacar na trajetéria de vida de Mametu Nangetu dois grandes momentos
propiciadores de uma percepcao e formagao politica: o primeiro, ja abordado na sessdo anterior,
que eu caracterizei como “Andar, caminhar, dancar... quando a reflexdo politica desponta”, diz
respeito as suas caminhadas com a avd materna pelos terreiros pobres do bairro da Pedreira
como dancante (ou rodante) — o seu recuo reflexivo a esse periodo nos remete a memoria de
um fisiologismo politico, daquele tipo de que fala Reginaldo Prandi; e o segundo, que ocorre

nesta sessdo, a qual eu nomino da forma como a intitulei, acima. A este momento, quando ja
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iniciada no Candomblé de na¢do Angola, Mametu Nangetu passa a compartilhar uma identidade
mais delineada do que ¢ a tradicdo de matriz africana estruturada e organizada pelos
Candomblés baianos. Dai em diante, a necessidade de se afirmar perante associagdes civis,
como a Federacao Espirita Umbandista e dos Cultos Afro-Brasileiros (FEUCABEP), a abertura
de uma sessao estadual do Instituto Nacional da Tradi¢ao e Cultura Afro-Brasileira (INTECAB),
além de parcerias com o Movimento Negro local, o Centro de Defesa do Negro do Para
(CEDENPA), por meio de algumas pessoas engajadas na militancia. O fragmento de seu relato
tomado enquanto epigrafe para a reflexdo que aqui empreendo foi sua fala inicial de uma
primeira entrevista que realizei com ela, ou seja, era preciso deixar marcada a importancia do
Movimento Negro e também da pessoa de Arthur Leandro, seu filho-de-santo, hoje falecido,
Taata Kinamboji. Mas fui além nas indagacdes, queria entender essa sua afirmagdo, por isso a

perguntei:

- A senhora estabeleceria um momento de inicio disso tudo?

“Ndo. Mas olha, a Zélia, a Nilma, o CEDENPA nos convidou, para a gente ter uma
entrevista com o prefeito [Edimilson Rodrigues], e eu como vice coordenadora do
INTECAB junto com Pai Valmir, que era coordenador, Pai Luis (primeiro mandato do
Edmilson). Na verdade, a Zélia, o CEDENPA foi nosso grande empurrdo, eu devo
gratiddo, por isso, essa caminhada que foi muito de incentivo do CEDENPA. E ld nos
fizemos a Festa das Racgas foi quando nos saimos pela primeira vez no Programa do
Ratinho. Apesar da intolerancia que nos sofremos, valeu a pena. Mas assim isso foi um

’

passo.’

“Antes disso a gente fazia agdes nos terreiros, nas festas, reunioes, rodas de conversa.
Eu, Mercedes e Mde Odair Valente, fomos as primeiras mde-de-santo que entramos na
universidade para dialogar na reitoria, porque também eu era membro da Federagdo
dos Cultos Afro [FEUCABEP], nos tivemos entrada, deve estar nos livros, Eu e Mde
Mercedes ainda estamos vivas, mas Mde Odair ja retornou. Nos fomos convidadas, ndao
sei porque... nos fomos conversar com a reitoria, eu ndo sei se foi para pedir ajuda, eu
ndo lembro... tem uma fase na Federagdo que nos estavamos precisando do retorno dos
socios, ai a Federagdo nos chamou para visitar os socios que tinham se afastado. Eu,
Mercedes, Ominerd, Tata Honorato... nés comegcamos a visitar os terreiros e tivemos
um convite para visitar a universidade através da Anaiza Vergolino, que nos chamou, e

>

nos fomos para la, eu ndo sei se era uma grande celebragdo...’

“Eu comecei a me inteirar nessas caminhadas, na construgdo de politicas publicas. Eu
Pai Luiz e o Baba Catendé fomos conselheiros das cidades. Faz muito tempo que nos
fomos conselheiros. E passavamos noites e noites fazendo a construgdo de politicas pra
todos. A primeira caminhada que nos fomos, a Célia Maracaja programou era segunda
eleicdo do Edmilson que nos comeg¢amos a vestir pela primeira vez uma coisa que
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estava escrito afrorreligiosos, que para mim foi o auge aquilo, a gente podia estd até
de roupa tradicional mas vestia a camisa. Eu fiz muitas caminhadas.” (Relatos de
Mametu Nangetu, entrevista realizada em 06/01/2018)

Os relatos de Mametu Nangetu s3o uma mistura de fatos, eventos e temporalidades
distintas que ocorrem, basicamente, entre o periodo que vai dos anos 1990 a inicio dos anos
2000. Mas tudo isso s6 ocorreu quando ja possuia a legitimidade religiosa por ser uma
Mametu, ou seja, uma sacerdotisa de Candomblé Angola. E necessario retornar ao passado,
quando adentra a tradi¢do angola, para compreender que ¢ esta tradicdo que lhe garantird
alicerce em seu pertencimento indentitario-religioso e de recomposicao civilizatdria africana,
instrumentos dos quais fara muito uso em sua militdncia pela defesa das tradi¢des afro-
brasileiras.

Como ja dito, Mametu Nangetu foi socializada com a avé pelos terreiros de Tambor-de-
Mina da cidade de Belém. Mas ja praticava a Jurema Sagrada, de origem indigena, trazida por
seus avos do Rio Grande do Norte a capital do Para. Neste mesmo terreiro de rito Tambor de
Mina se praticava a Pajelanga ou linha de cura, algumas vezes até a pratica da Umbanda. A sua
iniciacdo no Candomblé de nagcdo Angola ocorreu dentro de um Terreiro de Tambor de Mina
com uma mae de santo (Mae Ester), que praticava a mina mas dedicava uma festa a nag¢ao
Angola, a entidade Oya Beci em seu terreiro. Antes de sua feitura no Candomblé, Mametu
Nangetu se auto intitulava mineira.

Continuidades, descontinuidades e rupturas de ritos e nacdes entre os praticantes das
tradicdes afro-brasileira sdo justificados, a maioria deles, pela inevitabilidade e vontade das
entidades. Sao os seres sobrenaturais que aparecem para os médiuns solicitando determinada
mudanga em seu enredo de cabega. Em alguns casos, como o do terreiro de Mametu Nangetu,
¢ praticado somente o Candomblé Angola, mas ela ndo pode esquecer as muitas entidades que
carrega desde crianga e por isso costuma alimentar e lembrar seus ancestrais e entidades, os
quais compdem sua historia espiritual pessoal ligada a outros ritos e religides. Um exemplo ¢ a
Festividade de Santo Onofre que ocorre no espago do Mansu Nangetu. Ela afirma que ¢ uma
festa que carrega de heranga da avd, portanto, ndo faz parte do calendario litirgico do Mansu,
porém ¢ incluso no Calendario de atividades culturais do Instituto Nangetu, pois a Festividade
de Santo Onofre inclui a trezena que ¢ rezada em latim caboclo por treze dias, e, no ultimo dia
de reza, 12 de junho, dia de Santo Onofre, faz-se uma festividade para a comunidade,

vizinhanga e amigos, com apresentacdes culturais e comes e bebes®3.

3 Fago uma etnografia de parte dessa Festividade no trabalho “Dialogos e Sincretismos na Atualidade: o Glorioso
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Comecar um novo rito, romper com outro nunca ¢ uma escolha racionalizada de acordo
com as pessoas iniciadas no santo. Para muitos deles, esse processo ¢ de sofrimento e dor,
considerando que a exigéncia ¢ feita pela entidade sobrenatural. Estando Mametu Nangetu num
terreiro de mina, ela me contou que foi o Caboclo Xapana quem exigiu de Mae Ester iniciar um
barco na Nacao Angola. Era o ano de 1985 quando houve a saida desse barco, o barco de 8
Nenguas, e, Mae Ester, que ja era feita no Candomblé Angola por Tata Talajo, um pai de santo
baiano que vivia em Belém, deu continuidade de suas obrigacdes em Salvador e com Pai
Astianax, em Belém (BRITO, 2012).

Conta-se que Mae Ester era uma mineira iniciada por Pai Euclides®, no Maranhio, e
que a feitura no rito Angola se deu por estimulo de outro pai de santo. A feitura de pessoas em
um novo rito exigiu dela o auxilio de sacerdotes de Salvador, o que era bem comum nessa época,
o transito de pais e mades de santo baianos por Belém, auxiliando nos rituais e obrigacdes. O
famoso barco dos 8 foi expulso do terreiro e a motivag¢ao na narrativa oficial ¢ a de que foi um
pedido de Xapana; ja a versdo extraoficial ¢ que houve conflitos internos entre a propria mae
do terreiro, os pais convidados de Salvador e fofocas dentro da familia de santo, e, por isso, ela
se arrependeu de té-lo feito. A expulsdo em si, demonstra que tais confusdes internas nao
conseguiram sustentar a legitimidade e poder simbolico que seria angariado com o titulo do
primeiro terreiro em Belém a iniciar pessoas no Candomblé Angola. Talvez questdes mais sérias
tenham acontecido, mas isso ¢ algo que ndo nos ¢ contado. Mametu Nangetu, por exemplo, s
aborda essa histdria citando partes dela. O mesmo acontece com Mae Ester, que simplesmente
ndo aborda o assunto. Ainda, sem precisar o tempo, contam que ela [Mae Ester] doou tudo do
seu terreiro para Pai Brasil, ficando apenas com um Peji em sua casa. Atualmente, ainda viva,
nao gosta de dar entrevistas e nem contar sobre essa fase de sua vida (TEIXEIRA, 2013).

Nesse periodo, outros baianos ja circulavam por Belém, como Mae Dewi, V6 Branca,
Deremin, etc., além de alguns mineiros terem se iniciado no Candomblé¢ desde os anos de 1950,
alguns indo até a Bahia, como € o caso de Pai Astianax. Na mémoria afro-paraense, Pai Astianax
¢ o primeiro Candomblecista, e Pai Manoel da Jo6ia € considerado o primeiro angoleiro de Belém.
Compoe esse grupo dos “primeiros”: Pai Manoel da Joia, Mae Ida Carmen, Pai Astianax e Mae
Ester. Pai Astianax foi considerado um “icone vivo” da memoéria do candomblé, lembrado por

todos os candomblecistas de Belém, mesmo aqueles que nao passaram por sua mao. Por que

Sdo Sebastido visita 0 Mansu Nangetu durante Trezena de Santo Onofre”, apresentado no XIII Simposio Nacional
da Associagdo Brasileira de Historia das Religioes, 2012, Sdo Luis - Maranhio.

34 Também conhecido por Pai Euclides Talabyian, foi um famoso pai de santo de S&o Luis, da Casa Fanti
Ashanti, faleceu no ano de 2015.
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rememorar essa historia?

Porque, segundo Campelo (2008) e Luca (2008) afirmam, a entrada do Candomblé na
cidade de Belém representou uma narrativa divisora de dguas no campo religioso, pois traz
alguns elementos no campo litargico inovadores aos ritos aqui praticados (sobretudo a Mina e
a Umbanda). Sdo eles: “ser feito”, ou seja, todo o processo longo de fazer o santo e recolhimento
do nedfito no roncd, tdo bem descrito por antropdlogos, era algo inovador entre os mineiros de
Belém, ja que para entrar na Mina apenas um bori era necessario; a elaboragao e distingao de
uma identidade interna e externa marcada pelas nagdes Ketu e Angola; a importancia das
genealogias de santo, evidenciando longas familias de santo que ou alcancavam Salvador, ou
paises da Africa; e a pureza ritual mediante o escrever, cantar e falar em ioruba ou banto.

Mametu Nangetu, como recém-iniciada no Candomblé nos anos de 1980, passa a
demarcar sua identidade como angoleira, mantendo, assim, uma posi¢do de distin¢do entre os
demais ritos. “Sou uma mulher banto, de tradi¢do...” essa ¢ a forma como hoje se apresenta
quando inicia uma conversa, um debate, ou mesmo quando vai expor sua posi¢do acerca de
qualquer assunto, seja em seu terreiro, quando recebe pessoas em sua casa, seja nas diversas
instituicdes publicas ou privadas em que ¢ convidada a estar. Ser mulher, banto e de tradigdo
congrega identidades que se unem ou se separam conforme a situagdo, numa “festa mével” ou
num incessante e plural “fluxo de informag¢des™ edificadas e justificadas nas suas declaragdes
(AGIER, 2001).

Consigo perceber, ao ouvir Mametu Nangetu contar sua historia, que esse processo de
constitui¢do da sua identidade publica ¢ afirmado quando da feitura no Candomblé, no contexto
histérico de expansdo das nagdes ketu e angola em Belém. O cargo de Mametu também agrega
poder e status social e religioso dentro e fora de seu terreiro, dentro e fora do campo religioso.
Se reconhecer banto e de tradigdo ¢ partilhar um grupo étnico, uma identidade étnica gerada a
partir de um mito de origem, linhagem e ancestralidade centrada na Africa. Apesar de ter pele
clara, Nangetu, da mesma forma, agrega uma identidade racial que nao vem pelo fendtipo, mas
pela descendéncia mitica de que faz parte. A Africa reinventada na Bahia se espraia para a
cidade de Belém através da sua genealogia mitica. Lembremos que seus avos de santo sdao
Manoel Rufino de Souza, do antigo terreiro do Beiru, bairro tradicional de Salvador, atualmente
chamado de Tancredo Neves; e Mametu Samba Diamongo, do terreiro do Bate Folha. Ambos
os terreiros sao reconhecidas fontes de sacralidade e poder religioso da nagao Angola na cidade

de Salvador. Patricia Pinho afirma que

de modo geral, as identidades negras de fundo mais essencialista transitam em
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torno de dois eixos basicos: a ideia de “raga negra”, na qual o fenotipo,
principalmente a cor da pele ¢ a textura dos cabelos, exerce um papel
identificador fundamental; e o mito da Mama Africa, que difunde a crenca de
que todos os negros do mundo estariam unidos através de uma essé€ncia
originada da Africa e transportada em seus corpos e almas. (PINHO, 2004, p.
79)

O candomblé acaba por trazer essa esséncia e subjetividade étnica da qual Mametu
Nangetu se utiliza. Junto a isso, ndo podemos deixar de considerar o carater contrastivo e
politico da identidade. Frederick Barth ja apontava isso em seu classico estudo sobre grupos
étnicos e suas fronteiras, por isso, no campo religioso ¢ claramente distinto: nds, os
candomblecistas; eles [0 outro], os mineiros. Sao essas distingdes que comecaram a vigorar

desde esse periodo de massiva penetragdo dos candomblés baianos na cidade de Belém até os

dias de hoje, as vezes conflitando, as vezes se unindo politicamente.

A bengdo meu povo. Mukuiu! Okolofé!

Mas assim, eu sou pioneira de diversos movimentos. Vou dizer pra vocés, eu mapeei
os terreiros e vi. Eu acho que salvei terreiros porque vi atabaques no chdo e a pessoa
desiludida. O hoje e o amanhd é o momento da gente firmar um pacto pra visitar os
terreiros, visitar de porta em porta. Eu ja convidei as mulheres e os homens do Pard
pra fazer isso e ensinar pro nosso povo que a gente precisa se fortalecer [...] (Mametu
Nangetu, fala coletada durante Plenaria Nacional dos Povos e Comunidades
Tradicionais de Matriz Africana e Terreiros, 17/03/2018)

Ha dois tipos de movimentos a se considerar na construcdo da pessoa politica de
Mametu Nangetu: o seu proprio movimento e circulacdo dentro do campo religioso,
aprimorando ritos e conhecimento dentro da tradicdo, além do poder a partir do carisma
religioso angariado nas andangas, visitas aos terreiros como dangante, depois como parte da
Federacgdo e criagdo do INTECAB, esses ultimos ja se vé seu fluxo diante das associagdes, ou
mesmo de agdo social institucionalizada; o segundo movimento ¢ o0 Movimento Social (MS),
especifico e concreto, com letra maitiscula para distinguir do movimento enquanto categoria

dialética ou de uma praxis do sujeito. Este MS ¢ marcado

por uma forg¢a social, traduzida numa demanda ou reivindicagdo concreta, ou
numa ideia-chave que, formulada por um ou alguns, e apropriada por um
grupo, se torna um eixo norteador e estruturador da luta social de um grupo —
qualquer que seja o seu tamanho — que se pde em movimento. (GOHN, 2012,
p.248)

Nangetu atribui o comeco de tudo (da sua militdncia) ao Movimento Negro, ao Centro
de Defesa do Negro do Pard (CEDENPA) através de pessoas chaves: Zélia Amador de Deus e

Nilma Bentes. Ambas fazem parte da criacao deste movimento organizado no Estado do Para.
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A histéria do CEDENPA se cruza com a histéria do Candomblé em Belém, sobretudo quando
baianos negros candomblecistas j& com um histérico de militdncia social centrada no
componente €étnico-cultural da militancia como os afoxés, musicas, teatro € a valorizacao de
uma estética negra ¢ trazida de Salvador para cd. Assim, a identidade negra local ¢ refor¢ada
diante do componente afro-referenciado dos Candomblés Ketu e Angola, nas suas “iconografias,
lendas, arquétipos, mitos e resisténcia historica cultural” (PINHO, 2004).

O CEDENPA enquanto Movimento Social foi criado no ano de 1980 e sua
institucionalizagdo se deu no ano de 1982, no contexto de um quadro mais amplo de
organizagdo social e formacao de grupos, coletivos e movimentos sociais de negros no Brasil.
Surge na efervescéncia dos conflitos raciais e manifestagdes populares de negros e negras que
ocorreram na década de 1970, a qual teve como estopim o caso emblematico de discriminagao
racial contra atletas negros no Clube Tieté na cidade de Sdo Paulo e o assassinato de Robson

Silveira da Luz, jovem negro de 22 anos acusado pela policia militar de ter roubado frutas numa

feira de Guaianazes.®®

No sitio do CEDENPA encontramos um pouco do historico de formagdo desse

Movimento Social.

Foi nesse tempo que nossos ancestrais deram um jeitinho de fazer umas pretas
e uns pretos se encontrarem, formar um grupo para discutir e lutar contra o
preconceito racial. Sim, naquela época ndo se devia falar em 'racismo’ porque
era considerada uma expressdo ‘muito forte’. Um fato determinante nesse
comecinho, foi um aviso dado por um paraense que morava em Brasilia, de
que ia ser realizado um Encontro de Negros, em Alagoas, e que ele poderia
arranjar uma passagem para o Para ser representado.

Os contatos deram certo ¢ la se foi nosso representante participar das
discussoes sobre a construcdo do Memorial para Zumbi, na Serra da Barriga,
idealizada por liderangas negras do sudeste. Isso foi em agosto de 80.
Quando nosso representante voltou, continuamos a nos reunir no Centro
Comunitario Caripunas (esquina da Dr. Moraes com a Caripunas). Esse ¢
considerado o comego mesmo do Cedenpa.

Entdo, sob o signo de Ledo, trazendo nas entranhas as forcas de Xango,
Orixa da Justica, foi que comegamos a construir o que passou a ser conhecido
como ‘CEDENPA - Centro de Estudos e Defesa do Negro do Para. (Grifo meu)

35 O Movimento Negro Unificado surge em Sdo Paulo a partir de uma reunifio que ocorreu no dia 18 de junho de
1978 “com diversos grupos e entidades negras (CECAN, Grupo Afro-Latino América, Camara do Comércio Afro-
Brasileiro, Jornal Abertura, Jornal Capoeira e Grupo de Atletas e Grupo de Artistas Negros)”. O primeiro ato
publico ocorrido no dia 07 de julho do mesmo ano nas escadarias do Teatro Municipal de Sao Paulo foi em
decorréncia do assassinato do jovem negro e do racismo contra os atletas. O ato, que conseguiu reunir cerca de
duas mil pessoas, foi considerado um grande evento politico e de avango nas lutas contra a descriminagao racial.
Sob esse aspecto, desdobramentos de agdes politicas e enfrentamento ocorreram em todo o pais. Para mais detalhes,
consultar Petronio Domingues (2007).
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Em trabalho anterior eu investiguei mais detidamente a historia do Babalorixd Edson
Catendé, baiano de origem que se mudou para Belém no ano de 1981 em decorréncia de sua
aprovacao no concurso da Petrobras. Sua presenca € importante sob o prisma cultural e religioso,
ja que sua influéncia e de outros que vieram com ele ¢ nitida sobre a imagem do negro que
passa a ser construida na capital paraense, porquanto abriu, no bairro de Nazar¢, o “Pitubar: o

ax¢ que faltava em Belém”.

o Pitubar pode-se dizer, foi o comeco da constru¢do de uma identidade mais
politizada em referéncia a (sic) militancia contra as discriminagdes raciais.
Edson Barbosa, que ja era Catendé desde garoto, apelido que sua avo lhe deu.
Assim que era chamado e reconhecido por todos, de Castro Alves a Belém. O
Pitubar mais do que um bar, era um espaco de encontro e de didlogo cultural.
Tinha um apelo muito grande a cultura baiana e a cultura brasileira de origem
africana. La se ouvia Gilberto Gil, samba de roda e 1€ Aiyé, Olodum, Male
de Balé36; dangava-se e se ensinava danga Afro, Amilton de Sa Barreto foi
um dos responsaveis, e também era baiano; Jogava-se capoeira e tantas outras
pertencgas baianas. Pode-se afirmar pelos relatos que este espago transformou-
se em um tipo de gueto baiano, pois além de toda cultura ali representada,
muitos eram os baianos para cd migrados, todos vindos a partir de Edson
Catendé. Foram familiares, primos e irmdos, amigos ¢ todo tipo de pessoas
que de 1a (Salvador) pudessem agregar a este empreendimento. Nao era sem
razdo que quando saiam pelas ruas, muitos diziam: “chegaram os baianos”,
pois atrelado as pessoas (sic), havia um conjunto de representagdes visuais:
calgas tipo saruel, batas, turbantes com estamparia africana, africanos também
eram os colares, muitos colares; ou entdo a indumentaria branca, com panos
amarrados e novamente os colares, prenunciando ao longe que ali a
religiosidade de matriz africana ndo se escondia, pelo contrario se afirmava na
estética. (BRITO, 2012, p.83)

Esses contatos de negros de Belém e de Salvador foram intensos nessa época, sobretudo
pelo viés artistico-cultural. O aspecto religioso e da tradicdo de matriz africana vai sendo
moldado aos poucos, considerando que os movimentos negros congregam pessoas de varios
credos. Mas a nocao de ancestralidade e origem mitica comum acaba por ser um elo entre esses
dois universos simbdlicos, o espaco do terreiro e o espago da militdncia. Na citagdo acima, a
respeito da historia do CEDENPA, se afirma que esta instituicdo possui em suas entranhas
Xango, o orixa da Justica, que ¢ assentado e “alimentado” por afrorreligiosos que fazem parte
deste coletivo. Edson Catendé ja participou de uma das gestdoes do CEDENPA. Em sua gestao

criou o Bloco Afro Axé Dudu e o grupo de teatro Bambaré: arte e cultura negra®®.

Para Catendé o CEDENPA teve papel fundamental para a respeitabilidade dos
terreiros e seus sacerdotes ao se preocupar com a desmistificacdo destes
espacos enquanto lugar de desordem e caos. Nesse momento aproximou-se de

% Hoje esse grupo de teatro é independente do CEDENPA.
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sacerdotes de Belém como Pai Hyder, Mae Raimudinha da cocada, entre
outros que se juntaram ao movimento. (BRITO, 2012, p.84)

Mametu Nangetu vé no CEDENPA um espaco de aprendizagem, por meio do qual
dialogou e aprendeu sobre como o racismo funcionava, sobretudo quando via afetar seu terreiro
e de outros mais na cidade de Belém. Essa aprendizagem tem a ver com a propria dindmica dos
movimentos sociais e agcdes coletivas na modernidade. Pesquisas realizadas por Maria da Gloria
Gohn (2012) elucidam um quadro tipologico das categorias bésicas que formam um MS, ipso
facto sao propostas metodologicas de estudo e pesquisa dentro do campo da pratica dos sujeitos
do MS: as demandas e os repertérios da agdo coletiva, composi¢do, principio articulatorio
interno, forga social, ideologia, cultura politica, organizacdo, praticas, projeto sociopolitico.
Destarte, o CEDENPA, enquanto um MS, passa por todo esse processo pratico, do qual veremos
ser capilarizado por sujeitos que transitam por este e outros universos simbolicos e sociais.

Nangetu ndo afirma ser do Movimento Negro, mas que aprendeu com eles, incluindo
movimentos, no plural, quer dizer que sua acdo ¢ uma congruéncia de saberes e habilidades
desenvolvidas a partir da sua participa¢do € experiéncia em varios outros coletivos. Tanto
participagdo e experiéncia sdo categorias tedricas importantes para os estudos da a¢do coletiva.

Catalisar a identidade religiosa e étnica como recurso narrativo e discursivo se
assemelha ao processo de acumular axé dentro do Candomblé¢, ou seja, ha uma corporificagao,
personalizacdo e qualificagdo conforme tempo e habilidades no trato diario das “coisas do santo”
e nas “coisas da politica”. Roger Sansi (2007), por exemplo, ao se referir ao processo de
materializa¢do do sagrado (os assentamentos) e de como este se torna importante expediente de
ax¢é nos interiores dos terreiros diz que “maes e filhas-de-santo ndo podem instrumentalizar o
axé porque ele € parte constituinte da sua propria vida: o axé sdo elas mesmas” (SANSI, 2007,
p. 154). Considero que a militdncia orgadnica de Mametu Nangetu foi construida a partir de
diferentes dinamicas. Consequentemente, todas acabam se entrelacando em um dado momento
a sua feitura no Candomblé de nacdo Angola, mas que, ao fim, ndo conseguimos distinguir o
sujeito religioso do sujeito politico, ou “sujeito valorizado e valor objetificado em piiblico”®’.
Trata-se de um processo de vida que envolve aciimulo, por isso, nessa analogia, axé e politica,
valor e sujeito sdao personificados, qualificados.

A seguir, trago a baila uma série de recortes narrativos de Mametu Nangetu, de como

ela vai construindo sua percepcao sobre o fazer politico. Os eventos que vao surgindo vao se

3" Essa é uma conclusdo de Roger Sansi. Minha hipétese, aqui, para usar tal expressdo deste autor, estar em
considerar a politica e seus desdobramentos (politicas publicas, direitos sociais, dentre outras demandas) enquanto
valor objetificado em publico.
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constituindo enquanto valores politicos, formando uma historicidade particular ¢ com um
discurso ritual proprio que envolve religido e politica, do vestir a camisa a ter a necessidade de

criar um novo rito na festa de Ktempo.

A primeira caminhada que nos fomos, a Célia Maracaja programou era segunda
eleicdo do Edmilson que nos comegamos a vestir pela primeira vez uma coisa que tava
escrito afrorreligiosos, que pra mim foi o auge aquilo, a gente podia ta até de roupa
tradicional mas, vestir a camisa... Eu fiz muitas caminhadas.

Tinha um grupo grande, mas olha, a gente construiu muito, mas eu lembro Eu e
Pai Luis, meu amigo de muitas caminhadas, uns 25 anos. Pegamos o INTECAB que
tava s6 4 pessoas e conseguimos fazer uma grande revolucdo. Eu como coordenadora
e 0 Pai Luis como Vice, e a gente através do alimento conseguimos chamar, foi através
das cestas de alimento que nos tivemos grandes reunioes, grandes projetos para buscar
politicas (10 ou 12 anos). As cestas foi um elemento grandiosissimo para a gente
mapear onde nos estavamos, ver os pontos por exemplo. Quando nos recebemos 800
cestas, eu com a minha equipe, eu na coordenacdo, Pai Luis, Pai Alberto e outras
pessoas que estavam perto de mim, fomos fazer assim: Bairro da Mde Beth, é um bairro
grande, com uma populag¢do carente... fizemos essa divisdo. Porque a proposta ndo foi
80 para os terreiros, foi também do entorno, pra aquelas pessoas que frequentam nossos
terreiros, carente, pobre. Acho que isso fez com que a gente se juntasse mais, porque
tinha muita reunido, cada um contava uma historia, outro contava outra e fez com que
despertasse o movimento. (Mametu Nangetu, entrevista realizada em 06/01/2018)

“Estavamos em 2004 quando criamos o Instituto Nangetu, eram os momentos
finais do segundo mandato de Edmilson Rodrigues na prefeitura de Belém. Foi nesse
ambiente que a gestdo se mostrava favoravel ao reconhecimento de direitos dos povos
tradicionais, e onde também éramos escutados pelo legislativo e mantinhamos
conversas e intervengoes na camara atraves dos mandatos do vereador Ildo Terra, da
vereadora Marinor Brito e do vereador Vitor Cunha, e na Assembléia Legislativa
tinhamos a parceria da deputada estadual Araceli Lemos, é que os terreiros de Belém
investem na construgdo de personalidades juridicas com as quais pudessem concorrer
a chamadas e editais publicos e também requerer assentos de participagdo social nas
instdncias de didlogo com o Estado e com governos.”

“O Mansu Nangetu foi um dos tantos terreiros que, em 2004, construiram estatutos
e personalidades juridicas e passaram a ter legalidade no dialogo e enfrentamento com
o0 estado e a sociedade. ”

“Mas foi desde muito antes, acho que foi em 2000, que eu mesma e autoridades
como o Baba Tayando e o Baba Edson Catendé, e outras liderancas que eu posso
esquecer, ja faziamos parte do Conselho da Cidade e iamos para os congressos discutir
o0 or¢amento participativo. Nos éramos tratados com respeito e dignidade pela gestdo
municipal. ”

[-]

“Mas a historia de lutas comega antes disso. O INTECAB do Para foi criado aqui
neste terreiro, ali no terreirinho, 1994, dez anos antes do Instituto, e desde essa época
que a gente bate de porta em porta buscando politicas publicas para o nosso povo. Foi
com a sigla do INTECAB que conseguimos espacgo de dialogo com a prefeitura, e foi



com ela também que ano mais tarde conseguimos entrar no programa de combate a
Fome para o nosso povo receber cestas de alimento do governo federal.” (Mametu
Nangetu, 2015, p.5-6)

“A gente faz uma procissdo para Kitembo had uns 3 anos. Este ano serd no dia 22
de janeiro de 2010, até para visibilizar a nossa nagdo Angola. Anteriormente, a gente
sempre fazia o corte das Njila e Mavambos nesse dia, elas veem, e quando foi de uns
anos pra cd, Ela (Pambu njila — Negrita) disse: “para sairmos para a rua com a
bandeira do Tempo a fazer uma procissdo e todo mundo vestido de branco”. Acho que
a intengdo dos Mavambos e das Njilas é essa visibilidade pra na¢do. Pois temos direito
de caminhar, esse direito nos é dado pela Constitui¢do de Igualdade Racial. Entdo,
assim seria muito bom vocés fotografarem. Sei que tem em outra casa. (...) se identifica
um angoleiro pelas contas, pela diferenca do dialeto, da linguagem e que os Ketu, povo
do Ketu ndo utiliza desse linguajar porque eles ndo tem esse dialeto, esse linguajar é
proprio da gente — eles utilizam também a lingua deles (...) Olha, eu vou te dizer assim,
‘bandagira’ e eu estou te pedindo licenga entendeu? Ngunzo-Ngunzo é o mesmo que
Axé, é prosperidade. [...] " (Relato de Mametu Nangetu apud IPHAN, 2012, p.107)

Esses relatos percorrem o caminho da agao politica mais evidente em sua historia de
vida. Os anos 1990 figuram uma dindmica organizada e consciente do significado de
cidadania e direitos que ela passa a ter. Vestir a camisa com os dizeres afrorreligioso € uma
constatagdo importante de percepcdo de coletividade e identidade publica. Os
desdobramentos disso se ddo no espaco publico, a rua, em uma atividade de militdncia
partidaria (no caso, campanha para um candidato a prefeitura) e religiosa a0 mesmo tempo.

Na coletinea de relatos acima, que vao de entrevistas comigo e¢ de entrevistas
publicadas em livros, ha eventos que vao de 1993, quando comecam a gestar uma sessao do
INTECAB em Belém até o ano de 2005, quando o governo federal, por meio do Ministério
do Desenvolvimento Sustentavel e Combate a Fome (MDS) promove politica de combate a
fome entre as comunidades tradicionais de matriz africana a partir da distribuicdo de cestas
basicas. O INTECAB acaba por ser o promotor e gerenciador dessa distribuicdo entre as
comunidades de santo em Belém e regido metropolitana.

Considerando as relagdes de Mametu Nangetu a foros mais institucionalizados das
religides de Matriz Africana em Belém como componente dessa formagao politica inicial,
ela fez parte da FEUCABEP por quase 20 anos, quando ainda era do terreiro de Mae Ester e
mesmo no inicio da abertura de seu terreiro de Angola. Participou das reunides e encontros,
eventos religiosos, além de agdes para convocar mais associados para fazerem parte desta
institui¢ao. Quando ela diz que foi convidada a entrar na Universidade Federal do Para pela
primeira vez no final da década de 1980, junto com outras maes de santo (Mae Mercedes e

Mae Odair Valente), ela fala como membro da FEUCABEP, como uma organizagao civil. A
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propria FEUCABEP ¢ vista, na época, como uma entidade porta de entrada para os
afrorreligiosos da cidade de Belém, no sentido do reconhecimento publico que tinha nos
demais orgaos publicos.

Ao longo do tempo, por conflitos internos como intransigéncias do corpo diretivo,
acusacdes de desvios de dinheiro, conflitos pela tomada do poder da instituicdo entre
controle “burocratico” e controle do “santo”, dos testes de veracidade da mediunidade
aplicados entre aqueles que iam cadastrar sua nova casa de culto, a Federagao foi perdendo
seu poder dentre seus proprios membros (LUCA, 2008; VERGOLINO, 2015). O ultimo
evento que marca a ruptura da sua razao de existéncia, que era o controle e organizagao dos
cultos afro em Belém a partir da cessdo de alvards de funcionamento, foi a Portaria n°
1288/82, publicada no dia 16 de dezembro de 1982 pela Secretaria de Seguranca Publica do
Par4, a qual revogava a proibi¢ao de toques de tambor na zona urbana de Belém.

Ja que para o povo de santo tempo e antiguidade ¢ posto, a Federagdo ainda persiste,
até os dias atuais, com seus 54 anos, carregando a memoria e tradicao das pessoas e povo de
santo do Pard, muitas das memorias nos arquivos da institui¢do, outras impregnadas nas
pedras fundamentais e altares daquele espaco sagrado e burocratico. Hoje Mametu Nangetu
pouco fala da sua participagdo ativa nesta Federagdo. Os embates internos visibilizaram o
carater contingente desta institui¢do no cenario afrorreligioso local. E como se, para alguns,
sobretudo os que se iniciaram no candomblé e os recém-chegados nas tradi¢des de matrizes
africanas, fosse um “mal necessario”. Mas outras instituicdes e associagdes surgiram, € o

caso do INTECAB.
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Em Belém, o INTECAB foi formado em 10 de novembro de 1993 por afrorreligiosos

descontentes com as acdes da Federacdo. Alguns, inclusive, j4 ndo faziam mais parte do seu

quadro de associados e outros, estando na Federacdo, também resolveram fazer parte

do

INTECAB. Mametu Nangetu e Pai Valmir sdo seus fundadores. Diferentemente da Federagao,

o Instituto tinha como objetivo aglutinar pessoas que fossem das tradigdes afro-brasileiras e

diferentes expressoes culturais de matrizes africanas, para garantir a sua preservacgao. Ou seja,

era uma tentativa de unido, dentre a diversidade de tradigdes existentes no Para e no Brasil.

O Babalorixa Walmir da Luz Fernandes, desempenhou um papel decisivo nas
conversas para o Estado do Para fazer parte desta que é uma das mais

respeitadas instituigdes da religiosidade afro-brasileira. Na ocasido

da

fundagdo, foram aclamados o Coordenador Babalorixa Walmir da Luz
Fernandes e a vice-coordenadora Mametu de Nkissi Oneide Monteiro
Rodrigues, ficando como sede proviséria o Mansu Nangetu, sito a (sic)

Travessa Piraja n°1194 bairro do Marco. Assinaram a ata de fundagdo

(O]

seguintes sacerdotes: Walmir da Luz Fernandes (ketu), Oneide Monteiro
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Rodrigues (angola), Elder Fabio Camara de Andrade (ketu), Aldine Ramalho
(ketu), Mercedes Nobre de Aquino (ketu), Janete Dias (ketu), Maria Carneiro
[falecida] (ketu), Maria da Consolacdo Cabral (jeje-savalu), Regina Celia
Gomes (angola), Angelo Savio Imbiriba [falecido] (angola), Olga Alves dos
Santos (angola), Raul Monterio de Campos [falecido] (ketu), Maria Emilia
Miranda (tambor de mina), Luiz Augusto Loureiro Cunha (Tambor de Mina
Nago). A estes, ficou a responsabilidade de implantar as diretrizes do Intecab
no Estado do Par4.*®

A necessidade de criar um instituto que tratasse especificamente das tradigdes de
matrizes africanas em seu carater cultural e religioso fez com que um grupo de afrorreligiosos
se organizasse para trazer para Belém uma coordenagdo do Instituto Nacional da Tradig¢do e
Cultura Afro-Brasileira, que tem sua sede na cidade de Salvador. E importante salientar que a
criacdo do INTECAB nacional se deu como fruto de articulagdes politicas de um movimento
de afrorreligiosos como Dedscoredes Maximiliano dos Santos, o Mestre Didi, Alapini do Culto
aos Eguns (Brasil) e Juana Elbein dos Santos, preocupados em manter e preservar a tradi¢ao do
Orix4 e seus desdobramentos no Brasil e em varios outros paises onde ha a presenca de
afrodescendentes. Dessa maneira, em ambito nacional, a instancia superior ¢ o Conselho
Religioso, “integrado por altos dignitarios das comunidades-terreiro da Bahia, Minas Gerais,
Rio de Janeiro, Maranhdo, Pernambuco, Sdo Paulo, Para, Sergipe ¢ Paraiba”.

Taissa Tavernard de Luca (2008) apresenta o INTECAB dentro de um campo religioso
em disputas, pois os que dele participam compartilham o mesmo habitus de outras organizagdes
e competem, entre si, pela proeminéncia do campo religioso afro-paraense, ou seja, tal embate
acaba refletindo as disputas entre Mineiros, Candomblecistas e Umbandistas.

Além da FEUCABEP e INTECAB ainda surgiram nas décadas de 1980 e 1990 a AAI
(Associagdo dos Amigos de Iemanjd), a UT (Unido de Tendas de Umbanda e Candomblé do
Brasil) e a AFAIA (Associagdo dos Amigos do Il€ Omin Ase Ofa Kare). Mas, diferentemente
da FEUCABEP, todas as outras que surgiram nesse contexto de redemocratizagdo e liberdade
de culto a partir da revogagao da proibicdo de toques de tambores apresentaram interesses muito
especificos, tipicos das organizagdes civis, coincidindo com novos interesses sociais, o direito
a cidadania. Veremos que tal comportamento associativo impulsionara a abertura de muitas
outras associagoes civis sem fins lucrativos, uma por terreiro, impulsionando novas fungdes
sociais para este espaco, além de oportunizar a garantia de imunidade tributaria, direito que o
local enquanto templo religioso nunca conseguiu até o presente momento.

Ouso afirmar que a elaboracao politica que Mametu Nangetu faz da sua realidade na

3 Informagdes coletadas do blog do INTECAB-PA.: http://intecab.blogspot.com/2010/ acessado no dia 04/10/2018.
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atualidade advém desses processos de organizagdo e institucionalizagdo dos terreiros de
religides afro-brasileira em Belém, pois tal processo comega a exigir do povo de santo senso
civico e uma cidadania mais ativa. Se, como bem Roger Sansi (2009, p.150) afirma, os “altares
sao o resultado de uma historia pessoal e social continua, acumulada, em processo”, 0 mesmo
posso referir em analogia a formagao das Associagdes Civis das quais Mametu vai construindo
em conjunto com a coletividade de afrorreligiosos. Essas associacdes passam a ser um novo
modus operandi dessa coletividade.

E sabido que, historicamente, as religides de matriz africana tiveram sua presenga no
espaco publico negada a partir de aparatos e dispositivos legais do poder do Estado, seja por
meio de regulamentacdes policiais ou sanitaria (GIUMBELLI, 2008). Contornar esses
dispositivos juridicos, legais e morais claramente preconceituosos e higienistas, como € o caso
de portarias, resolucdes que coibiam a liberdade de toque, de cultuar e manifestar publicamente
suas crengas, exigiu formas diversificadas de externar a presenca delas no espaco publico.
Emerson Giumbelli (2008), por exemplo, enfatiza como estratégias escolhidas pelos praticantes

dos diversos “espiritismos”*°

as praticas terapéuticas alternativas e curandeirismos pelos quais
estas religides conseguiram se manter no espago publico. Assim veremos uma nog¢ao de religido
alargada, utilizada como motivacdo para a realizagdo da caridade, de terapias “espirituais” ou
enquanto cultura, como sera o caso das religides de matriz africana.

Considerando esse aspecto mais culturalista pelo qual os adeptos das religides de matriz
africanas comegam a ganhar visibilidade e garantir o minimo de respeito e dignidade para as
suas casas de culto ¢ que em 2004 ¢ criado o Instituto Nangetu de Tradi¢do Afro-Religiosa e
Desenvolvimento social, o qual surge com o objetivo primeiro de salvaguardar o patrimonio do
Mansu e o desenvolvimento de acgdes sociais que pudessem garantir a continuidade das
tradi¢des e cultura de matrizes africanas. Mas esse entendimento, como a propria Mametu diz,
advém da necessidade de construir estatutos e personalidades juridicas para ter “legalidade no
didlogo e enfrentamento com o estado e a sociedade”. Ou seja, o Instituto Nangetu ¢ fruto de
modelos associativos da sociedade civil organizada.

Criar associagdes civis em espacos de terreiro faz parte, de acordo com a categorizacao
de Leistner (2013), de um modelo combativo pelo qual atores afrorreligiosos passaram a se
colocar no espago publico. Nesse sentido, “desenvolvem-se principios reivindicativos
acentuados, empreendidos através de mobilizagdes coletivas, passeatas e acgdes judiciais

impetradas como forma de garantia de tratamento isonomico nas contendas do campo religioso”

% Espiritismos aqui inclui todas as manifestagdes religiosas de cunho meditnica, desde o Espiritismo propriamente
dito, até as religides afro-brasileiras.
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(LEISTNER, 2013, p. 230). Cada Associagdo, apesar de ter seus interesses proprios, acaba por
colaborar para um adensamento da identidade étnico-racial das tradigdes nos terreiros, além de
que suas liderangas ja apresentam sélida formagao politica em outros movimentos, imprimindo
maior poder articulatorio para agdes sociais em prol da sua comunidade.

Afirma-se, entdo, que a criacdo do Instituto Nangetu corresponde a um processo mais
elaborado de fazer politica pelo qual Mametu Nangetu veio trabalhando ao longo da sua
trajetoria de vida enquanto mulher de terreiro. Se, no candomblé, pessoas sao formadas a partir
da modulacao dos corpos que inclui curvar-se para o chao, denotando submissao e ignorancia
para com a tradi¢do; producgdo de performances, no modo de se vestir e nos diversos objetos
rituais que passam a fazer parte de seu corpo desde o momento da feitura (colares, braceletes,
guizos, etc), o0 mesmo podemos inferir para a produg¢do de um corpo politico, tal qual venho
desenhando sobre Mametu Nangetu, uma aprendizagem articulada, ou uma aprendizagem
enquanto articulacdo, como sugere Latour (2004 apud RABELO, 2015), ao escrever sobre a
produgdo de corpos sensiveis, evidenciando, aqui, suas praticas, relagcdes e situagdes. As
imagens abaixo (Figuras 4 e 5) permitirdo entender como o religioso e o politico se construiram

mutuamente em Mametu Nangetu.



Figura 4 - Mametu Nangetu em frente a Basilica de Nossa Senhora de Nazaré durante
concentragdo do Grito dos Excluidos, manifestagdo que acontece todo dia 07 de
setembro. Na imagem, Mametu utiliza as folhas como simbolismo das suas tradigdes,
elemento importante de conex@o com a natureza e as divindades.

Fonte: Renato Siqueira, 2018.
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Figura 5 - Mametu Nangetu ao lado de Iya Simone de Oya e Mie Néia de
Oxumaré no Seminario Ancestralidade e Sustentabilidade da Mulher Negra, na
cidade de Brasilia. Este evento esteve atrelado ao debate e criticas ao Julgamento

do STF contra o abate de animais nas religidoes afro-brasileiras, que ocorreu no dia
09 de agosto de 2018.

Fonte: Mametu Nangetu, 2018.

O modo de vida de Mametu Nangetu, hoje, ¢ baseado na vivéncia da ancestralidade e
tradi¢cdo, com a percepg¢ao sobre si enquanto mulher, dona de casa e vilva, aliada a necessidade
vital de estar na rua, na luta, participando de reunides, debates publicos sobre temas como
cidadania, seguranca publica, direitos sociais e politicos, respeito e intolerancia religiosa.
Nangetu performa sua acdo enquanto mulher angoleira de terreiro a partir de uma estética
cuidadosamente escolhida, que vai das vestes aos acessorios, principios aprendidos desde que
era ndumbe, potencializada nas ruas com a necessidade de conferir ainda mais identidade e
legitimidade a partir de sua estética. Sua fala simples e clara, de pessoa comum e de terreiro,
consegue ecoar forga e resisténcia aqueles que a escutam. Claramente possui um tom e conteudo
conciliador e dialogico, o que lhe confere inumeros convites para estar no espago publico e
privado, institucionalizado. Tornou-se, por assim dizer, uma imagem de credibilidade e
legitimidade entre os afrorreligiosos e o poder publico, vide algumas parcerias com Secretarias
de mulheres, de satde, de seguranca alimentar, da igualdade racial, seguranga publica, da
educagao e de direitos humanos, na sua maioria na esfera estadual e federal. Dessa maneira, a

pessoa politica de Mametu Nangetu coaduna tradigdo, religido, ativismo social e cultural,
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mediados a partir da sua propria feitura, de pessoas e santos ao longo do tempo, passado e
presente. O proximo capitulo posiciona Mametu Nangetu na condi¢do de transmitir
conhecimento enquanto sacerdotisa. Do aprender para si e do aprender para o outro, catando

folha e conhecimento num processo paulatino da pedagogia da aprendizagem de terreiro.
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3 0OS PROCESSOS DE FORMACAO POLITICA: DO SABER ENSINAR E FAZER
POLITICA DE DENTRO DOS TERREIROS

O presente capitulo tem por objetivo penetrar um pouco da vivéncia e convivio no terreiro
para compreender como, na atualidade, se faz politica e pessoas politicas de dentro desses
espacos, partindo do pressuposto de que hoje muitos terreiros de matriz africana se tornaram
espacos de fluxos intensos entre a tradicdo e a modernidade, o religioso € o secular, os quais
Emerson Giumbelli (2015) denomina de hibridos modernos, sem fronteiras pré-definidas. No
que tange a necessidade de possuir um conhecimento politico que garanta determinada
habilidade para o trato com a “coisa publica”, catar folha e catar conhecimento enquanto
principio e valor tradicional também se estende para a percepgao politica de dentro da tradigao.
Dessa maneira, o foco desse capitulo sdo as praticas sociais dos sujeitos adeptos do candomblé,
nas suas relacdes com a politica e com os percursos politicos da sua principal lideranga no

terreiro.

3.1 “SEMPRE E HORA DE FALAR EM POLITICA, A GENTE VIVE DE POLITICA
DENTRO DO TERREIRO”

Dos oito anos que frequento o Mansu Nangetu, essa seria a primeira vez que presenciaria
a cerimoOnia publica da Kukuana. Nesse ano de 2017 a festa ocorreu no dia 04 de dezembro,
dois dias depois de uma grande festa no terreiro, a Kizomba de Zumbaranda, o Inquice do
Mansu e de Mametu Nangetu. Nessa Kizomba de Zumbaranda, além das homenagens para a
dona da festa, ainda houve a apresentagdo publica (a saida) de trés novos filhos da casa: um
Taata e dois Muzenzas. Isso quer dizer que a casa estava em obrigacao e trabalhos intensos por
quase um meés. Sem descanso, a Kukuana, 0ltima festa publica da casa, aconteceu numa
segunda-feira a noite.

Cheguei ao Mansu por volta das 20:15. A festa estava marcada para as 20 horas e, no
Mansu, pontualidade ¢ exercida com qualidade. Ao contrario de muitas outras festas que
acontecem neste terreiro, a Kukuana estava acontecendo na parte dos fundos da casa, o quintal,
14 onde os fundamentos dos Inquice estdo plantados, onde Ktempo, a grande arvore, estd bem

perto de todos. Mas, também, realizar esta cerimonia no quintal significa estar proximo do chao,
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da terra, e por ser Kavungo, Kafungé ou Kingongo® o dono da festa, deus da saude e da morte,
e, igualmente, o grande senhor da terra, seu banquete estaria no lugar certo, o chdo. Nem preciso
dizer que, desde antes da minha chegada, o coro ja estava cantando cabulas, congos e
barravento, e a voz dos Taatas ecoava desde a entrada. Naquele momento, ainda se tocava para
o chamamento de todos os inquices, um a um, toque a toque. Ao chegar, ndo consegui
cumprimentar Mametu Nangetu; rapidamente, entdo, procurei um lugar para que pudesse ter
uma melhor visao de todos ali presentes.

Conforme Mametu me explicou

Kukuana... essa casa aqui tem a ver com Omulu, Obaluaie, Kafunle, esses deuses da
terra. Obaluaie, o grande senhor dono da terra. Teve uma festa de Xango, que as
mulheres de Xango fizeram pra ele, cada um levava um prato, bonito, pra homenagear
Xangé, ai Xango olhou no saldo e viu que tava faltando Obaluaié, e ele como rei Obd,
senhor de Oyo, ele valorizou Obaluaié: porque ele ndo estd aqui? Porque ele ndo foi
convidado? Entdo ele decidiu que aquele alimento que elas trouxeram pra ele, pra
xango, fosse todinho levado pra Obaluaié, senhor dono da terra. Por isso comegou a
Kukuana, é quando todas as deusas, todos os deuses oferecem por reconhecimento, ser
o senhor dono da terra, seu reinado, seu grande legado, ai se faz o Olubajé ou a
Kukuana. Olubajé pros Yorubads e a Kukuana os bantos. (Mametu Nangetu, entrevista
realizada no dia 06/01/2018)

Terminada a primeira parte do ritual, momento em que os deuses e deusas sdo chamados
para dangar com os homens e mulheres, houve um breve intervalo. Momento de descanso para
nods, expectadores, e a ocasido de organizag@o nos bastidores do terreiro para a segunda parte
da cerimonia. Os que recebem os deuses em seus corpos trocam de roupa, os Taatas e Makotas
trabalham na arrumacgdo dos pratos que serdo servidos a Obaluaié. Como disse Mametu
Nangetu acima, todos os deuses e deusas oferecem um alimento a este Inquice, sobretudo
alimentos que os alimentam, ou seja, comida de santo, representativos da sua personalidade e
de sua natureza. E montado um verdadeiro banquete ao senhor da terra*'.

O intervalo durou mais ou menos trinta minutos. Foi quando nos avisaram para

42

retornamos aos nossos lugares. Os Taatas Xikarigomas ™ se posicionam novamente nos

atabaques e ganzas. Sdo eles que retomam a cerimdnia, cantando agora para Kafungé. Todos os

40 Esses sdo nomes em banto. Sendo ainda conhecido no yorub4 e jeje-nagd de obaluaié, Omolu, Xapana.

41 No rito Yorub4 essa festa é chamada de Olubajé, minuciosamente etnografada por José Flavio Pessoa de Barros
e publicado em “O banquete do rei — Olubajé: Uma introdugdo a musica sacra afro-brasileira”.

42 Taata Xikarigoma significa tocador, sdo homens iniciados apenas para tocar atabaques e outros instrumentos
musicais e cantar os fundamentos do terreiro. No Terreiro também existe, ainda, o Taata Kambando, que é como
se fosse o dono dos atabaques, estando numa posig¢do acima dos Taatas Xikarigomas e so existe um em cada
terreiro, ao contrario dos tocadores que podem ter varios num mesmo terreiro, inclusive sendo convidado de outras

casas.
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filhos e filhas, Taatas, Mametus, Kotas e Kanbondos do terreiro entraram com um alguida
contendo alimento sagrado adornado na cabeca; uma grande esteira que vai servir de “mesa”
para o banquete; um tecido branco, que servira de toalha; e folhas, muitas folhas de bananeira
nas quais sera servido o alimento para os presentes. Danca-se em roda, oferecendo o alimento
a Kafungé. Logo depois, cada prato ¢ posto sobre a esteira de palha no chido, um a um,
paulatinamente. Na cabeceira da esteira, em uma pequena banqueta, um tabuleiro de pipoca ¢
posto. A pipoca ¢ uma das representacdes das chagas de Omulu, carregada de energias de
limpeza e protegao espiritual. Ainda ¢ colocada em cima da pipoca sua vestimenta, feita de
palha da costa que cobre todo o seu corpo, justamente para cobrir suas chagas provocadas pela
variola. Omolu, quando danga, danga com esse tabuleiro sobre a cabega.

Mametu Nangetu, como matriarca da casa, senta-se de frente para o banquete, na
cabeceira da esteira, logo atras do tabuleiro de pipoca. L4, puxa um fundamento, toca seu adjd
e palmas sdo cantadas pelos filhos e filhas dispostos no chio ao redor da esteira. Nesse momento
auge do banquete, Mametu Nangetu chama Kafung¢, faz agradecimentos, pede prosperidade,
alimento para a sua comunidade; que ele, como dono da terra, consiga suprir as necessidades
das pessoas. Traga saude. Ainda em seus pedidos, Mametu pede politicas publicas para as
Comunidades Tradicionais de Matriz Africana, pede para que cada filho procure conhecer os
fundamentos e ancestralidade da tradi¢dao; que os jovens, que serdo a continuidade, possam ir a
luta e aprendam a lutar politicamente contra aqueles que os atacam. Seu tom nesse momento €
de desabafo e de preocupagdo, deixa transparecer que os deuses e deusas precisam estar a frente
dessa batalha travada contra todos que desejam o exterminio das suas existéncias, das suas
tradicdes. Mas que so0 serd possivel se cada um ali fizer a sua parte. Pede consciéncia dos atos
e dos candidatos politicos que irdo escolher, que cobrem dos politicos seus direitos na seguranca,

na educagdo, na satude, no esporte e lazer.
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Figura 6 - Banquete posto para Omolu, Mametu Nangetu na cabeceira da “mesa” com adja
na mao.

Fonte: Selma Brito, 2017.

Omulu n3o podia deixar de estar ali presente. Ele estava desde o comeco. Quem o
incorporou e dangou foi Tia Lindinha, uma filha de Omolu, j4 bem idosa e antiga nos
candomblés de Belém. Nao ¢ filha de Mametu, mas constantemente é convidada de honra nestes
momentos importantes do Mansu. A comida foi servida para todos. Nesse banquete comemos
junto com o senhor da festa, sem o auxilio de talheres, mas com as maos. Este também ¢
momento de sociabilidades em que cumprimentamos os mais velhos, pedimos beng¢do a
Mametu e a Omolu. Agora, sentado numa cadeira de hierarquia. A parte publica da cerimdnia
nao demorou a acabar e logo segue-se os ritos de encerramento. Porém, antes, tudo € recolhido
e danca-se novamente com os alguidés vazios sobre a cabega. Canta-se para os deuses e deusas
subirem. A Kizomba termina ali para o publico expectador, mas Mametu me diz que eles ainda
irdo descarregar oferendas na beira do rio logo mais, a meia-noite. Ou seja, ndo tinha acabado
ainda. Infelizmente, por falta de transporte, ndo fui acompanhar o descarrego de oferendas no
rio, no Ver-o-rio*®. Despedi-me de Mametu e de todos ali presentes. Ao longo do caminho até
minha casa nao pude ndo pensar em politica. Ou melhor, como politica e religiosidade estdao
demasiadamente imbricadas nesse espaco sagrado, no ser e existéncia de Mametu Nangetu. E

foi com essa inquietude que busquei compreender um pouco mais dessa atuacdo de Mametu

3 Ver-o-rio é um espago turistico na cidade de Belém, uma espécie de orla de frente para a Baia do Guajara. Nele,
h4 uma area que forma uma pequena prainha, o que permite que pessoas se aproximem do rio. Comumente
afrorreligiosos fazem oferendas nesse espago.
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Nangetu dentro do proprio terreiro com sua familia-de-santo, do ensinar e aprender.

[...] quando eu vejo muitas pessoas, tenho vontade de falar de politica, porque o dom
da palavra da repeticio, sendo um grande cerimonial, eu vi e me lembrei do Ivanildo
Santos, do nego Banjo, nunca vou esquecer, ele vai estar sempre presente na nossa vida,
porque ele foi morto também por falta de politicas pra drogas, pra saude, pra
alimentagdo, pra seguranga publica, pra tudo. Sempre é hora de falar em politica, a
gente vive de politica dentro do terreiro. Eu achei que nesses grandes momentos a gente
tem que falar, esclarecer o publico. Tu ficou com isso na cabega (se referindo a mim),
com essa ideia do que eu falei. Por mais que seja um cerimonial é hora de dizer que a
gente tem que eleger os nossos, sGo 0s nossos que vao se vestir de afrorreligiosos, sdo
0S8 nossos que vdo usar nossas contas, se for mulher, se for homem, quantos forem a
gente quer representagcdo nossa. Pessoas que tenham a mesma fala, que cultuem as
mesmas tradi¢oes seja Umbanda, Candomblé, pajelanca. Ketu, Angola, Jeje, mas que
tenha um olhar tradicional, porque ele sabe onde estd as pontas e as feridas. Eles
sabem, porque so se batalha, so se luta, quando vocé passa por intolerdncia,
preconceito, por racismo ou por morte na familia, ou perda, ou por exclusdo né? Nos
queremos os nossos. Entdo esses momentos nossos, sagrado, ¢ um grande momento pra
gente falar, o que a gente quer, o que deseja um futuro melhor. Eu vejo muitas criangas,
muitos jovens que precisam ter direito de cultuar nossos deuses. (Mametu Nangetu,
entrevista realizada em 06/01/2018, grifo meu)

Ensinar e aprender o candomblé ¢ um processo continuo de educacio que pode ser feito
desde crianga, quando se “nasce no santo”, ou ja adulto, quando se ¢ escolhido pelo santo.
Ambos, crianga ou adulto, passam por diversas fases de um longo processo de aprendizagem,
e todos, indiscriminadamente, devem passar. Mae Stella de Oxdssi, lyalorixa do Il€é Axé Opo
Afonja em Salvador, Bahia, costuma dizer um proverbio que ¢ muito caracteristico deste
processo: “Quem queima etapas, ndo faz completo o caminho”. Assim, partindo deste
argumento, podemos compreender um pouco mais das caracteristicas de uma pedagogia dos
terreiros que se estende também para a necessidade de ensinar e falar sobre politica nesse espago,
dadas as contingéncias de se fazer parte dessa tradi¢cao no Brasil. Mametu Nangetu considera
que politica ¢ um processo permanente e cotidiano € que, em muitos momentos, ainda esté
aprendendo, ou seja, ela também acredita que este saber politico ndo se esgota e se transmuta
conforme o evento. Mas, no Mansu, ela o faz para seus filhos por meio da repeticdo da palavra
que no momento sagrado, ou nao, faz-se necessaria diante do publico presente, porque quando
v€ muitas pessoas, homens e mulheres, idosos, jovens ou criangas, tem vontade de falar de
politica.

De dentro do terreiro, os candomblecistas possuem a concepcao holistica do ser e do

meio em que eles estao inseridos. O mundo € concebido a partir da energia vital, ou o axé, tudo
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e todos possuem energia e manter esse equilibrio ¢ manter a vida de maneira plena, entre
humanos e ndo humanos. No dia a dia do terreiro, o conhecimento ¢ perpassado do mais velho
para o mais novo, no claro sentido de valorizacao da ancestralidade, daquilo que se conseguiu
acumular enquanto conhecimento, sabedoria e experiéncia. Quase tudo ¢ ensinado por meio da
voz, ou seja, da oralidade**. Este principio, a oralidade, perpetua também a importancia da
historia e memoria do grupo. Hoje € possivel ver o uso da escrita nos terreiros, sobretudo nos
chamados cadernos em que se compila muito das tradi¢des musicais, rituais, os itds (mitos e
histérias dos deuses), contudo, mais como forma de registro do que como direcionamento do
cotidiano dos terreiros. Oralidade e escrita ndo se opdem; antes, tornam-se ambivalentes
enquanto composic¢ao de transmissdo do conhecimento (OPIPARI, 2009). Mas, a palavra que ¢

dita tem um poder para além do enunciador e do enunciado:

Pela oralidade, transmite-se a esséncia do ser, o iwa, que s2o caracteristicas ¢
qualidades que a pessoa possui ou pode vir a adquirir em sua vida. E também
destino, que surge dos procedimentos didrios da pessoa no aiyé, as virtudes e
as peculiaridades que regem sua norma de conduta, consigo € com a sociedade,
favorecendo ou ndo as oportunidades que surgem em sua vida. (BRASIL,
2016, p.14)

Esta palavra repetida, que ¢ dita no meio de um cerimonial (a Kukuana), ndo ¢ uma
palavra apenas politica: ¢ palavra politica e sacra, pois sacralizada num momento de muita
energia ritual, dita por uma sacerdotisa com legitimidade hierarquica e de conhecimento
ancestral. Ainda denota reflexividade acerca de uma estrutura ritual que permite a improvisagao,
ou ressignificacdes a partir do contexto e realidade em que os sujeitos estao inseridos. O mito
e o rito sdo intrinsecamente reflexivos, conforme observagdo de Rappaport (1980, p. 187 apud
HOJBJERG, 2002). Isso quer dizer que inserir a politica no meio de um enunciado ritual, que
nao € estatico, muito pelo contrario, € elaborado culturalmente e inserido num discurso ritual,
aponta muito sobre o enunciador, aquele que o diz, e ¢ capaz de provocar uma transformagao
simbdlica, ou seja, a politica ¢ reinventada mediante as interagdes e comunicagdes rituais
sustentadas na tradi¢ao.

Uso reflexividade a partir do conceito de reflexividade religiosa, aqui utilizado como

“resultado inesperado de uma organizacdo especifica, de certos rituais de agdo, € também

4 Quando me refiro que “quase” tudo é ensinado por meio da oralidade se deve pelo fato da presenca da escrita
entre os adeptos, da producdo dos chamados cadernos de fundamentos. Sobre isso, Lisa Earl Castilho (2008)
denomina de escrita émica. Desconstruindo a ideia de que no terreiro ndo exista a escrita, a autora, a0 mesmo
tempo apresenta um espago bem demarcado do lugar da escrita, ndo apenas nos cadernos de fundamentos, mas nas
listas, as faixas de 0ga e equedes, as inscrigdes religiosas, dentre outros.
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envolve os modos de transmissdo do conhecimento religioso, assim como as experiéncias
particulares dos praticantes religiosos” (HQJBJERG, 2002, p.3)*, uma percep¢do mais
alargada do que a mera duvida ou critica sobre ritos e mitos, envolvendo imaginagao,
compreensdo, consciéncia e presenca.

Nangetu parte da ideia de que falar de politica a todo o momento no terreiro ¢ um
elemento essencial para a propria manutengdo das suas existéncias e, de alguma forma, essa
pratica deve se tornar instrumento de aquisic¢ao religiosa (tradi¢ao) também. Outras cerimonias
no Mansu se tornaram espacos para militancia politica e experiéncias religiosas com
significados diferentes daqueles tradicionais. Um exemplo ¢ a Festa de Ktempo, quando
Mametu Nangetu apds alguns casos de intolerancia religiosa em seu terreiro por parte da
vizinhanga, resolveu sair com o mastro ¢ a bandeira de Ktempo na rua em procissao pelo
quarteirdo. Ela diz que resolveu inserir esta procissdao ao conjunto de ritos para este inquice,
que dura praticamente o dia todo, como forma de mostrar suas presengas e existéncias naquela
rua, naquele bairro, para que todos os vejam e possam os conhecer e reconhecer.

Dessa maneira, observa-se internamente um movimento de politizar determinados ritos
como forma de situar historicamente a posicao dessas tradi¢cdes na sociedade paraense, pois que
o direito constitucional de liberdade de crenga e de culto ainda ndo se efetiva plenamente,
podendo cada um deles sofrer algum tipo de violéncia ou intolerincia religiosa a qualquer
momento em que estiverem expressando suas religiosidades publicamente, seja carregando
contas no pescoco, o torso ou as vestes brancas tradicionais.*®

Se Mametu Nangetu estd no patamar de poder ensinar, por estar na posi¢ao de matriarca
do terreiro, existem também aqueles com menos ou mais idade no santo, em um processo
paulatino de aprendizagem. E quando o assunto € politica, incentivar mais faz parte da formacao
interna dos filhos e filhas de santo, algo que, para ela, esta em falta nos muitos terreiros da
cidade, sobretudo entre os jovens, aqueles que serdo o futuro da militancia.

“So quero saber do meu ilé”, foi uma das queixas que ouvi em uma reunido do coletivo
de afrorreligiosos de Belém, pois nem sempre conseguem agregar um bom nimero de adeptos
nas reunides e atos publicos. Para Mametu Nangetu e outras liderancas, isso se deve a formacao

politica ou a falta dela nas comunidades, tal qual se d& no relato abaixo, ilustrativo quanto a

% Tradug@o minha. O texto original: “[...] the unintended outcome of the specific organisation of certain
ritual actions, and also involves the modes of transmission of religious knowledge as well as the
particular experiences of religious practitioners.” (HOJBJERG, 2002, p.3)

4 Sobre o debate da intolerancia religiosa ver trabalhos de Silva (2007), Silva Jr (2007), Vital da Cunha (2012),
Santos (2019). Na parte II desta tese abordo etnograficamente os efeitos dessa intolerancia enquanto agéo politica
dos afrorreligiosos na cidade de Belém.
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esse aspecto:

Eu acho que tinha que comegar de novo essas visitas. Eu vou te contar um fato nesse
mapeamento que sabe, valeu a pena muitas vezes. Quando eu mapeei para a
Cartografia Social nos Terreiros. Ali onde mora o Manoel das Joias, cheguei no Curio,
os tambores estavam na frente jogados. Eu perguntei para o pai-de-santo, ele era
angoleiro:

- Meu filho porque esses tambores tdo jogados aqui na frente?

- Ah mde, eu tive uma decep¢do, a minha irmd ndo tinha pra onde ir, ndo tinha onde
botar o tambor, joguei ai...

- Bora levantar, botei ai, que nossos sons chamam nossos deuses ndo pode ta assim.
Vamos levantar esses tambores. Que aconteceu? NOs levantamos, limpamos. E
conversei: meu filho divide teu quarto, vai dormir com a tua irmd, e faz uma salinha
pra tocar teus tambores.

Entdo, como outras pessoas, quem sabe doentes, sdo alcodlatras, estdo com problemas
familiar, que a gente vai e da esperanca pra aquelas pessoas, que amanhd é outro dia,
que a gente ta junto, que a gente colabora. Com essas invasoes de templo, invadiram
um terreiro de um senhor, pra ca passando o Bengui, longe, e os traficantes quebraram
tudo, depois tocaram fogo e expulsaram ele. Se a gente, o Estado ndo tiver, por exemplo,
abrigo pra essas pessoas, alimentacdo pra essas pessoas, e pessoas mesmo da tradi¢do
pra conversar, se ele ndo vai mais tocar tambor, porque ele ta com medo, ta entendendo?
Entdo nos precisamos um apoiar o outro, nos estamos numa fragilidade, se a gente ndo
fizer uma corrente solidaria pra trabalhar junto, indo visitar essas casas, mostrar saude
das navalhas, nas feitorias, da prevengdo da nossa saude, mostrar saude mental, fazer
as pessoas usarem preservativo.

Ja teve momento com mais atividades como essa, mas as politicas reduziram. Essas
politicas diminuiram tudo, a verba. Antigamente tinha reuniées no CEDENPA pra falar
sobre anemia falciforme, saude da populag¢do negra. Ndao tem mais verba, foram tirando
pro povo de terreiro ou pra populagdo, pro novo povo, eles foram acabando.

Eu conto com algumas pessoas, daqui da minha casa, mas falta incentivar mais.
(Mametu Nangetu, entrevista realizada em 06/01/2018, grifo meu)

Mametu explica que quando fez parte das pesquisas nos terreiros da capital para a
elaboragdo da Cartografia Social dos Afro-religiosos de Belém pode entrar em contato com
varias outros pais € mae de santo, visitar muitos terreiros, pratica que, para ela, ja ndo ¢ mais
feita, a ndo ser quando ¢ convidada para alguma festa em especial. Mas essas visitas de que fala
serviram para ela perceber como estd o seu povo de santo nos bairros mais pobres: pessoas
doentes, alcodlatras, com problemas familiares, ¢ de como tudo isso afeta diretamente a
manuteng¢ao da tradi¢dao, da comunidade, do proprio terreiro que se desfaz quando os atabaques
sdao colocados na rua, ou seja, ha uma caréncia em varios aspectos, desde a mais basica até
aquela que fez a pessoa se desfazer do seu sagrado, a desesperancga. Visitar os terreiros mais
necessitados, prestar solidariedade, senso de coletividade, levar conhecimento de politicas

assistenciais e na saude ¢ fazer politica, pois envolve o outro da tradicao para que ele consiga



87

vislumbrar uma realidade melhor do que aquela em que ele est4 vivendo. Isso tudo, de acordo
com Mametu, ¢ trabalho de base, muito urgente, mas também do cuidado e autocuidado
enquanto valor e rotina terapéutica de heranca africana (ver trabalhos de Miriam Rabelo (2014)
e Maria Lina Leao Teixeira (2009) sobre os modos de cuidado no terreiro). Depois dessas visitas,

Mametu teve uma resposta positiva por parte desse Pai de santo desesperancoso:

Nos temos que mudar, ndo temos que ter so esperanga mais. Tem que comegar por nos.
Porque eu te disse, quando eu fui visitar esse pai, que depois ele disse “ah eu vou dividir
meu quarto, vou fazer meu terreiro de novo. O que nos deu mais esperanca também é
fazer essas fazer essas visitas. Vote em um dos nossos porque, por ele vai fazer uma
emenda, ele vai nos ajudar. Nos junto com a academia, eu acho fundamental, vé
semindrios de capacita¢do. A gente ainda é daquele tempo, que liga e diz “olha eu
tenho a honra de lhe convidar, muitos ndo olham para a internet. (Mametu Nangetu,
entrevista realizada em 06/01/2018)

H4 um caminho para se fazer politica de dentro do terreiro que deve seguir as
particularidades de cada comunidade. Mametu insiste nas visitas como forma de prestigio e
respeito, que significa estar na casa do outro, o qual nem sempre a “internet” alcanga. Sdo eles
que devem fazer por eles, a partir de um entendimento interno das suas necessidades e caréncias.
Isso cada vez fica evidente dadas as criticas de liderancas religiosas e politicas quando ndo
veem seu povo em massa has ruas.

Retorno ao Mansu para saber, agora dos filhos e filhas de santo do terreiro, como € estar
e ouvir sua mae de santo falar e ensinar politica, j& que este constitui espago privilegiado para
observar essas interacdes. Minha inten¢do era observar, na histéria de vida de alguns filhos,
como eles se relacionavam com a militancia e atuagdo direta de Mametu Nangetu em diversas
atividades sociais, culturais e politicas, em nome e defesa das tradigdes de matriz africana, e até
que ponto hé interesse por fazer politico desse tipo: militancia em defesa das suas tradigdes.
Conversei com quatro membros da casa com tempo de santo e cargos muito distintos. Foram
escolhidos aleatoriamente, de acordo com a disponibilidade em conceder as entrevistas. Os
relatos abaixo nos dardao algumas pistas desse processo de ensinar e fazer politica de dentro dos

terreiros:

- Muzenza Kailukundé

Minha aproximagdo no terreiro foi pela arte, no Nos de Aruanda. Eu me formei
em 2013 e no mesmo ano teve a Nos de Aruanda e eu fui visitar a exposi¢do e a Mametu
estava lda. Eu lembro de ter visitado outras casas, ndo com o intuito de participar, mas



como visita: “ah vai ter uma festa na casa tal da pedreira. Ah beleza”. Mas nada muito
contundente, tipo uma saida de candombleé. Ja tinha ido pra muito Candomblé, mas
também ndo tinha muitas nogées, sabe? Mais aquilo que lia academicamente do que
vivéncia de casa, e ali pelo universo da arte, vi “olha que bacana”, eu conhego ela, é
amigo do Stefano, e vai ld em casa, entdo vou na sua casa. Ai eu fui, levei o TCC, ela
[Mametu Nangetu] viu o TCC. Viu todas as fotos. Ai ela disse “o que quer que eu faga?
Ah eu quero comegar a frequentar, é isso. Eu tava escrevendo e achava que Oxum tava
me chamando, entdo vamos la no fluxo pra conhecer, mas pra ter essa relagdo. Como
eu ja tinha essa percep¢do da minha familia, so ndo t6 exercendo enquanto pratica e
enquanto conhecimento. Porque é esse o caminho que o meu sujeito foi feito: conhecer
para praticar, essa coisa ocidental cartesiana, essa coisa absurda. Que ndo é assim
nessa perspectiva [do candomblé], ir fazendo aprendendo. Isso pra mim foi muito
dificil, ir fazendo/aprendendo.

Entdo minha aproximagdo foi por isso no ano de 2013. No ano de 2014 eu ja fui
suspenso, que foi aquela situacdo do ritual ld, que eu comecei a frequentar a casa, indo
e aprendendo as coisas né. Tem que fazer fazia, aprendendo nas minhas vivéncias.
Nesse periodo o Arthur ainda tava la. Entdo a vivéncia de arte da casa ainda era mais
forte, a vivéncia politica, entdo eu ja fui sendo também meio estimulado a estar nessas
questoes, discussoes da casa pela propria Mametu, pelo proprio Arthur e também ja
sacando que as pessoas ndo tinham tanto essa compreensdo, do que é, do que sdo essas
agoes. De ndo ter muita nog¢do do que é ser politico na verdade. Também ndo se
interessavam, e ndo participavam. Mas eu sempre tive diferentemente do nosso amigo
ld, de deixar as pessoas... eu ndo vou obrigar ninguém. Até porque eu ndo quero ser
obrigado a nada. Acho que tudo é um processo de aprendizado, conhecimento. Cada
um tem o seu tempo de aprender as coisas.

Me considero uma pessoa politica, esse pensamento ja vem antes da minha
vivéncia como afrorreligioso, desde ja como artista, ja tenho isso. Minha entrada na
comunidade é um pouco diferente. E enquanto afrorreligioso, que eu acho que é isso
que te interessa, cada vez mais ela [a political vai... ela é constante, tem que ser. Porque
eu percebo isso, sdo os mesmo que estdo ai, as liderangas, os mais velhos que a anos
vem batalhando, que de fato tem que sororizar os mais novos. A importancia desse tipo
de resisténcia que ¢ desde sempre e me considero um aprendiz, mas com vontade de
agir, mas agindo com muita cautela, mas agindo, através da arte, canalizando isso. O
que ¢ mais importante de tudo isso é agir em prol das afrorreligies nesse contexto.

Eu sou muito novo, entrei [no candomblé] por um processo diferenciado, de ser
cidaddo, de ser artista, de me posicionar, ja entrei com uma série de coisas formadas
na minha cabega, que podem ser consideradas ocidentais ou ndo, mas enfim, que eu
buscava e acreditava fazerem bem para o meu cardter. Eu construi coisas bem para o
lado positivo, do equilibrio positivo. Eu ndo percebo isso nas pessoas que vivenciam
isso a mais tempo. Entdo a minha atua¢do num primeiro momento foi muito de abragar
mesmo a causa, porque nunca tinha vivenciado e achava absurdo as historias que ouvia
de racismo religioso, intolerdancia religiosa, as coisas que as pessoas passavam, porque
a gente vive numa bolha.

- Existe uma formagdo politica junto com a formagao religiosa dentro do Mansu?

Ndo existe, eu percebo que as pessoas trazem muito das suas outras vivéncias,
apesar de ndos termos pridticas diferenciadas. Mas acredito que elas ainda ndo estejam
atingindo os objetivos internos dela sabe? Eu percebo que as nossas agoes, gragas a
deus, elas conseguem dialogar com o externo, importantissimo. O externo td ai, o
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externo quer destruir a gente, mas é legal que a pessoa de dentro também perceba isso,
de como ela tem que lidar também fora daquele espago. Que essa prdtica dela fora
daquele espago ¢ também ser politico. Nesse caminho ai, a gente ta caminhando, mas
eu vejo que é possivel a gente fazer um trabalho. (Entrevista realizada em 06/02/2018)

- Taata Vitor Kalempesi

Eu comecei a andar pelos terreiros de Candomblé em 2013, inicio de 2013.
Coincidiu com o ano que eu entrei na universidade. Eu tenho alguns amigos que sdo
ogas também e que sempre convidavam. Parece que a universidade é um terreno bom
pra esses novos contatos. Algumas disciplinas faziam essa discussdo de Comunidade
Tradicionais, e ai me interessei, inclusive o primeiro terreiro que frequentei foi o que se
tornou minha casa, o Mansu Nangetu. Eu ja tinha contato mais diretamente com o
Arthur Leandro, que é o Taata Kinamboji, e com o Rodrigo Ethnos, que é o Taata
Kafungueji. Ja eram meus amigos pessoais e me convidaram pra uma festa da Negrita
no Mansu, que é uma festa de Exu, em agosto. E ai fui como um convidado. Ai me
interessei e comecei a frequentar. No final de 2014 e peguei uma bolsa com o Arthur
pra tratar das politicas publicas, politicas visuais voltadas para as comunidades
tradicionais. Que era mais especificamente a Nos de Aruanda, fui bolsista de 2014 a
2015. E enquanto eu era bolsista com o Arthur, em uma festa, que era a Kukuana, uma
festa no tempo, no quintal, fora do terreiro, eu fui suspenso como 0ga da casa.
Zumbaranda, que é inquice da Mametu, que é Nand, veio e me apontou como ogd. Entdo,
do meio da bolsa para o fim, as minhas atividades comecaram a se confundir como
bolsista e filho da casa. Eu recolhi no dia 17 de novembro agora de 2017, fiquei um
periodo recolhido. A minha feitura mesmo foi no dia 29 de novembro e a saida foi dia
02 de dezembro. Sai com um barco de uma Oxum e uma lemanja. O meu inkice é
Telokopenso, que é um inkice até onde eu sei, pelo que eu pesquiso em redes sociais, eu
sou a unica pessoa no Estado com esse Inkice. Buscando um sincretismo, é como se ele
fosse Logun Edé no Ketu. Que é uma divindade que se assemelha as qualidades do pai
e da mde, que passa seis meses na mata cagando e seis meses na agua. Filho de Oxossi
com Oxum. E um inkice que é principe, filho de dois reis.

A religido eu entrei em 2013, mas eu ja faco parte de um grupo de capoeira
angola desde 2010 e de Carimbo tem bastante tempo. Entio eu ja tenho essa
perspectiva de militincia. De estar num espago que é discriminado, e como é que tu
vais a partir da tua atividade lutar contra aquela discriminacdo. Eu nunca fui de
partidos, organiza¢des partidarias, ou de movimentos sociais mais ativos, mas eu
sempre encarei essas atividades como militdncia. Tanto que eu recebi um titulo de
Treinel de capoeira, eu t6 habilitado pra dar aula de capoeira. So6 que eu digo que eu
ndo sou um treinel, que eu sou um militante da capoeira, porque em todos esses espagos
que a gente ouve que ndo sdo nossos, eu sempre tentava ir la e colocar a Capoeira, com
o Carimboé e com o Candomblé ndo é diferente. Sempre que posso estar ajudando
Mametu nas atividades extra-terreiro, caminhadas, atividades de paletras, reunioes,
sempre que posso té com ela.

O meio que a gente circula, no caso falando do meu meio, universidade, ta
lidando com pessoas que sdo proximas a isso, tu tende a imaginar que sempre existe
essa consciéncia [politica]. Entdo tem as lideranc¢as daqui do estado, tem Mametu, Mde
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Nalva, Mde Beth e a gente acaba tendo a luta delas como referéncia. Mas se a gente
for pensar a quantidade de terreiros que existem, a quantidade de casas abertas, a
quantidade de pais de santo, eu acho que a participa¢do é muito pequena ainda.

Por exemplo, ld em casa, a Mametu tem 35 anos de santo. A Mametu nunca teve um
filho, um filho que nasceu na casa desde crianca, que td na familia de santo, que passou
na universidade. Sempre é o caminho inverso. Quando eu entrei na casa eu ja era da
universidade, quando o Bruno entrou ja era da universidade. Arthur, Carlos, todos.
Todas as pessoas que sdo da casa que estio ali pelo universo académico entraram
depois. Ainda tem muito o imaginario de acesso a informagdo. Acho que os povos
tradicionais escutam a vida toda que sdo primitivos, entre mil aspas. Que muitas
pessoas olham pra universidade como um lugar distante, da casa. Isso é um grande
problema.

- Mas a defesa da religido tem que passar pela Universidade?

Ndo. Nao tem que passar. Mas as vezes acho que a universidade esta relacionada
com um grau de instru¢do politica, que ndo deveria ser, mas as vezes a gente tem essa
falsa relagdo. Eu escuto muito no terreiro: “Ah porque eu nédo gosto de politica”; “Ah
essas conversas de politicas, ah isso é chato”. E acho importante também a gente
pensar a subjetividade de cada um com a religido. Tem pessoa que pode buscar a
religido porque a familia ta doente, porque quer arranjar uma mulher ou um homem.
Tem gente que busca por diversos motivos. Eu ndo acho que alguém busca a religido
porque quer lutar contra o combate da intolerdncia. Normalmente é uma questdo
pessoal, espiritual. (Entrevista realizada em 01/03/2018.)

- Taatetu Kalasambe

A minha entrada foi com sete anos de idade. O espirito ja se aproximava de mim
e minha familia nunca aceitou, pensavam que eram coisas feias, espiritos maldosos.
Como antigamente eles ndo tinham essa visdo, eles falavam que era espirito mal e teve
uma vez que eu lembro eu tinha uns oito nove anos eles sempre me perseguiam, eu nao
incorporava, s6 me assombreavam e me levavam pra rua. Até os doze anos eles me
levavam pra rua. Meus pais ndo aceitavam e ndo sabia como reagir, como lidar com
aquilo. Quando eu chegava em casa era cortado, todo cheio de lama, essas coisas, tudo
acontecia comigo. Até que um dia, ja com quatorze, quinze anos, eu deitado numa rede,
alguéem so balangava e eu gritava, gritava como um louco: para, para com isso que eu
ndo aguento mais essa perturbagdo. Minha mde nessa época até passou mal, quase ela
morre por causa disso. Ai meu pai decidiu me afastar. Eu fui pra Macapa e de la, eu fui
morar com uma tia minha. E la que eu fui conhecer o Candomblé. Mas eu ja frequentava
a Mina, tinha os caboclos que eu gostava. Eu ja conhecia a Mametu, e eu tinha medo
de vir pra ca. Antigamente era o terreirinho, so tinha o terreirinho. Em Macapad, eu
conheci a Umbanda, a Mina, o Candomblé.

Eu frequentava aqui [Mansu] por causa da minha sobrinha, minha irmd era
casada com o filho de Mametu, entdo a gente tinha aquele parentesco. Eu sempre vinha
visitar minha irmd e aquilo me puxava, sempre me puxou. Ai eu ia pro terreirinho,
olhava pro chdo, parecia que o chdo ficava aquele buraco e a minha cabeca desse
tamanho [mostrando um tamanho maior]. Eu tinha um pavor que parece que minha
cabega ficava grandona: “meu deus o que ta acontecendo comigo?”. Al foi, foi e a
Mametu jogou pra mim, eu iniciei com ela com 17 anos. Me iniciei como Muzenza de
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Catendé, passei os tempos, fiz 7 anos, fiz as obrigagoes e peguei o Kinjingo. Kinjingo
pra gente é nosso grau maior, é virar sacerdote, pai de santo como diz o povo.

Eu ja sou pai de santo. Aqui no Mansu a minha fungdo é tudo. Vou fazer 9 anos de
kinjingo, eu peguei em 2010. Eu tenho todas as fungoes dentro do terreiro, a
responsabilidade.

Eu ndo me acho uma pessoa politica, politicada. Eu vou dizer sinceramente
ndo acredito no Brasil. Ndo acredito que ele tenha jeito, desde que eu me entendo por
gente, o Brasil sempre foi a mesma coisa, a saude ndo presta, seguran¢a publica ndo
presta. Saia governo, entrava governo era a mesma coisa. Até hoje, eu com 39 anos, é
pior ainda. Entdo eu t6 muito desacreditado sobre politica.

- Tu acreditas nessa luta e busca por politicas publicas na defesa dos Povos e
Comunidades Tradicionais de Matriz africana?

Com certeza, Mametu Nangetu luta hd muitos e muitos anos, por isso ja
conseguiu muita coisa através dela, da Mametu. A gente ndo era reconhecido. Ela fez
isso junto com outros afros que estavam nessa politica. A primeira coisa que eu Vi foi
que a gente ganhava cesta bdsica, que era para o terreiro. E ela distribuia pra todos os
terreiros. Foi uma conquista muito grande, e muitas outras coisas. Eu ja acompanhei
muito, ha muito tempo atras eu sempre ia com ela, batia uma foto eu sempre tava ali do
ladinho dela. A gente ja foi pra muitas coisas, caminhada, muitas reunioes. A gente
sempre estava ali, com a nossa sacolinha, com nossa garrafa de dgua, uma pipoca e
bombons. As vezes a gente ia andando e voltava a andando, ia por que a gente gostava
e queria politicas publicas pra nosso terreiro, pra gente ser reconhecido. (Entrevista
realizada em 01/10/2018)

- Mametu Deumbanda

Sou Mametu Deumbanda, Mametu Ndengui, Mde pequena da casa, segunda
pessoa depois da Mametu Nangetu e eu entrei no Candomblé foi meio complicado,
porque eu fui assistir a Mametu ser iniciada, so que eu ndo sabia o que era boland, que
era o boldo do dia que ela foi iniciada. E ai eu tava gravida, tava so com uma blusa,
descalga, ai na porta com a outra ekedi daqui, que ainda ndo era ekedi ainda. Comegou
a tocar la, esse senhor que veio de Salvador, que hoje é meu pai de santo, Jiorlando de
Oliveira Souza, me chamou. Ai eu disse que ndo ia, ndo ia. Me disseram bora olhar ld,
que eu ndo conhecia, ai fui. Chegando ld, nos ficamos olhando pela greta. A mde de
santo veio e disse: Olha vocés ndo podem ficar ai, ta passando por uma obrigagdo, e
ou vocés vdao embora ou entram. Ai eu entrei, comegou a tocar. Eu queria saber e ele
ndo queria alar porque ja tinha comegado. Quando eu entrei, eu fui a primeira que
bolei. Bolei e fiquei la, ndo me perguntaram nada, perguntaram para o orixd, se orixd
queria ser feito, ai ela disse que sim. Eu sou de lansd com Xango. Quando dei por mim
eu ja estava catulada, eu fiquei assustada. Eu sou do barco da Mametu, sou do barco
dos sete, oito com minha filha, que eu tava gravida.

Eu gravida dela, passei por muita dificuldade, minha gravidez era de risco, eu
tava com hemorragia, eu vomitava muito, porque quem ficava mais era o eré, nvunje.
E ai o processo ainda foi mais longo, eu fui me embora pra Salvador porque ela tava
com problema. Quando eu fui ter ela, devido eu ndo ter feito o pré-natal, ndo fiz nada
porque eu tava de miqui, eu tive abomina na hora do parto. E ai quem teve ela foi lansa.
Ai meu pai disse que tinha que ir pra Salvador, fui de resguardo, 14 dias. Ela foi iniciada
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com um més. E ekedi de Obaluaié.

Eu vivia mais em Salvador do que aqui. Minha filha jad nasceu preparada. Mas
eu tinha que refazer a obrigagdo dela. Fiquei um ano lda. Depois voltei pra Belém. Eu
voltei de novo pra la. Fiquei nessa. Depois da nossa feitura, teve a festa tudo bonito e
tudo, ai teve a briga. A mde de santo mandou todo mundo ir embora, so queria eu. Ela
disse que eu poderia ficar, que eu era nova na casa, ndo tinha nada contra mim, que eu
poderia ficar. Mas eu disse que ndo, se as minhas irmds iam embora, eu também iria.
Saiu todo mundo com o santo na cabega. Todo mundo foi embora la pra casa da minha
irma de santo, Orlandina de Xangé. Fiz todas as minhas obrigagcées com meu pai de
santo em Salvador. Mas o meu Kinjingo eu fiz com a Mametu, ja aqui. Eu sou angoleira,
minha filha ndo, ela é Ketu, meu neto também ¢ ketu.

- Pergunto pra Mametu Deumbanda sobre participagdo politica.

A questdo tu ja sabe qual é né? E que eu néo sei me expressar muito, falar bem.

Eu acho que precisa falar bem. Tenho muita vergonha. Eu acho bonito o que Mametu
faz, mas eu é que ndo me dedico mesmo, porque eu sou inquieta, ta muito tempo
sentada. E ela ¢ guerreira, que ela anda por ai tudinho, com a idade que ela tem.
Eu ja sofri muita intolerdncia religiosa, desde que minha filha é pequena. Ela ndo podia
ir num aniversario, expulsavam ela. Quando chegava la, mandava ela embora, porque
ela era de candomblé. Meus netos. Meu neto passou por muita coisa quando foi iniciado,
pelo pai mesmo, que foi pro Renato Chaves fazer exame de corpo de delito. Fui pra
conselho tutelar, pra policia, tudo isso. E tudo que eu tenho, que a gente tem veio daqui
[0 terreiro]. (Entrevista realizada em 22/09/2018)

Os relatos acima sdo um representativo de como a tematica politica oscila entre os
membros do Mansu Nangetu. O quadro abaixo formulado nos dard uma dimensdo mais
esquematica desse fluxo de percepcdes e engajamento no quis diz respeito a relacao entre a

politica e o terreiro (as Comunidades Tradicionais de Matriz Africana, de modo geral).

Quadro 1 - Percepgdes e engajamentos de membros do Mansu sobre politica

Muzenza Kailukundé - Vivéncia de arte e politica/ Nos de Aruanda
- Influéncias e contato com Taata Kinamboji (Arthur Leandro)
- Ir fazendo e aprendendo / Processos de aprendizagem/
Conhecimento
- Ja entrou no terreiro com ideias sobre cidadania.
- O terreiro possui prdticas diferenciadas

Taata Vitor Kalempesi - Bolsista de Extensdo para estudar politicas publicas de
audiovisual no Terreiro.
- Influéncia e contato com Arthur Leandro
- Vivéncia com Arte/ Nos de Aruanda
- Outras vivéncias Politicas: Capoeira e Carimbo
- Universidade importante para a construgdo de uma consciéncia
politica.

Taatetu Kalasambé - Ndo se acha uma pessoa politica, politicada.
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- Ndo acredita no Brasil / Desacreditado da Politica.
- Acompanha Mametu Nangetu nas diversas atividades politicas.
- Deseja politicas publicas para o Terreiro
Mametu Deumbanda - Ndo participa de atividades de politica ou de militancia.
- Tem vergonha, acredita ndo saber se expressar bem.
- Diz ndo se dedicar
- Tudo que tem vem do terreiro

A politica ¢ um termo ambiguo e controverso para a maioria das pessoas no terreiro.
Para os que entrevistei € possivel ver os diversos angulos de se encarar a politica. E, como se
observa pelo quadro, a diferenca perpassa pela trajetdria pessoal de cada um no campo de uma
identidade étnico-cultural que se afirmou no espago do terreiro.

Dessa maneira, podemos analisar o perfil daqueles que ja entraram para o Candomblé
com uma percepgao mais agugada e vivéncia efetiva sobre uma consciéncia politica e dos seus
desdobramentos para a efetivagdo de uma cidadania plena, pautada nos elementos identitarios
e étnicos-culturais, como o Carimbd e a arte afro-brasileira. Mas ha o paradoxo, aqueles que
relacionam politica a uma discussdo partidaria ou mesmo a uma politica de governo. Quando
tratada nesse sentido ha a descrenga e a critica. H4, também, uma negacdo da politica,
encarando-a como algo distante e ndo fazendo parte da sua realidade, pois acredita-se que ser
politico ou participar de atividades que envolvam politica precisa de um corpus de habilidades
em que saber falar e se expressar sdo condigdes primarias. E mesmo entre aqueles que
vivenciam todo o “vinculo congregacional do Candomblé” ¢ necessario muito mais para a
chamada consciéncia politica ou o fazer politica identitaria e cultural. Sobre esses perfis, suas
motivagoes mais especificas, apenas um estudo mais detalhado. Mas a hipotese € que a pessoa
politica afrorreligioso, tal como o apresentado de Mametu Nangetu, depende de uma série de
fatores para além do componente do Candomblé.

Considerando os tipos diferenciados de lidar com a politica de dentro do terreiro,
podemos fazer um contraponto analitico sob uma perspectiva antropoldgica: da antropologia
da politica e uma antropologia do politico. Apesar deste trabalho privilegiar a segunda
perspectiva, entender como ambos dialogam nesse contexto dinamico e fluido, as andlises
devem ser consideradas.

A antropologia da politica, conforme balango realizado por Montero, Arruti e Pompa
(2012) deriva da antropologia politica, aquele ramo da disciplina que estabelece a politica como
um subsistema social tal qual a economia, a religido etc., e que, no Brasil, apresenta duas
variantes: antropologia do contato e antropologia da Politica. Dialogarei apenas com a

Antropologia da politica enquanto contraponto a antropologia do politico. A Antropologia da
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politica se constituiu como campo analitico e institucionalizado a partir dos anos de 1990, diante
de esforcos de antropologos brasileiros para estudar e entender as elei¢des municipais. A ideia

era partir de uma visao nativa sobre politica, pensada em um dominio empirico.

A “Antropologia da politica” distinguir-se-ia, pois das Antropologias Politicas
anteriores na medida em que recusava uma de suas vertentes por imputar
arbitrariamente o rétulo de politico a instituigdes nativas, substancializando a
politica em um dominio empirico e (sic) ao mesmo tempo, reduzindo tais
instituigdes a uma funcionalidade pensada sempre a partir da auséncia do
Estado. (MONTERO, ARRUTI, POMPA, 2012, p.22-23)

Outro elemento dessa antropologia da politica, conforme observagdes em campo, € que a
politica ndo ¢ algo enclausurado ou permanente, ela se constrdi na vida das pessoas, na sua
dindmica funcional, ou mesmo nas suas relagdes de sociabilidade, por isso os autores pontuam
que este nucleo de pesquisa coordenado por Moacir Palmeira (o nicleo se chama NuAP, Nucleo
de Antropologia da Politica) pretende se debrugar sobre aquilo que ele chama a “nossa politica”,

aquela vivida nas familias, nas comunidades*’, um movimento ou grupo social.

Seu programa escolhia assim, definir uma pauta que tivesse por critério
fundamental “o ponto de vista do nativo”, isto €, o estudo do que na propria
sociedade estudada seria designado como “politica”, assim como — na busca
de uma perspectiva que nao levasse a uma nova substancializagdo (justamente
a substancializacdo nativa da politica) — da inser¢do deste dominio empirico
da politica com dominios que, também do ponto de vista nativo, seriam vistos
como outros com relagdo a politica, tais como os dominios da vida social e
cultural. (MONTERO; ARRUTI; POMPA, 2012, p.23)

Insiro neste debate as percepcoes da politica que tanto Taatetu Kalasambe quanto
Mametu Deumbanda possuem. Eles claramente tém a concepgdo de modelo ideal de politica e
do fazer politico, mas que, ao ouvir um pouco mais suas histdrias de vida, nos levam, também,
a observar que ao contrario dos demais filhos da casa e de Mametu Nangetu, para eles nem todo
tempo ¢ tempo de politica, isso quer dizer que, em algum momento, € necessario pensar € nao
pensar a politica. A categoria analitica “Tempo da Politica” foi uma das reflexdes sistematicas
a que Moacir Palmeira alcancou enquanto categoria nativa. Por isso, mesmo sem ter
entrevistado outros membros do terreiro, a percep¢ao da politica enquanto uma atividade nao

permanente ¢ uma constante a qual essa abordagem tedrico-metodoldgica tentou romper, ao

introduzir a dimensao da micro-sociologia e micro-politica.

47 As pesquisas iniciais desse programa aconteceram com populagdes rurais de municipios pernambucanos e
gauchos durante as eleicbes municipais de 1988 e 1990.
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Vitor Kalempesi diz: Eu escuto muito no terreiro: Ah porque eu ndo gosto de politica,
ah essas conversas de politicas, ah isso é chato. Ou seja, ainda ndo ha uma compreensiao mais
aprofundada sobre a politica ser um exercicio didrio de questionar o Estado, ou mesmo de
debate sobre os problemas que envolvem as religides afro-brasileiras. Quando seria o tempo da
politica para eles? Pelo modelo cléssico, o periodo da elei¢ao lhes daria essa “autorizag¢do” para
se inserir nos debates politicos mais detidamente, nos quais ¢ possivel ouvir opinides acerca de
candidatos x ou y, os que lhes representardo, ou aqueles que querem “mais aparecer”’, o que
divide opinides entre todos da comunidade. Ha conflitos conforme os posicionamentos, ha
nesses momentos “um fato totalizador”, ou seja, a politica toma a todos porque ¢ tempo de
politica. Isso por si s6 daria uma outra pesquisa.

Marcio Goldman (2006), também membro deste mesmo grupo de pesquisas, ao fazer
uma reflexdo sobre os processos politicos e o fazer politico de um grupo de pessoas envolvidas
no movimento negro, um bloco afro ¢ um candomblé na cidade de Ilhéus, Bahia, repensa o
modo de fazer uma “etnografia da politica” para uma compreensao do “nosso proprio sistema
politico”, recorrendo as formulacdes dos proprios nativos. O primeiro elemento importante ¢
repensar a propria nogdo €mica de politica e sua modalidade concreta no grupo pesquisado.

Assim,

politica, por exemplo, parece ser simultaneamente um ‘objeto’ (ou uma
‘categoria nativa’) e um ‘conceito’. Na verdade, ndo se trata, ao menos em
estado puro, de nenhuma das duas coisas, mas de um dispositivo historico que
permite recortar, articular e refletir, de maneiras diferentes, praticas e
experiéncias vividas. (Goldman, 2006, p.41)

O que Goldman percebeu ¢ que o olhar antropologico para a politica em Ilhéus poderia
ser feito com base em “uma analise da politica oficial na cidade orientada pela perspectiva que
0 movimento negro tem a seu respeito” (GOLDMAN, 2006, p.35), e, nesse sentido, seu
entendimento foi de perceber que os militantes negros entendiam a importancia da politica nas
suas vidas, mas que “jamais concordariam em considera-la ‘central’”. Para tanto, outros
trabalhos tinham centralidade, como a musica e a religido. As pessoas podem estar fazendo
politica sem necessariamente achar que estao fazendo politica. Taatetu Kalasambe, por exemplo,
acompanha Mametu Nangetu em varias atividades publicas (reunides, caminhadas, agdes de
intervengdo), mas, para ele, estar como acompanhante dela ndo ¢ fazer politica, ainda que nos
lugares ele também ouga, interaja, colabore com o coletivo. Mametu Deumbanda ¢ mais voltada
para a casa, a familia, mas, em muitas atividades nao-religiosas no Mansu Nangetu, ela estava

14, ouvindo, participando, ajudando. Alguns dirdo que estar num terreiro de Candomblé¢ ja € um
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ato politico por si s0, pela coragem e resisténcia que esses espagos representam na sociedade.
Ja a proposta de uma Antropologia do politico, pelo qual eu digo seguir minha linha
investigativa aqui, proposta pelos autores em tela (Montero, Arruti ¢ Pompa), permite uma
continuidade analitica da antropologia da politica, avancando sobretudo no aspecto das
interagdes dos agentes, ao reposicionar alteridades nos mecanismos de consenso e recolocar o
lugar da diferenca e relagdes interculturais entre nds e eles. Sobre essa antropologia do politico,

os autores afirmam:

em particular ndo se pretende tomar por objeto as formas nativas de politica
como fez a antropologia cldssica nem tampouco o impacto das relagdes de
poder sobre as culturas tradicionais ao estilo antropologia das relagdes
coloniais. Ao buscar compreender os proprios processos de produgdo e
generalizacdo das diferencas ndo faz sentido recortar o universo de
investigacdo a partir dos portadores das diferencgas ou das culturas, mas sim
observar como, onde e para que fins a diferenca é agenciada. (MONTERO;
ARRUTTI; POMPA, 2012, p. 3-4)

Para tanto, os autores fazem uso do conceito de mediagdo para dar conta dos “problemas
dos mecanismos de produgdo de consenso em torno de certos modos de postular as diferencas”
(MONTERO, ARRUTI, POMPA, 2012, p.27). A mediacdo se da em diversos planos, do pratico
ao discursivo, diante de comparacdes, traducdes e codificacdes de sistema de diferencas. Nesse
caso, ¢ importante compreender como os atores sociais aqui pensam a politica, também o ¢, o
processo de agenciamento entre “cultura” e “acdo politica” na qual parte concreta do trabalho
de afrorreligiosos engajados na cena politica atuam.

Para ficar mais claro esses processos de mediagao utilizados na constru¢do dos modos
de representar a diferenca na interacdo com os outros, trago o exemplo da Sociedade Africana
Santa Barbara de Nacao Xamba, um terreiro que virou quilombo estudado por Roberta Campos
et all (2008). H4 duas questdes que a autora levanta: o debate da etnicidade e o da religido, e
como ambos se entrecruzam para garantir o reconhecimento deste terreiro de Candomblé
enquanto um quilombo. Quais os critérios utilizados para este reconhecimento? “[...] a
identificacdo dos componentes étnicos e culturais da populacao”, apreendidos “a partir dos
saberes € modos de fazer; das celebracdes, festas e folguedos; das linguagens musicais,
iconograficas e performaticas; e dos espagos em que se produzem as praticas culturais”
(CAMPOS et all, 2008, p.21-22). Os terreiros, por assim dizer, acabam por congregar todo esse
complexo étnico-cultural, ainda que nem todos sejam reconhecidos enquanto quilombos.
Encarnam ainda a modulacao da identidade étnica de origem africana para onde pessoas se

encaminham, como religido, como tradi¢cdo e como cultura.
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Mas o que Campos (2008) pontua ¢ que tais elementos que permitiram agregar o valor
e titulo de quilombo a este terreiro envolveram mediadores externos mobilizados por meio dos
circuitos culturais do grupo de coco Bonga, surgido de dentro do terreiro, a criagdo de um
Memorial da histéria do Xamba e o trabalho de agdo social em parceria com o poder publico
municipal para a comunidade do bairro, garantindo-lhes visibilidade e legitimidade publica, ao
funcionar “como fatores anunciativos e fomentadores de uma identidade cultural, étnica e
religiosa desenvolvidas pelos integrantes do terreiro Santa Barbara de Nacao Xamba”. (ibid,
p.11). E disso que se trata a atuagio desses agentes do terreiro mobilizando todo seu arcabougo
cosmologico e da tradicdo como estratégia politica de agenciamentos das diferengas para a
reparacao social na contemporaneidade.

Muzenza Kailunkundé e Taata Vitor Kalempesi agenciam suas concepgdes de politica
ao universo simbolico do terreiro. Ambos adentram o terreiro com um conjunto de percepgoes
bem encaminhadas sobre “fazer politica”, ja que eles a associam sobretudo ao aspecto politico
de seu fazer académico e profissional os quais perpassam pela arte, pela musica (carimbd) e a
capoeira, expressoes da identidade étnica afro-brasileira. Eles possuem uma compreensao
estendida da tradicao de matriz africana que atravessa outros espacos para além do terreiro; e
encontraram no terreiro o /dcus para aprimorar, aprofundar e vivenciar suas identidades étnico-
cultural de maneira mais completa.

Mametu Nangetu muito bem medeia acao politica e agdo simbdlico-ritual. O exemplo
descrito da festa da Kukuana ¢ apenas um deles. No capitulo seguinte analisaremos mais
detidamente como a diferenca ¢ agenciada para a constituicdo do coletivo afrorreligioso e
também para a composicao de um discurso publico para a legitimagdo de demandas e pautas
politicas a partir de estratégias diversas, do artistico-cultural ao politico-partidario.

Ainda, entre os dois primeiros interlocutores (Muzenza Kailunkundé e do Taata Vitor
Kalempesi) € possivel ver a convergéncia para um outro nome além do de Mametu Nangetu: o
nome de Taata Kinamboji, ou Arthur Leandro. Mametu Nangetu afirma em muitos momentos
que aprendeu bastante com Taata Kinamboji, seu filho de santo. Ele era artista e professor
universitario; considerava-se um militante e provocador politico. Sua pauta era o audiovisual e
a cultura de tradicdo afro-brasileira e africana. Junto com Mametu Nangetu fundaram o Instituto
Nangetu, no ano de 2004. O Projeto Azuela, em 2009, garantiu o titulo de Ponto de Midia Livre
ao Mansu Nangetu, assim como a formacao do Cineclube Nangetu, com o ganho do Edital Cine
Mais Cultura no ano de 2010. A importancia de Taata Kinamboji se da por aquilo que Vitor
Kalempesi afirma, que ha a percep¢do de que a universidade proporciona maior instrug¢ao

politica ou habilidades para se expressar como diz ser necessario Mametu Deumbanda. Mametu
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mesmo ja disse que gostaria que mais jovens da sua casa fossem pra Universidade para estudar,
pois acredita que ter conhecimento académico os auxiliaria em questdes juridicas, legais, areas
dos quais sao mais vulneraveis.

Arthur Leandro estabelecia a ponte mediante a qual o Mansu Nangetu recebia muitos
de seus alunos, seja para conhecer, promover agdes artistico-visuais, projetos de extensao e
pesquisa, dentre outras agdes, e seus desdobramentos, producdo de conhecimento de dentro do
terreiro, bem como as idas de Mametu Nangetu até a Universidade, estabelecendo parcerias
diversas. Mametu Nangetu sempre se mostrou muito aberta a todo tipo de conhecimento,
inclusive dos meios alternativos de comunicacdo, assim como as ferramentas tecnologicas de

informatica.

Olha, as atividades do instituto iniciou a partir das necessidades do terreiro,
da busca de dias melhores pra todos nos. S6 através de politicas publicas, de
editais, de seminarios, é que a gente pode conseguir alguma coisa. Algumas
melhorias pra todos nés. Por exemplo, os programas do cineclube foi através
dessas buscas, buscando editais pra comunidade de terreiro, buscando alguma
forma, porque a gente vé a midia desigual, mas assim, eu ndo posso, mas as
pessoas ricas podem se defender. Eu ndo posso expressar minha cultura, eu
nao posso dizer quem sou eu, o que eu faco, a minha tradi¢do e as pessoas
podem através do empoderamento delas através do dinheiro, ta entendendo?
Quer dizer que a midia, ela se tornou fonte riquissima, a imprensa, de vé quem
¢ vocé. Porque a midia ¢ assim, ela te levanta e te destroi. Entdo o terreiro, eu
vejo ele como um grande empoderamento nosso, de mostrar quem somos nos,
e ai a partir do que vimos, da nossa necessidade, nos povo de terreiro, povo de
comunidades tradicionais, foi que a gente saiu em busca da legaliza¢do das
nossas casas. (Entrevista realizada com Mam’etu Nangetu em 17/07/11).
(BRITO, 2012, p.113).

Por divergéncias internas com os demais membros do Mansu Nangetu, Taata Kinamboji
saiu do terreiro no ano de 2016. Anunciou publicamente sua saida, informando que ndo
respondia mais nem pelo Mansu Nangetu nem pelo Instituto Nangetu. Alguns projetos de
extensao que estavam em curso, ou foram reencaminhados para outros terreiros ou reorientados,
permanecendo, apenas, aqueles que, por envolver financiamento destinado, ndo poderiam ser
alterados. Durante minha pesquisa de campo confesso que esta saida me pegou de surpresa,
pois Arthur Leandro era tdo importante quanto Mametu Nangetu no que tange a construcao e
formacao politica das pessoas no terreiro, apesar de sua forma mais agressiva de fazer politica
nem sempre agradar a todos naquela comunidade. Mesmo com a saida do terreiro, manteve
contato e didlogo com Mametu Nangetu e comigo nas diversas reunides publicas e
encaminhamentos da agenda politica dos afrorreligiosos com o governo do Estado e

articulagcdes nacionais. Em 15 de maio de 2018 Taata Kinamboji, Arthur Leandro, faleceu.
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Deixou um legado de militancia e de combate contra Estado que considerava racista.

Mametu Nangetu e sua comunidade constituem uma multiplicidade, tal qual conclui
Miriam Rabelo (2014). Nao ha como passar desapercebido pelo modo diferenciado como as
pessoas na comunidade vivem o Candomblé e, dessa maneira, suas percepgdes sobre a vida, a
sociedade, o Estado, a politica. A politica, como ja dito, ¢ bastante ambigua. Compreendé-la
dentro do terreiro ¢ entender como cada pessoa foi sendo formada socialmente e, também,
ritualmente. O que levou as pessoas a entrarem no Candomblé? O que ouvimos foram caminhos
diversos que nos deram percepcdes diferenciadas sobre como o Candomblé deve ser tratado e
valorizado publicamente, nas ruas. Mas, para aqueles que conseguem extrapolar os limites que
separam religido e politica, esses o fazem a partir dos mecanismos de articulagdo do proprio
corpo. Aprendem intuitivamente; aprendem a situacdo, a ver e ouvir (LATOUR, 2004 e MOL,
2008 apud RABELO, 2015) e aprendem com outros, outros esses que ja estdo em luta constante
na sociedade, a exemplo de como Mametu Nangetu vai construindo suas habilidades para o
trato politico, de como vai agregando seus valores tradicionais a uma imagem politica publica
e os filhos e filhas de santo assim o fazem, encontrando na identidade étnica subsidios para

sustentarem suas formas de manifestacao do politico.

3.2 0 TERREIRO COMO FLUXO E COMO ENCONTRO: A POLITICA DO POSSIVEL

“Nos temos que transformar os terreiros em templos e nos em ministros para que a gente
tenha a mesma imunidade fiscais que a igreja catdlica tem, que as evangélicas tém, que
nos ndo temos. Eu falei por exemplo com a Vanda Machado e com a Vera Baroni, ld em
Pernambuco e elas me disseram “Nangetu, a nossa cultura é familiar”. Eu t0 aqui, eu
moro aqui, porque eles querem que desmembrem a casa. Eu moro aqui (mostrando a parte
interna do terreiro), mas tem casa de Exu, la para trdas tem outras familias de santo, para
ld para a frente tem.” (Mametu Nangetu, entrevista realizada em 06/01/2018)

Templo ¢ um termo que vem do latim, templum, que significa “lugar consagrado e
reservado aos deuses”. Na Roma antiga, edificio publico erigido em honra a uma ou mais
divindades, um lugar destinado ao culto religioso. Por extensdo e figurativamente significa
lugar respeitavel e sagrado (HOUAISS, 2009, p.1826). As religides cristds sdo de facil
identificacao de seus locais de culto, até porque existe toda uma arquitetura particular que as
caracteriza imediatamente, além de sermos culturalmente ensinados a identificar essas

edificagdes. O mesmo acontece com as mesquitas e sinagogas, espagos sagrados do Islamismo
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e Judaismo para a realizagdo de seus cultos, cerimonias e ritos, assim como a congregacao da
sua comunidade. Os terreiros das religides de matriz africana sdo templos tal qual a
denominacao indicada em seu significado etimoldgico, porém os processos de reterritoriazagao
dos negros no Brasil, antes e apds a abolicao, dificultaram a construcao de seus lugares sagrados,
templos para as suas divindades. O terreiro acaba por ser uma condensacgao espago-cultural do
patrimdnio de origem africana.

O desejo de Mametu Nangetu de que transformem os terreiros em templos
provavelmente ndo estd em mudar a arquitetura do seu espago, mas equipara-lo a um lugar
respeitdvel e sagrado como outros templos sdo considerados. Os espagos dos terreiros sao
peculiares. Mametu Nangetu, em conversa com a Yabassé Vera Baroni atesta isso. Ela diz:
“Nangetu, a nossa cultura ¢ familiar” e vai dizendo como este territorio delimitado e consagrado
¢ organizado, conforme a tradi¢@o e de acordo com as possibilidades de seus sacerdotes. Assim,
torna-se possivel morar neste templo e consagrar Exu e os demais orixds em seus quartos e
casas, conviver com a familia de santo e os ancestrais, divindades e eguns.

Autores como Muniz Sodré (1988) e Juana Elbein dos Santos (2008) se preocuparam
em classificar e caracterizar os terreiros. Sodré (1988, p.51) afirma que “embora os africanos
ndo facam distingdo radical entre o profano e o sagrado, o espaco dos terreiros pode ser
classificado como ‘profano’ (eventuais residéncias de pessoas da comunidade) e sagrado”™.
Santos (2008, p. 33) divide o espaco conforme as suas fung¢des: “um espago que qualificaremos
de ‘urbano’, compreendendo as construgdes de uso publico e privado”, e o que ela denomina
de “espaco virgem, que compreende as arvores e uma fonte, considerada como ‘mato’,
equivalendo a floresta africana”. No terreiro em que eu fago pesquisa, a classificacao seria de
espaco privado, espago mais privado, espago publico, e todos acabam por ter uma dindmica
sagrada conforme a situacdo e o evento. Quanto a esse espago virgem, no Mansu, existe o
quintal com uma pequena amostra de “mato”, mas que ndo pode ser maior por causa do terreno
ser de porte pequeno. Porém, ¢ possivel ter a sua extensdo nas matas e rios e riachos nas
proximidades, que, com um automovel, a poucos minutos se chega 14: mata da Ceasa, Bosque
Rodrigues Alves, espago Ver-o-rio, praias de Icoaraci e Outeiro, etc.

Terreiro ¢ um termo que genericamente se utiliza para nos referirmos aos espagos de
culto das divindades africanas das religides afro-brasileiras. Também pode ser chamado de roca,
barracdo ou tenda (como muitas casas de Umbanda). Porém, quando retornamos aos termos de
origem africana para esses espacos notaremos nao se tratar somente de um espago de culto, mas
de uma finalidade mais ampla. Em yoruba se chama Egbé ou //é axé, que significa associagdo

bem organizada (SANTOS, 2008). Em banto, Manso-bandunquenque, que significa
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comunidade-terreiro (LOPES, 2006).

Os dois significados remetem a nog¢do de comunidade organizada refletidos em seus
distintos modelos de organizacdo social, os quais incluem vida social, familiar e religiosa,
aspectos que se complementam, formando uma comunidade. Desse modo, o terreiro enquanto
comunidade religiosa no Brasil, apesar de ter a fun¢do primeira do exercicio religioso (o culto
as divindades africanas) e da tradicdo, recriou as formas de organizacdo africana em
comunidade também para dentro dos terreiros, nas familias e os diversos graus de parentesco
(de santo), pai, mae, filho, filha, avd, avo, tia, tio, dentre outros. Mas, de igual importancia, ¢ o
espaco doméstico, da sociabilidade familiar que indica que os lagos sdo construidos a partir da
pertenga e vivéncia da tradigdo e dos lagos bioldgicos e afetivos, da familia estendida, diferindo-
se, portanto, dos modelos ocidentais de familias. O terreiro ¢ igualmente o espaco politico, da
resisténcia, da poténcia social como diria Sodré (1988) e da manutencdo de uma identidade
grupal que € étnica e, por isso, constitui-se como territorio da diferenga.

Segundo Freitas (2009), a estruturacdo dos terreiros nos moldes que se tem, hoje, como
uma pequena recriagdo e reinvengdo da Africa no Brasil s6 foi possivel pela ideia de integragao,
ou seja, a partir das redes de solidariedades construidas por aqueles socialmente excluidos e
com pertencimento identitario afins, o afro-brasileiro. Este autor vai além, ao estabelecer os
terreiros como espacos tradicionais de ajuda mutua. Ele os qualifica no campo do voluntariado
(que desde a década de 1990 tomou corpo maior, ao estender-se a empresas privadas e entidades
governamentais) com os ideais de caridade, dadiva e solidariedade, muito reservada as igrejas
cristds, ordens terceiras e irmandades religiosas.

Observando o espago do Mansu, ¢ possivel ver duas construgdes limitrofes, a primeira
onde tudo comegou, o chamado “terreirinho”, nominado por Mametu Nangetu de “barriga de
Nand”, espaco com dimensdes pequenas, que abriga hoje o ronco, a sala onde estdo as
indumentarias de Mametu e de outros filhos da casa, e o lugar em que Mametu dorme, ou seja,
seu quarto, portanto, um espago privado; a segunda constru¢do, uma casa de extensdo bem
grande com dois andares, em que toda a parte de baixo se tornou extensdo para o “terreirinho”,
foi construido depois, e ¢ onde abriga o quarto de Mavambo, um comprido saldo de festas e
eventos, quarto de jogar buzios, dispensa, a cozinha, banheiro. Na parte de cima dessa casa esta
aresidéncia dos dois filhos biologicos de Mametu Nangetu. Mas ainda tem o quintal, onde estao
abrigadas as varias casas dos inquices, a arvore de Ktempo, uma pequena casa que serve de
dispensa. A constru¢cdo do Mansu segue o modelo das construgdes de boa parte das casas dos

brasileiros nas periferias: foi sendo construida aos poucos, conforme as possibilidades
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financeiras de seus responsaveis®®.

Pouco importa, assim, a pequenez (quantitativa) do espaco topografico do
terreiro, pois ali se organiza, por intensidades, a simbologia de um cosmos. E
uma Africa qualitativa que se faz presente, condensada, reterritorializada. Dé-
se algo comparavel ao espirito do artesdo tradicional africano que, mesmo sem
jamais ultrapassar os limites de sua aldeia, sente-se participante do universo
inteiro. (SODRE, 1988, p. 52-53)

Retomando a fala dialogada de Nangetu com Vera Baroni € possivel entrever anseios
urgentes de reconhecimento desses territorios ainda muito incompreendidos pelo poder publico,
no que se refere as suas idiossincrasias, pelas quais a jurisdigdo, no ambito tributario, parece
ndo estar disposta a ceder. Por isso a imunidade tributaria garantida as associagdes religiosas
sem fins lucrativos ndo se estende para a realidade das religides de matrizes africanas, a0 menos
no Estado do Pard ela ¢ praticamente inexistente. Esse quadro de negagdo de direitos exige de
seus proprios agentes religiosos estratégias de mobilizacdo que forjem nos terreiros espacgos
multiplos e polivalentes, com vocagdo para a agao social e a produ¢ao cultural.

De que tipo de agdo social e producdo cultural estamos falando quando nos referimos
aos espacos dos terreiros? A principio, podemos afirmar que qualquer tipo de agao social que
envolva promocao e valorizagdo do individuo enquanto ser cidadao sera viavel neste espago,
da area da satde integral, sustentabilidade econdmica, questdes de género, educagao, servicos
de assessoria juridica, aten¢do e cuidado com a pessoa idosa e a crianga, um leque de
possibilidades. Na mesma linha, a rica produgao cultural que se faz de dentro do terreiro, como
grupos de musicas, capoeira, danga, teatro, audiovisual, artesanato e todo tipo de expressao e
manifestagdo artistica. No entanto, o que diferencia estas acdes do campo assistencial e cultural
de outros espacos ¢ a questao étnica que gera e atravessa cada uma dessas experiéncias € campo
do saber, conduzindo a uma ac¢do territorializada, localizada, marcada pela diferenca.

A chave analitica que recorta a multiplicidade que representa os terreiros perpassa pelas
interfaces entre religido e politica, o terreiro e a cidade, tradi¢do e modernidade, politicas
publicas e organizagdes sociais, todas de maneira complementar, relacional, uma produzindo a
outra de modo sui generis, sugerindo um olhar acurado para o terreiro enquanto produtor do
espago publico, definidor de identidades étnico-culturais as quais demarcam publicamente uma

cosmopolitica, como bem diz Giumbelli e Tavares (2015) na introducao do livro Religides e

4 Toda a construcéo referente a0 Mansu é separada da residéncia doméstica de seus filhos, por mais que esta
residéncia esteja no andar de cima do terreiro. E como forma de protecdo do patriménio material e imaterial do
terreiro, foi realizada a doag&o do prédio e tudo do sacrario para o Instituto Nangetu, o qual tem Mametu Nangetu
como presidente da associa¢éo e um grupo de mais velhos do Mansu como parte da diretoria, ocupando o conselho
religioso.
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temas de pesquisa contemporaneos. Por isso, sigo a orientagcdo de Cristina Pompa (2012, p.163)
quando fala em deslocamento de anélise no uso de conceitos como mediagao, fluxos, transitos,
negociagao, cédigos compartilhados. Todos os conceitos que ela diz fazer parte de um pano de
fundo que envolve a religido em disputas e controvérsias t€m produzido politicas ptblicas na
atualidade, pautadas pelas noc¢des de cultura, identidade e direito. Farei uso do conceito de fluxo
conforme Ulf Hanners (1997), para quem tanto o encontro como a politica do possivel advém
de analise de dados de campo. Estamos observando que o terreiro enquanto espago social € o

lugar dos fluxos e encontros de saberes humanos e nao-humanos.

3.2.1 O terreiro de portas abertas

Atualmente entendo o Mansu Nangetu como um complexo diasporico atravessado pelo
saber tradicional, o saber académico, vivéncias dispares de pessoas que buscam sentido para si
proprios em ambito espiritual ou social. Ao longo de seus 30 anos de abertura ha um histdrico
de muitos acontecimentos e eventos de toda ordem. Em alguns momentos, Mametu Nangetu
lhe chama de quilombo urbano, talvez mais pelo carater de resisténcia e reafirmacao de posicao
do que propriamente pelo conceito tedrico de quilombo.

Estes aspectos nos dao a dimensao multiforme do que representa esse espaco. Por ser o
lugar primordial onde o sagrado acontece (ndo o Unico, haja vista sua extensao nas matas, rios,
praias, encruzilhadas), ¢ nele que um modo de vida, o ethos de grupo ¢ criado, vivenciado e
reproduzido no dia a dia, na convivéncia em familia, nos diversos ritos de oferendas e
consagragado, na feitura de novos membros e nas celebragdes publicas, em que a musica dos
atabaques envolve humanos e os deuses num corpo so.

Com a criacdo do Instituto Nangetu de Tradigdo Afro-Religiosa e Desenvolvimento
Social, no ano de 2004, uma associacdao de direito privado, sem fins lucrativos, de carater
filantropico, vé-se a possibilidade de visibilidade e dilatacdo das manifestagdes afrorreligiosas
de origem Banto na cidade de Belém, sob a égide da cultura e da promocao da cidadania e agao
social para a rua e a cidade. A constituicdo de uma institui¢do como essa permitiu ao espago do
terreiro fluxos e encontros de pessoas, de culturas e valores variados, abrindo as portas para o
intercambio de experiéncias entre povo de terreiro € o mundo.

O Mansu, em seu calendario liturgico, abriga cinco cerimdnias fixas ao longo do ano.

Sdo elas: Levantada do Mastro de Kitembo, Kizomba ria Pambu Njila Negrita, Dibagulango ria
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Nvunji: caruru das criangas, Kizomba ria Nzumbaranda, Kukuana e Presente das Aguas.
Relacionam-se a essas cerimonias fixas — com datas pré-definidas pelos mais velhos da casa
— outras festividades as quais ndo fazem parte do cronograma regular. Elas envolvem os rituais
de iniciagdo e pagamento de obrigacdo dos filhos e filhas de Mametu Nangetu. Ao longo desses
quatro anos frequentando o Mansu estive presente em duas saidas de barco, com quatro novos
membros, entre taatas e muzenzas e uma entrega de Kijingu, ou seja, obrigagdo de 7 anos em
que € entregue a cuia com a navalha, instrumento necessario que permite a alguém iniciar novas
pessoas.

Todas as cerimdnias acima elencadas envolvem um conjunto de rituais que sao privados
e publicos. Os ritos particulares geralmente ocorrem durante varios dias, a depender da entidade,
e culminam com uma festa publica, quando ¢ o momento em que as divindades, ao som dos
atabaques, comungam com seus filhos e filhas. H4, nessas festas, distribui¢do de comida a todos
0s presentes, assim como um momento festivo de sociabilidade. Todos os eventos ritualisticos
publicos sdo divulgados por meio das redes sociais pessoais dos membros do terreiro ¢ das
paginas do Mansu e Instituto, no Facebook e Instagram. Abaixo, um modelo dos convites
divulgados. Geralmente eles apresentam um design especifico, com motivagao afro, realizada
por um filho da casa que detém esse saber especializado. Nessas cerimdnias publicas costumam
ir amigos do terreiro, curiosos, convidados especiais, entre outros, com um publico médio de

30 a 50 pessoas a depender do evento religioso*®.

4 A Kizomba ria Pambu Njila Negrita que ocorre no més de agosto, ou no dia 24 ou dia 25 é uma das festas mais
conhecidas do Mansu e que atrai um grande publico.
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Figura 8 - Cartaz convite Festa da Figura 7 - Cartaz Convite Caruru das Criangas, 2019
Negrita, 2018
25 DE AGOSTO DE 2018 - 21 HORAS
KIZOMBA RIA PAMBU NJILA
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Fonte: Pagina do Facebook do Mansu Nangetu, 2019.

No mesmo espago, no saldo principal do terreiro, também ocorrem eventos diversos que
entram na categoria: promoc¢ao social, atividades culturais, satide, educacao, preservagdo do
patrimonio afro-brasileiro. A esses eventos Mametu Nangetu vincula o Instituto, que surgiu para
esta finalidade, para a sustentagdo e apoio ao Mansu de maneira articulada e compartilhada.

Das atividades mais recentes aquelas mais antigas, o Instituto, nos tltimos quatro anos
da minha pesquisa de campo, abrigou: o Grupo de Estudos Zimba de Belém, que ¢ um grupo
de capoeira comandado pelo Mestre Josias Angola; o Cineclube Nangetu, com exibi¢des
exporadicas e tematicas e parcerias para filmagem de dois episoddios da produgdo audiovisual
Pretas; desenvolvimento do projeto “Preservagio do Patrimonio Cultural de Matriz Africana”,
em parceria com a Universidade Federal do Para e recursos disponibilizados por intermédio da
emenda parlamentar do Deputado Federal Edmilson Rodrigues, com a realizagdo de oficinas
no campo audiovisual para a comunidade interna e externa; experimentos artisticos em danga
afro para formacao do espetdculo Mukuiu de Carmen Vergolino; rodas de conversas com
convidados diversos (Vozes da Africa com estudantes africanos em Intercimbio na UFPA;

intercambio de saberes com estudantes Quenianos em visita ao estado do Para e o Mansu
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Nangetu, por meio do Programa de Pds-Graduagdo em Cartografia Social e Politica da
Amazonia da UFMA); Circuito de arte periférica e ancestral Saravé; I Edi¢gao Slam Dandaras
do Norte; Reunides do Comité Interreligioso do Estado do Para; Festividade de Santo Onoftre;
visitas de alunos de escola publica em decorréncia do Projeto Cartografia da Cultura Afro-
brasileira e Indigena da Escola de Aplicagao da UFPA e visita de professores, como o ocorrido

no Encontro Estadual de Professores — o desafio da educagao étnico-racial no ano de 2019.

Figura 9 - Roda de conversa no saldo principal do Mansu Nangetu “Arte e Ancestralidade”,
vinculado ao movimento cultural “Sarava”, com a presenga de Mametu Nangetu e mediacao de
Carlos Vera Cruz, filho de santo do Mansu, ainda com convidados artistas como Rona Neves,
Rosilene Cordeiro e Eliane Moura.

B-.

Fonte: Tyago Thoon, 2019.

No Instituto j& foi desenvolvido o Projeto Azuelar, que era um projeto de comunicagao
social e experimental para o Mansu Nangetu, Comunidades Tradicionais de Terreiros e
organizagdes sociais parceiras, tendo sido premiado pelo Ministério da Cultura por meio do
Edital de Pontos de Midia Livre, em 2009. Recebeu a¢des de distribuicao de cestas basicas a
partir do Programa de Aquisi¢ao de Alimentos no campo da Seguranca Alimentar e Nutricional
vinculado ao Ministério do Desenvolvimento Social e combate a fome, hoje Ministério da
Cidadania. A partir da Rede de Religides Afro e Saude (RENAFRO) ja desenvolveu ciclo de

palestras no campo da satde para a populacdo do terreiro. O saldo principal do terreiro ja foi
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sede do cursinho popular do Coletivo (R)existéncia, voltado para o publico trans, mulheres
negras, publico LGBT, comunidades tradicionais de matriz africana e jovens de periferia no ano
de 2017.

Em todas as atividades do Instituto Nangetu o terreiro se abre para a comunidade externa,
para um publico diverso em faixa etaria, religido, género e interesse. O que une essas pessoas
neste ambiente ¢ a vontade e curiosidade de adentrar em um espago com possibilidades de
saberes enriquecedora, ¢ para a comunidade interna a vontade e interesse de apresentar seu
universo simbolico e religioso sob as suas perspectivas, sem travas, estigmas ou preconceitos,
elevando cada uma das agdes, como diz Mametu Nangetu, como um multiplicador, pois cada
individuo envolvido é sempre mais um que levara adiante aquilo que se aprende no terreiro.
Para ela, isso ¢ fazer politica, no sentido micro, do corpo a corpo. E mesmo aqueles filhos e
filhas de santo que nem sempre atuam diretamente, contribuem indiretamente organizando e

limpando o espago para os convidados, recebendo muito bem cada um dos que por ali passam.

3.2.2 “Quando eu vejo muitas pessoas, tenho vontade de falar de politica...”

Conforme exposto acima, destacam-se as ponderacdes em torno de um terreiro que abre
suas portas para o publico em geral, apresentando uma variedade de historias, memorias e
saberes em dire¢do a interconexdes variadas. O que se apresenta sdo as culturas de matriz
africana em fluxo, ou seja, que suscitam desdobramentos, ja& que ela ¢ tomada enquanto
processo. Como bem diz Ulf Hanners (1997, p.14), o fluxo nao deve ser encarado apenas como
oposicao ao estatico, mas, de maneira metaforica, sugere “a possibilidade de pensar tanto em
rios caudalosos quanto em estreitos riachos, tanto em correntezas isoladas quanto em
confluéncias, “redemoinhos” [...], at¢é mesmo vazamentos e viscosidades no fluxo de
significados”. Isso quer dizer que ndo ha limitagdes quando se envolve os usos da tradigcdo
enquanto processo de publicidade e promogdo dessa cultura e religido praticada nos espacos do
terreiro. Ela pode ser multipla e complexa, sob vieses diferenciados, conforme a situagdo e o
contexto envolvente. E, sobretudo, com o politico a atravessando.

Nao ¢ novo este tipo de andlise. H4 varias pesquisas no campo da antropologia que vém
investigando as “formagdes hibridas” que traduzem os espagos dos terreiros na
contemporaneidade. E o terreiro transformado em Quilombo (CAMPOS et all, 2008), é o

terreiro enquanto Telecentro e Biblioteca (MUSCARI, 2015), o terreiro como agéncia de satide
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e do cuidado (MORENO NETO, 2015; PECHINE, PECHINE, SERRA, 2009; RABELO, 2014),
o terreiro como multiplicador do social e do voluntariado (FREITAS, 2009). E sendo tudo isso
ao mesmo tempo, ¢ possivel entender que o valor cultural da tradicao étnica em jogo estd em
nao enclausura-la, mas da sentindo pratico aos deslocamentos que a fizeram ser o que sao hoje.

O que esta implicito nesses fluxos e ajustamentos no espaco do terreiro sdo 0os campos
de acdo pelos quais ele esta inserido, que “traduzem a trajetéria das lutas democraticas
contemporaneas ¢ da complexa dinamica inclusao/exclusao envolvida nas mesmas”. Ainda,
“extrapolam os limites da politica nacional ou da economia interna do campo religioso”
(BURITY, 2008, p.12). Ao passo que hé o enfrentamento concreto e real da pobreza que afeta
a maioria das comunidades tradicionais de terreiro, as violagdes dos direitos constitucionais
contra seus membros, hd também a necessidade de pautar o engajamento social e politico a
partir daquilo que os diferencia enquanto coletivo, a identidade étnico-racial e nesse aspecto,
por mais instrumental ou pragmatico que determinadas atividades parecam elas fazem parte de
um movimento muito maior como bem atesta Joanildo Burity (2007).

As atividades enumeradas do Instituto Nangetu apresentam em algum grau a
preocupacao com discursos da cidadania e da necessidade de participagao politica dos presentes
na esfera publica. Esses discursos vém constituidos de um repertorio étnico-racial de
valorizag¢do do patrimdnio material e imaterial da heranca africana no Brasil, na Amazonia e de
como ela foi sendo construida e ressignificada nos espagos dos terreiros. Por isso, cada
“dimensao assertiva”, em forma de manifestacOes culturais, artisticas, educativas, na area da
saude, rodas de conversas, sao formas de reivindicac¢ao dos atores sociais ali envolvidos, modos
relacionais de enunciar suas identidades fundamentada em valores como: ancestralidade,
circularidade, musicalidade, memoria, cooperativismo/comunitarismo, religiosidade, energia
vital e ludicidade, ou seja, valores civilizatdrios africanos.

Mametu estd presente em todas as rodas de capoeira, inclusive jogando, sempre abre os
trabalhos de qualquer roda de conversa, apresentagdo, sessdo de filme do cineclube. Costuma
afirmar sua identidade de mulher de terreiro. Sacerdotisa de candomblé angola sdo suas
insignias. O mesmo, a depender da atividade pede que cada pessoa presente enquanto convidada
e publico participante também se apresente, de modo que ela entenda o lugar de onde aquelas
pessoas estdo vindo e porque estdo ali. Para ela, trocar experiéncias e compartilhar seus
conhecimentos ¢ fazer politica. E para os de fora que estao ali, o espacgo do terreiro € um campo
riquissimo de conhecimento, a comecar da propria organizacdo do espaco, da disposicdo de
determinados moveis, como as cadeiras de cargos, os atabaques, pecas decorativas que fazem

referéncias aos inquices que regem o sagrado daquele espago. Mavambo e Nkosi, que estdo na
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entrada, dos interditos, das permissdes necessarias para circular, da hierarquia dos membros do
terreiro visivel nos gestos e comportamentos do sentar, entrar e se retirar do recinto. Tudo isso
acaba sendo um conjunto de saberes que sdo repassados de maneira subjetiva, € se constitui

enquanto reafirmacao politica porque nada ¢ ao acaso quando estamos no terreiro.
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PARTE I1

DE FORA DOS TERREIROS, PROTAGONISMO E LUTA POLITICA NA ESFERA
PUBLICA

Nesta segunda parte da tese, acompanho as caminhadas de Mametu Nangetu em suas
atividades de articulacdo politica ja em uma fase mais elaborada e organizada da militancia dos
afrorreligiosos para além dos limites dos terreiros, nos seus dialogos e ocupacdo de espagos
publicos, institucionalizados ou ndo. Adianto que nem sempre ela estd como minha
interlocutora direta, explicita. Muitas vezes dialogo com o coletivo do qual faz parte, o que
colocou em perspectiva os processos de construcao de estratégias de acdo. Observaremos que
0 protagonismo politico desse coletivo estd imerso em um debate mais amplo que envolve toda
a sociedade, da opinido publica a discussfes teoricas sobre a presenca do religioso na politica
e 0s seus efeitos enquanto mediadora dos secularismos e dos religiosos nesse mesmo espaco
publico. As diferentes modalidades de acdo do movimento afrorreligioso em Belém é téo
multipla quanto os dissensos que sustentam seus projetos politicos, mas que ndo os impedem

de estarem no front, na luta e embate com o poder publico e a sociedade.
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4 POR LEGITIMIDADE PUBLICA, OCUPANDO ESPACOS PUBLICOS:
DISCURSOS E NARRATIVAS DE AFRORRELIGIOSOS PARA EFETIVACAO DAS
SUAS DEMANDAS POLITICAS

Como os afrorreligiosos se mobilizam publicamente para alcancar seus objetivos no
ambito das politicas publicas tdo importantes para a defesa de suas tradi¢Oes, cultura e
religiosidade? Essa é a pergunta que permeara todo este capitulo, dado que efetivar e garantir
direitos perpassam pela forma como eles constroem suas narrativas publicamente em busca de
legitimacgdo de suas demandas politicas, de como delineiam seus regimes de a¢do e de como
seus discursos entrelagam o politico e o religioso. A base dos movimentos sociais gira em torno
dessa equacao: estratégia de acdo — justificacdo/justeza — legitimacéo social — acao.

“Em publico, € preciso se unir” é algo constantemente dito entre afrorreligiosos reunidos
como forma de reafirmacao daquilo que funda o principio da acdo coletiva entre eles, mesmo
considerando as contingéncias e tensdes internas. As autoras Ana Paula de Miranda e Roberta
Machado Boniolo (2017) exploram esse argumento, descrevendo ao leitor as experiéncias de
mobilizacdo e organizacdo dos religiosos de matriz africana da cidade do Rio de Janeiro em
busca de politicas publicas de desenvolvimento social e cidadania. Para tanto acompanharam
as reunibes da Comissao de Combate a intolerancia Religiosa (CCIR) e o grupo Elos da
Diversidade. Para as autoras, as reunides compreendem “espacos de constituicdo de saberes por
meio de dispositivos de regulacdo dos comportamentos e, especialmente, dos discursos dos
participantes” (MIRANDA, BONIOLO, 2017, p.88), no qual é possivel observar a gestacao de
estratégias politicas assim como fortalecer o encontro e sociabilidades das pessoas.

Tanto a Comissdo como o grupo Elo j& constituem coletivos organizados, com objetivos
e seguidores préprios, ainda que contemple toda a comunidade de matriz africana, isso indica
a heterogeneidade das formas organizativas pelos quais afrorreligiosos hoje estdo engajados. Ja
é de conhecimento as organizagdes em Federacdes, as Associagdes e Institutos. Nesse aspecto,
acho produtivo especificar o que estou chamando de coletivo e/ou coletividade quando me
refiro aos afrorreligiosos na cidade de Belém, ou de protagonismo ou militdncia politica de
afrorreligiosos.

Estar na rua, fazer passeata, ir para entidades publicas, contestar, conversar, reunir,
solicitar agenda com deputados, secretarios, vereadores, prefeito ou governador ndo € algo que
tem acontecido com todo o quantitativo das Comunidades Tradicionais de Matriz Africana da

cidade de Belém e regido metropolitana, até porque é necessario incorporar dois tipos de
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socializacdo até que se chegue nesse patamar: a politica e a religiosa, conforme especificado no
capitulo anterior. Ainda é necessario vontade e interesse em participar, de se engajar na luta em
defesa da sua tradicdo. Dessa maneira € que nas ruas nunca veremos a grande massa das
comunidades de terreiro, veremos um ou dois de cada comunidade. Tem terreiros que ninguém
participa, ou entdo, quando participa de eventos publicos, estes ndo necessariamente possuem
uma conotacéo politica, a exemplo do Festival de lemanja e Tambor da Paz> que séo rituais
publicos que conseguem congregar muita gente em homenagens as divindades de matriz
africana (o que acaba reverberando como estratégia de legitimacdo politica para alguns). Ou
que tenha um sentido politico explicito, conseguindo arregimentar um bom publico de terreiro,
entre mais novos e mais velhos, como é o caso das Caminhadas Contra a Intolerancia
Religiosa®L.

O coletivo de afrorreligiosos que investigo nessa parte da tese sdo pais e maes de santo
de ritos e nacBes variadas, ndo se estabelecem como um grupo fechado ou coeso, porém
compartilham o ideal de uma politica contestatéria que tem o Estado como seu principal
adversario e/ou interlocutor e a sociedade em geral como alvo de suas ac¢Ges transformadoras
no campo das mentalidades e comportamento. Mametu Nangetu como parte desse coletivo vem
agenciando diariamente pessoas, objetos, ferramentas e simbolos que agreguem formas mais
eficazes de mobilizagdo do coletivo. Entre eles ndo ha uma hierarquia tipica de organizacao
civil, mas prevalece os principios de senioridade e hierarquia da tradi¢cdo, assim como o respeito
as entidades e deuses como base e fundamento de tudo aquilo pelo qual buscam, justica social.
Se Mametu Nangetu faz um esforco dentro do seu terreiro para mobilizar filhos e filhas de santo
para participarem das caminhadas e lutas, cada outro pai e mée de santo em sua comunidade-
terreiro também deve fazer. E um trabalho de formiguinha e de multiplicagio que cada um deles
tem como uma das metas nas diversas reunides em que se encontram para debater sua causa.

As reuniBes entre esse coletivo constituem a vértebra que sustenta a causa, ja que é por
meio delas que eles conseguem conversar, colocar em dia assuntos diversos, aquilo que estéo

fazendo em suas comunidades, 0 que tem pensado e articulado como forma de acdo para o

50 Ambos os eventos ocorrem no espaco publico, aglutinando um nlmero consideravel de afrorreligiosos, entre
umbandistas, candomblecistas e mineiros. O Festival de lemanja, como o préprio nome sugere € uma grande festa
para a divindade lemanja que em Belém ocorre no dia 08 de dezembro, dia de Nossa Senhora da Conceicéo.
Geralmente, quando hé patrocinio, eles realizam uma concentracao na cidade de Belém para em cortejo por carros
e dnibus com a imagem de lemanja seguem até o distrito de Icoaraci, a praia de Outeiro, onde varios terreiros ja
instalados nas areias realizam suas oferendas e homenagens. Ja o evento Tambor da Paz, ocorre no final do ano,
geralmente 30 de dezembro, como uma forma de celebrar ritualmente as boas-vindas ao ano que ira se iniciar,
ocorrendo em praga publica. Como mencionado, ainda que esses eventos tenham como motivagéo principal o
aspecto religioso, neles sempre ha denuncias contra a intolerancia religiosa e a necessidade de afirmagdo do
respeito as suas tradicdes.

51 Em Belém estas caminhadas foram organizadas pelo INTECAB-PA.
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debate e embate na arena publica. As estratégias, como veremos nas etnografias adiante, sao
diversas, do apoio politico a um candidato a intervencdo artistica, e todas perpassam pela cultura,
as vezes de modo essencialista, considerando a necessidade a afirmacdo identitaria “e uma
linguagem juridica de atribuicéo de direitos” (MONTERO, 2012, p.82).

Estar junto nesse coletivo ndo impede que individualmente os sujeitos busquem suas
proprias articulagdes politicas ao seu modo, incluido aliangas que entram em um fisiologismo
politico. Mas o que os agrega é falar em nome do coletivo ou da coletividade, ou seja de todas
as Comunidades Tradicionais de Matriz Africana. Ndo ha apenas um coletivo de afrorreligiosos
lutando por politicas publicas em Belém, ha outros, mas com menor visibilidade, ja que se
reinem em prol de atividades mais especificas, por exemplo, organizacdo do Festival de
lemanja.

O coletivo do qual estive junto em varias atividades, politicas e ndo-politicas agregam
redes como FORPAFRO (Férum Paraense de Afro Religiosos), Movimento Atitude Afro Para,
a hoje esvaziada REATA (Rede Amazonica de Tradi¢Oes de Matriz Africana), dentre outras que
vao sendo articuladas conforme as necessidades. A intensidade e dinamica que se cria redes e
coletivos € a mesma que se esvazia. Mas o0 grupo gue acompanhei e do qual Mametu Nangetu
esta em constante didlogo, tem perdurado a mais de duas décadas, pessoas novas tem se juntado
ao coletivo, para renovar e dar um gas a mais as liderancas as vezes cansadas.

Hoje esse coletivo ocupa 0s seguintes espacos de didlogo no poder publico como
membro representando sociedade civil: Conselho Municipal de Cultura, Conselho Municipal
de Seguranca Alimentar e Nutricional, Gerencia de Promocao de Igualdade Racial, Conselho
Estadual de Seguranca Pablica, Comité Nacional de Respeito e Diversidade Religiosa. Cada
um desses espacos tem sido ocupado por um sacerdote ou sacerdotisa deste coletivo que véo se
especializando em temaéticas (saude, educacdo, seguranca, direito/justica, alimentacéo, cultura,
etc) conforme seus interesses, e vao dividindo as posicdes para alcangar e ocupar 0 maximo de
espacos possiveis do poder publico.

Esse capitulo apresenta caminhadas minha, pesquisadora, acompanhando Mametu
Nangetu em seus percursos de articulacdo politica dentro do Coletivo de afrorreligiosos de
Belém. Importante salientar que nas sesses apresentadas a seguir esta sacerdotisa abre espaco
para um protagonismo coletivo, ja que nas a¢6es politicas ela ndo esta agindo individualmente,
mas junto com seus irmé&os de luta, para a conquista de legitimidade publica das demandas por
justica social e reconhecimento e respeito das Tradi¢cdes de Matriz Africana na cidade de Belém.
Situando a um debate mais amplo que sera melhor discutido nos capitulos posteriores, este

capitulo incorpora uma preocupacao da antropologia da religido bastante atual no que concerne
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0 debate da presenca do fendmeno religioso no espaco publico: o que os agentes religiosos estao
fazendo na préatica? Como os sujeitos tem incorporado habilidades e capitaneado estratégias do
direito democratico para seus direitos especificos? Os eventos etnografados a seguir nos darao
um caminho para pensar teoricamente e mesmo socialmente os efeitos que a presenca da
religido tem desempenhado na esfera publica, nas tomadas de decisdes politicas e na sua
organizacdo socio espacial de nossa sociedade.

4.1 UMA CORRIDA POLITICA DE APOIO AS ELEICOES DO EXECUTIVO MUNICIPAL

No dia 07 de outubro de 2016 fui até a sede do Partido Socialismo e Liberdade (PSOL)
no bairro de Nazaré, centro da cidade, para participar de uma Afro-plenaria organizada pelo
coletivo de afrorreligiosos da cidade de Belém junto a comissdo de campanha do candidato a
Prefeitura de Belém Edmilson Rodrigues. Esta reunido, ou afro-plenaria como eles assim o
denominaram, era parte de rearticulacdes politicas para definir os termos do apoio ao candidato
durante campanhas do segundo turno das eleicdes municipais. Edimilson Rodrigues havia ido
para o segundo turno com 29,50% de votos e seu concorrente, Zenaldo Coutinho (PSDB),
primeiro colocado, vencido com 31,02% em uma elei¢do para o executivo municipal com 9
candidatos em disputa.

As redes sociais, facebook e grupos de whatsapp foram os modos de comunicacao e
divulgacdo do encontro. Pais e maes-de-santo mais engajados e participativos compartilharam
e divulgaram amplamente a comunidade a necessidade de estar presente nessa plenaria marcado
para as 16h. A reunido comegou com atrasos ja que era uma sexta-feira, periodo da quadra
Nazarena (Cirio de Nazaré), e dia em que alguns afrorreligiosos participariam do Auto do
Cirio®. A Afro-plenaria contou com um niimero pouco consideravel de afrorreligiosos, apenas
13 pessoas, entre as consideradas liderancgas, ouvintes e simpatizantes. O préoprio candidato a
prefeitura ndo se fez presente, sendo representado por uma assessora de campanha, ja conhecida
da comunidade politica da esquerda e também das comunidades tradicionais.

Os pontos de pauta previsto para a reunido: Politicas Publicas de Salvaguarda do

52 Auto do Cirio é um cortejo dramatizado por artistas de Belém criado pela Escola de Teatro e danga, Instituto de
Ciéncias da Arte, da UFPA para homenagear a santa padroeira da cidade, Nossa Senhora de Nazaré, durante o
periodo dos festejos do Cirio de Nazaré, grande festa popular do Estado do Para. O cortejo em si envolve artistas
de toda natureza, unindo espetaculo, fé e carnaval numa “mesticagem de drama” dos saberes vivenciados na
academia e o livre exercicio cénico, como bem descreve Miguel Santa Brigida (2008).
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Patrimdnio cultural, Protecdo das Tradi¢Ges de Matriz Africana e de Seguranca Publica para os
terreiros no municipio de Belém; Questdo da Imunidade Tributéria, sobretudo o IPTU, dentre
outros pontos que seriam debatidos com os presentes. Um dos representantes das Comunidades
tradicionais, Tata Kinamboji, iniciou a Plenéria e logo foi seguido por falas alternadas de Baba
Edson Katendé, Mae Jucilene de Carvalho, Mametu Muagilé. Na ansia por falar e se fazerem
ouvir entre os presentes das comunidades de Terreiro e a assessora do candidato a prefeitura,
foi perceptivel uma preocupacéo diferenciada nos questionamentos, discursos e posturas dos
afrorreligiosos. Questionamentos como: “Como dar apoio a Edmilson Rodrigues sem
prejudicar sua imagem? , “Quais 0s termos para se negociar com o candidato? ”, “O que nos
queremos? 7, “Edmilson esta sendo prejudicado por esse apoio?” Ou ainda afirmaces: “No6s
somos Povos tradicionais de matriz africana! ”, «... a discussdo é politica! . Essas foram falas
captadas durante a reunido.

Até entdo o0 que parecia certo, se mostrou escorregadio e contingente, pois a fala da
assessora de campanha logo depois, ndo demostrou estar ali presente para acolher uma agenda
de politicas publicas, mas para reafirmar a forma que eles, afrorreligiosos, poderiam apoiar o
candidato, fazendo a seguinte pergunta retdrica: “Como é que eu posso ajudar a eleger
Edmilson?” A partir dai, houveram uma série de debates que giraram em torno do apoio ao
candidato sem prejudica-lo, inclusive sugerindo fotos entre o candidato e liderancas religiosas
de credos diferentes (cristds). Ao menos naquela reunido, nenhuma proposta de politicas
publicas do quadro de demandas que o coletivo possuia entrou na agenda politica do candidato.
Reforcando que o apoio ao candidato ja era garantido por aqueles ali presentes, no que a reunido

de fato se tornou é o que iremos explorar com mais cuidado agora.

4.1.1 O candidato

Edmilson Rodrigues é um politico paraense com uma longa trajetoria de atuagdo na
cidade de Belém e no Estado do Para. Hoje, esta filiado ao PSOL e foi reeleito deputado federal,
sendo eleito pela primeira vez para ocupar este cargo em 2014. E arquiteto por formagéo e
professor aposentado da Universidade Federal Rural da Amazdnia. Comegou sua carreira
politica filiado ao Partido dos Trabalhadores (PT) em fins da década de 1980, sendo eleito por
duas vezes como deputado estadual. Mas serd como Prefeito da cidade de Belém que angariou

prestigio e sua marca na memoria da populacéo paraense, sobretudo aos mais necessitados e
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sociedade civil organizada: movimentos sociais de bairros, movimentos identitarios (negros,
jovens, LGBT]I, idosos, comunidades tradicionais, etc) e movimentos culturais.

A fala de Mametu Nangetu (j& mencionada no capitulo anterior) é emblematica para
constatar a importancia de Edmilson Rodrigues na abertura do governo municipal para um tipo

de politica participativa, até entdo bastante inédito na historia politica belenense

“Eu comecei a me inteirar nessas caminhadas, na construcéo de politicas publicas. Eu Pai
Luiz e o Bab4 Catendé fomos conselheiros das cidades. Faz muito tempo que n6s fomos
conselheiros. E passavamos noites e noites fazendo a construcao de politicas pra todos. A
primeira caminhada que nds fomos, a Célia Maracaja programou era segunda elei¢éo do
Edmilson que n6s comegamos a vestir pela primeira vez uma coisa que tava escrito afro-
religiosos, que pra mim foi o auge aquilo, a gente podia ta até de roupa tradicional mas
vestia a camisa. Eu fiz muitas caminhadas” (Entrevista com Mametu Nangetu realizada
em 06/01/2018)

Rosa Farias (2004) que pesquisou em sua dissertacao de mestrado os planos de governo

municipais das duas gestdes de Edmilson Rodrigues, de 1997 a 2000 e 2001 a 2004 afirma

Essa foi a primeira vez na histéria do municipio que um partido de esquerda,
elegia um representante na cidade. Essa vitoria representou, antes de mais
nada, mesmo que simbolicamente, uma ruptura com o circulo tradicional de
poder na capital. Na sua grande maioria, os governos que passaram por Belém,
anteriormente, ndo demonstraram grande interesse pela participacdo popular
na gestdo e planejamento da cidade, muito pelo contrario, alguns destes
governos se mostraram por vezes indiferentes aos problemas do cidaddo
comum. (FARIAS, 2004, p. 80).

O que Edmilson Rodrigues implementou em suas gestbes foram dois modelos de
governos que tinham a participacdo popular como elemento chave na construcdo da
administracdo publica municipal. Foram eles o Orgamento Participativo (OP) e posteriormente,
como evolucdo desse o Congresso da Cidade. O prefeito tinha como inspira¢es o modelo ja
implementado de Orcamento Participativo na cidade de Porto Alegre. A ideia principal era que
todo cidaddo pudesse participar do Orcamento da Prefeitura assim como acompanhar e
fiscalizar, estabelecendo assim uma comunicacdo direta da prefeitura com a populacéo. Na
préatica ele funcionou por meio de Assembleias deliberativas nas Microrregides do municipio,
elegendo delegados que pudessem representar as demandas da populacéo dessas microrregioes
e posteriormente haveria uma Assembleia final, no qual se juntariam os delegados distritais,
tambem eleitos em Assembleias distritais.

Apesar da inovacao, a analise que Farias (2004) faz, assim como o proprio prefeito é de

que num primeiro momento as demandas foram muito basicas e emergenciais, melhorias no
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campo da saude, saneamento, seguranga publica, educagdo. Posteriormente hd um avango nas
demandas das politicas publicas, que incluem planejamento estratégico, questdes de emprego e
renda, o tipo de cidade que queriam; houve um aprofundamento no debate, conforme a propria
populacéo foi se apropriando da gramatica politica do poder pablico. Mas pensar a cidade como
um todo se tornou limitante para 0 modelo de OP, pois passou-se a pensar a cidade de maneira
fragmentada. Nesse aspecto o Congresso da Cidade foi um caminho para dar conta dessas
limitacGes e pensar uma agenda politica de desenvolvimento para cidade. A metodologia do
Congresso da Cidade, implementado no ano de 2001 € constituida das seguintes etapas: oficinas
e reunides preparatorias; congressos distritais; congressos municipais tematicos e congresso da
cidade. Havia o planejamento de organizar um congresso da cidade a cada dois anos.

Diante essa ldgica organizativa e participativa de governar é que podemos entender o
apoio de longa data a Edmilson Rodrigues por parte das Comunidades Tradicionais de Matrizes
Africanas na cidade de Belém. Dentro da instancia congressos municipais tematicos, foi que
afrorreligiosos organizados a partir do INTECAB-PA realizaram o | Congresso Municipal de
religiosidade afro-brasileira, realizado no saldo do Hotel Sagres no periodo de 18 a 20 de
setembro de 2002%3. Deste congresso as demandas retiradas foram: Criacdo de um espaco
publico para realizacdo de encontros e celebracfes afro-amazonicas; Isencdo do IPTU, para as
comunidades de terreiro; Liberdade para sacerdotes(as) da religiosidade afro-brasileira,
celebrar nos hospitais, tais quais sdo dadas as demais religides; Liberdade de acompanhar, de
acordo com a nossa tradicdo religiosa, nossos entes queridos e realizar as celebracdes devidas
ao mesmos, nos cemitérios publicos da cidade de Belém; A criacdo do dia municipal as
religiosidade afro-brasileira, com data sugerida pelo Babalorixa Euclides Ferreira e aprovada,
de ser 18 de marco, dia do primeiro toque de tambor e da prisdo de Mae Doca, em 1908; Criagédo
do Conselho Municipal dos Afrorreligiosos; Abertura dos espacos publicos para os eventos e
celebracgdes afro-religiosas; Participacdo de liderancas afro-religiosas em eventos e cerimonias
oficiais do poder publico.

Com excecdo da primeira e segunda demanda, todas as outras foram conquistadas e
garantidas durante a gestdo municipal de Edmilson Rodrigues. Um Segundo Congresso foi
realizado no ano de 2003, que tinha o objetivo de reafirmar e acompanhar as demandas
solicitadas no congresso anterior. Como representantes conselheiros para o Congresso da
Cidade foram escolhidos Mametu Nangetu, Baba Edson Catendé e Pai Tayandb e seus

respectivos suplentes Pai Rilkin, Pai Walmir e lya Naré, todos membros do Conselho Religioso

%3 Informag0es retiradas do Blog do INTECAB-PA: http://intecabpa.blogspot.com/
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Estadual do INTECAB.

Mas, o ponto alto dessa parceria de sucesso, pelo qual afrorreligiosos pela primeira vez
se sentiam contemplados em suas demandas e necessidades a partir de uma atuacéo via politicas
publicas e reconhecimento engquanto cidaddos de direito e ndo mais por meio de politicas
paternalistas, considerada a velha politica do “toma |4 d& ca”, foi a realizacdo da Festa das
Racas, uma “Celebracdo aos deuses e deusas afro-brasileira” na sede da Prefeitura de Belém,
Palacio Anténio Lemos, no dia 30 de agosto de 2002. O ato em si é emblematico e simbdlico,
tanto que o povo de terreiro da cidade de Belém e regido metropolitana ndo economizou pompas
para o evento. Edmilson Rodrigues apesar de se afirmar como sem religido sempre demostrou
respeito a toda manifestagéo cultural e religiosa de origem africana como de suma importancia
para a formacdo cultural paraense. Sua postura publica é de preservar e priorizar a diversidade.
Durante o seu segundo mandato ocorreu mais uma Festa das Racgas no ano seguinte. Terminado
seu mandato, assumiu a prefeitura Duciomar Costa (PTB) por dois mandatos consecutivos,
2005-2008 e 2009-2012 e posteriormente Zenaldo Coutinho (PSDB), 2013-2016, reeleito em
2016, atual prefeito da cidade de Belém. Durante essas gestes a Festa das Racas aconteceu

apenas duas vezes, mas sem o apoio da prefeitura.

4.1.2 Controvérsias, disputas e dentincias

Figurando posicdo explicita de apoio ao entdo candidato a prefeitura de Belém, ndo ha
como apresentar a Vocés leitores apenas as formas como essa coletividade sustentou defesa ao
candidato x ou y para fins de politicas publicas. E necessério apresentar as nuances de poder no
jogo politico envolvido, sobretudo as suas assimetrias, as controvérsias publicas demarcadas de
cada lado dessa situacdo, assim como localizar a posicdo dos afrorreligiosos como parte
desacatada (novamente) deste pleito politico. Ainda que tenham se mantidos firmes na
publicizacdo das denuncias, do discurso eloquente da defesa da laicidade do estado, assim como
na manutencdo da narrativa das suas importancias enquanto cidaddos plenos de direito,
perceberemos que a luta politica deles, as vezes pode ser ingléria do ponto de vista
institucionalizado do poder publico.

Farei uso metodologicamente e analiticamente dos conceitos de controversias publicas
e denuncia publica, ambos a partir da leitura que Paula Montero (2015) e Eduardo Dullo (2015)

fazem acerca da realidade brasileira, ja que estes autores estdo pensando as experiéncias
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nacionais na relagdo entre Espaco Publico e Religido, Religido e Estado. Importante informar
que esses conceitos fazem parte de uma linhagem tedrica francesa dos anos de 1980
preocupados com as dimensdes pragmaticas da acdo. Nao sdo um grupo coeso e homogéneo,
dada as multiplas influéncias, desde Wittgenstein até os pragmatistas americanos como Charles
Sanders, Pierce, John Dewey e George Herbert Mead; autores como Luc Boltanski, Cyril
Lemieux, Louis Queré e Daniel Cefai e Bruno Latour fazem parte dessa corrente pragmatista
da sociologia francesa (CORREA; DIAS, 2016). Na analise aqui utilizarei a categoria denuncia
publica a partir do Luc Boltanski (1990) que a delineia a partir da critica social preocupado com
a distin¢do de acéo individual de acdo coletiva, juntamente com a capacidade de generalizagéo
e alcance do problema, ou da “situacdo critica”, portanto denuncia publica refere-se ao fato de

o denunciante deve convencer outras pessoas, associd-las a sua proposta,
mobiliza-las e, para isso, assegurar-lhes nao apenas que a verdade é verdadeira
mas também que a verdade merece ser dita e que a acusagdo, que aponta ser
(individual ou coletiva) para a vinganga publica, esta no auge da injustica
denunciada®. (BOLTANSK, 1990, p.238).

Ainda, como caminho metodolégico seguido por estes autores, a categoria controvérsia
serd de muita valia. Controvérsia, na perspectiva de Bruno Latour (2011), se constituiu um
instrumento Util para mapear as posicOes, opinides nas “atividades interna da ciéncia e
tecnologia”, atividades que na percepcao do autor ndo ficam evidentes quando do produto da
atividade cientifica, como remédios, maquinas, etc. Paula Montero (2012), partindo desse
pressuposto, desloca o conceito de controvérsia para 0 campo das controveérsias que envolvam

agentes religiosos e instituicdes religiosas.

Tal como no caso da perspectiva latouriana, a nogdo de controvérsia nao esta
sendo usada aqui em seu sentido mais corriqueiro de ‘polémica’, ‘divergéncia’
etc.; trata-se de compreender como um conjunto de fatos é reunido em um
debate publico, quais os processos de tradugdo que transformam o sentido da
linguagem ordinaria em um problema social. (MONTERO, 2012, p.178)

E com esta pretensdo, de apresentar os atores envolvidos em controvérsia, 0s
decompondo “em uma rede mais ou menos heterogénea de proposicdes”, estando patente quais
posi¢cdes ocupam os afrorreligiosos, o candidato “apoiado”, o adversario politico e os eleitores,

motivacgdo de toda a situacgdo critica. H& claramente um processo de justificacdo e legitimacdo

% Livre traducdo do original em espanhol: El denunciante debe convencer a otras personas, asociarlas a sua
proposta, movilizarlas, y para eso asegurarles no solamente que disse la verdade sino también que esa verdade
merece ser dicha y que la acusacion, que sefiala um ser (individual o coletivo) a la vindicta publica, esta a la altura
de la injusticia denunciada. (BOLTANSK, 1990, p.238)
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das suas posi¢des no espago publico, espaco que deve ser entendido como o lugar onde se
desenrola as disputas, por isso o termo arena publica seré utilizado em alguns momentos, porque
denota a ideia de lugar do confronto. Arena publica no qual a politica partidaria durante
processo eleitoral se transforma num campo de disputas de narrativas, sendo a religido uma
delas.

As articulagdes politicas dos afrorreligiosos em Belém se deu em parte pelas parcerias
firmadas com o poder publico por meio de pessoas que eram simpatizantes as suas causas, assim,
como dito no capitulo anterior, a formacéo e consciéncia politica € um processo que nao é
construido unicamente a partir dos skills da tradicao de origem africana; muito das habilidades
sdo construidas a partir da vivéncia nos movimentos sociais. Toda a década de 1990 para 0s
afrorreligiosos que hoje sdo atuantes em Belém em parte se deve a um processo de formacéo,
aprendizado e participacdo em muitas outras lutas, campanhas que tangenciavam seus
interesses enquanto povos e comunidades tradicionais. As pessoas de terreiro que estiveram
envolvidas diretamente na gestdo de Edmilson Rodrigues a partir do OP e do Congresso da
Cidade citam outros nomes como seus parceiros. Um deles € Ildo Terra (PT), vereador a época
da gestdo Edmilson Rodrigues. Arthur Leandro (2011) conta que foi ele quem os ajudou a
instrumentalizar suas demandas, sobretudo as que mesmo contando na Constituicdo Federal, a
pratica ndo era garantida. Por exemplo a realizacdo de cerimonial para seus mortos nos
cemitérios ou a visita em hospitais aos seus doentes. A Festa das racas também foi articulada
por este vereador. Desde a primeira gestao de Edmilson Rodrigues até inicio da segunda gestao,
gue se da nos anos 2000, houve uma maturacdo das necessidades do grupo, por isso que ha uma
“demora” na consecuc¢do dessas demandas. Mas qual a relagdo dessa contextualizacao historica
com a fala preocupada dos afrorreligiosos na Afro-plenéria no ano de 2016?

Retomemos a fatos que ocorreram neste passado proximo que veio incidir diretamente
nas eleicdes de 2016 e todas as outras elei¢bes pelo qual Edmilson Rodrigues se candidatou
desde o término de suas gestdes municipal. Considerando que o jogo politico se da a partir da
conjugacdo de elementos de acusacdes, denlncias, construcdo de narrativas verdadeiras ou
falsas, especulagOes, apresento a vocés elementos que permitiram a dendncia publica e as
acusacOes de intolerancia religiosa e racismo que acompanharam todo esse pleito eleitoral.

Conta o povo de terreiro que durante a realizacdo da primeira Festa das Racas no dia 30
de agosto de 2002, uma grande quantidade de liderancas de terreiro, assim como suas
comunidades religiosas estiveram presentes. A propria prefeitura ndo s abriu as portas do
Palacio Antdnio Lemos como ofereceu um banguete para todos os convidados. O momento era

de celebracéo e congratulacdes pelas parcerias, reconhecimento e respeito nunca antes ocorrido
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na memoria de todos ali.

Mas o que era para ter sido um momento festivo ndo teve um desfecho aprazivel, pois
durante a Festa das Racas, pessoas infiltradas a mando de um vereador evangeélico do PSDB,
contrarias aquele tipo de cerimdnia no espaco da prefeitura, coletaram imagens da Festa das
Racas. Em outro momento, a partir de um ato administrativo da prefeitura para orientagdo aos
funcionarios do Cemitério Publico de Beléem a como agir diante a presenca de afrorreligiosos
naquele espaco, autorizava a realizacdo de cerimoniais de natureza religiosa. Mais uma vez,
pessoas contrarias a essas atitudes administrativas da prefeitura aproveitaram uma visita de
afrorreligiosos no Cemitério de Santa lzabel para fazerem filmagens, assim como forjar a
violagdo de tmulos, com caveiras, despachos e 0ssos humanos a mostra. Das imagens tomadas
e forjadas nos dois eventos foi realizado um video manipulado em que se fazia acusacdo ao
prefeito e toda a comunidade de matriz africana de Belém como violadores de timulos.

No dia 01 de outubro de 2002, exatamente um més depois da Festa das Ragas, um
programa de TV em rede nacional do canal SBT, veiculou a seguinte manchete: "Prefeito de
Belém abre cemitérios para macumbeiros violarem timulos". No video > manipulado
apresentado no programa € possivel visualizar fragmentos da Festa das Racgas assim como
momentos em que afrorreligiosos estdo no cemitério e imagens de falsos despachos ao lado de
caveiras e 0ssos nos tamulos. No programa € visivel o tom de galhofa, preconceito e
desrespeito do apresentador para com as religides de matriz africana e para com o Prefeito
Edmilson Rodrigues, ambos sdo tratados como criminosos violadores de tumulos, enquanto o
primeiro comete diretamente “o crime”, o segundo, indiretamente a partir de dispositivos
administrativos da prefeitura. Em uma entrevista dada para um blog de um partido politico,
Arthur Leandro ainda afirmava que havia uma versdo maior do video, de mais ou menos 12
minutos®® copiada em DVD e distribuida entre as Igrejas Evangélicas de Belém. O periodo era
de campanha eleitoral para o governo do estado, e 0 mentor da distribui¢do era um assessor de
campanha de um dos candidatos ao governo.

Um tempo depois o apresentador do programa pediu desculpas ao prefeito, mas nunca
se retratou publicamente contra o video apresentado no programa que desrespeitava toda a
comunidade afrorreligiosa de Belém. Um processo foi aberto no Ministério Publico contra o

autor da montagem e contra o0 SBT, mas nunca obtiveram éxito. A Festa das Ragas aconteceu

% E possivel visualizar o video apresentado no Programa do Ratinho no canal de Youtube de Etetuba Etetuba. L4
esta publicado com o seguinte tema: Intolerancia religiosa no Programa do Ratinho.m4v. O link para acessa-lo
https://www.youtube.com/watch?v=ugonl95¢c-7Q.

%6 Apesar de ser dito entre varias pessoas dessa gravacdo em CD do video de 12 minutos, ndo consegui ter acesso
a ele, apenas o video entrecortado apresentado no Programa de televisdo, na nota anterior.
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mais uma vez no ano seguinte, mas com a mudanga de prefeito, dialogos e politicas publicas
conquistadas foram esvaziadas.

No ano de 2016, partindo da acusacdo (e a refutacdo) dos adversarios politicos do
candidato a prefeitura, a figura abaixo ira nos ajudara a entender os meandros dessa controversia

que perdura até os dias de hoje.

Figura 10 - Publicagéo do candidato para desmentir as falsas historias
contra a sua pessoa durante campanha eleitoral a prefeitura de Belém.

EDMILSON E
AFRORRELIGIOSO

(MACUMBEIRD) —

Edmilson foi criado numa familia crista, com mae
evangélica e pai catolico. Mas respeita todas as
crencas. Acredita que a religiao nao pode ser
usada para estimular o odio ou a violéncia contra
quem quer que seja.

Fonte: Pagina do facebook de Edmilson Rodrigues, 2016.

A cada ano eleitoral que as Comunidades Tradicionais de Belém desejam realizar
publicamente seu apoio a esse candidato politico, vem a tona o video e toda enxurrada de
dendncias de intolerancias e preconceitos possiveis, do tipo “prefeito macumbeiro”, “prefeito
que faz uso de feitico”, entre outros, como apelo ao imaginario normativo religioso cristdo da
populacéo. Para a oposicdo, ser apoiado por uma comunidade afrorreligiosa, oferece “riscos” a
todos, por isso o uso do termo macumbeiro ser utilizado como categoria de acusagdo. O que se
percebe claramente & a reatualizagdo do poder hegemdnico do cristianismo sobre a
normatividade religiosa politica a cada eleicdo municipal. Qualquer politico que se afirme fora

desse padrdo religioso terd problemas com acusac@es dessa ordem.
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Por outro lado, quando os afrorreligiosos fazem a dendncia publica, diante os caminhos
juridicos, os meios de comunicacgdo via internet (a grande midia ainda ndo os concedeu lugar
de fala), como redes sociais, mesmo com argumentos legitimos dentro dos parametros
constitucionais e legais ainda encontram resisténcias perante as instituicdes publicas que julgam
as denuncias (poder judiciario) e a opinido publica, tdo necessaria em situacdes criticas como
essa. Edmilson Rodrigues ndo se elegeu prefeito, mas ao que parece quem mais perdeu nessa
controvérsia foram os afrorreligiosos, pelo achaque publico da oposicdo e seus eleitores e ainda
do proprio candidato que se mostrou escorregadio ao associar sua imagem a essa coletividade
nessa eleicdo de 2016. Diria, tal qual Habermas aponta para a condicdo necesséria para a
democracia e efetividade da democracia plena é que eles [os afrorreligiosos] ainda nédo
conseguiram “motivar cognitivamente as decisfes e ganhar a visibilidade no fluxo impessoal
da comunicacdo publica” (HABERMAS, 1996 apud MONTERO, 2009, p. 2011), ou seja, eles
ainda nao possuem a legitimidade da opinido publica, tdo necessaria em casos como esses de
ataques publicos.

Aimagem acima, de refutacdo de uma falsa noticia e da “acusacdo” de ser macumbeiro
¢ taxativamente negada, e logo adiante vem a afirmacdo de possuir uma formacéo crista. Ou
seja, ainda que fosse macumbeiro, para uma campanha politica como essa ndo seria visto com
bons olhos pela sociedade. Mas ele nunca declarou qual a sua religido, talvez nem tenha, mas
o discurso liberal-democratico de respeito a diversidade religiosa e defesa da laicidade do
Estado € invocado como forma de se diferenciar do seu opositor, claramente defensor dos
valores e principios cristdos, claramente acusados de intolerantes, obscuros e contra valores
democréticos do Estado de Direito.

Os valores democraticos de defesa da laicidade e de respeito a todas as denominacgdes
religiosas também é largamente utilizado pelo movimento organizado de afrorreligiosos de
Belém, tanto neste contexto de apoio a um candidato, quanto o candidato é afrorreligioso
(explorarei na proxima sessdo deste capitulo). Esses valores sdo acionados no momento da
dendncia, quando acusam o outro lado de fazerem uso da religido para ganhar votos, assim
como da acusacéo de intolerancia e desrespeito religioso. No caso estudado por Eduardo Dullo
(2015), também elei¢cBes municipais, as religides envolvidas sdo cristds, mas uma delas parece
ter mais legitimidade no jogo politico que outra (mais recente), por isso ele muito bem apresenta
0 ponto de vista das narrativas dos sujeitos em controveérsias ali, e sdo taxativos: religido e
politica deveriam estar em separados. Significativo ressaltar que a denlncia publica agora em
2016 ndo foi formalmente denunciada, tal qual aconteceu em 2002. Porém, podemos identificar

todos os elementos envolvidos nessa denuncia: 1. Denunciante, representado pelos
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afrorreligiosos e pelo candidato a prefeito; 2. Denunciado, o candidato da oposic¢ao, assim como
as igrejas de denominacdes evangélicas que fazem uso politico do video manipulado para
finalidade de ataque; 3. A vitima, afrorreligiosos e o candidato a prefeito; 4. O juiz, todos os
eleitores, a opinido publica. (BOLTANSKI, 1990).

Retomemos agora aos questionamentos ocorridos durante a Afro-Plenéria:

>

“Como dar apoio a Edmilson Rodrigues sem prejudicar sua imagem? ”,
“Quais os termos para se negociar com o candidato? ”

“O que nos queremos?”’

“Edmilson estad sendo prejudicado por esse apoio?”

“Nos somos Povos tradicionais de matriz africana!

“.. adiscussdo é politica! .

Os afrorreligiosos de Belém vém amargando longos 12 anos de ndo dialogo e exclusdo
das politicas publicas em ambito municipal, o que na percepcao deles fez com que qualquer
avanco politico de ordem federal, como ocorreu a partir da criacdo da SEPPIR pelo governo do
PT na presidéncia e algumas esparsas politicas em a&mbito estadual, quando Ana Julia Carepa
(PT) se tornou governadora do Estado e algumas outras pelas posteriores gestdes de Siméo
Jatene (PSDB). Este cenario s6 ndo se torna mais dramatico porque ainda continuam na
resisténcia a partir dos féruns e conferéncias municipais e estaduais ocupando cadeiras de
delegados na area da juventude, mulheres, LGBT, negros, cultura, satde e seguranca alimentar
e educacdo. Diariamente estdo articulando exercicio de poder de uns sobre 0s outros, retragando
os limites da fronteira entre religido e politica, a0 mesmo tempo que negociam o0s sentidos da
laicidade seguindo seus critérios de justica e equidade na arena publica. A laicidade ¢é acionada
quando fazem uso da categoria politica Povos e Comunidades Tradicionais: “Nds somos Povos
tradicionais de matriz africana”, afastando-se da categoria Religido. Fazer uso da categoria
Povos e/ou comunidades tradicionais ampliam seus horizontes politicos, alcando-os para
maultiplos frontes, como a cultura, a linguistica, soberania alimentar, filosofia, aspectos
civilizacionais. Apesar da religido esta subsumida nos discursos e narrativas, ela esta la
situacionalmente a partir dos seus atores, nos seus emblemas, vestimentas e indumentarias,
gestuais e comportamentais. No capitulo seguinte abordarei de maneira mais detalhada essa

divisdo e estratégia politica entre Religido e Tradicéo, e da religido e da tradi¢cdo como cultura.
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Figura 11 - Durante a afro-plenaria no comité de campanha do Candidato a
prefeitura, com a palavra a assessora de campanha do candidato.

Fonte: Selma Brito, 2016.

Da mesma forma quando afirmam na Plenaria que “a discusséo é politica”. Ha dois
modelos de se fazer politica que eles querem deixar bem distintos aos que os ouvem: i) a politica
de troca de favores, do apadrinhamento, que garante apenas benesses individuais e pontuais,
para atender necessidades momentaneas e ii) a politica para a garantia de direitos, que requer
autoconhecimento da posi¢do do grupo dentro da sociedade e o lugar que almejam alcangar,
para tanto usar a gramatica politica do estado, o0 que ja demostram estarem habituados. Os
afrorreligiosos tem privilegiado o segundo modelo de fazer politica. Nesse aspecto, acho
instrutivo caracterizar esta politica tal qual Chantau Mouff (2005) faz uso, enquanto um
“conjunto de préticas, discursos e instituicbes que procuram estabelecer uma certa ordem e
organizar a coexisténcia humana em condi¢6es que sdo sempre conflitantes, porque sdo sempre
afetadas pela dimensdo do ‘politico’” (MOUFF, 2015, p. 20), caminhando para um modelo
“agonistico de democracia”, ou seja, um modelo que apesar do pluralismo de valores e ideias,
a capacidade de transformar seus antagonistas em adversarios politicos, garante direito e
legitimidade de fala e discutir em pé de igualdade entre aqueles que estdo na arena politica.
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Se por um lado afrorreligiosos vém caminhando para um combate entre adversarios®’,
0 mesmo ndo se pode afirmar sobre o outro lado [a oposi¢do], em que é visivel o discurso do
“nos” contra “eles”, ou do “nds” contra “todos”, da manutencdo das barreiras e de valores
morais politicos regidos por valores morais religiosos indissolUveis e inegociaveis. A no¢éo de
bem comum nessa linha, viria também a partir desses principios. A oposicdo do candidato
apoiado pelos afrorreligiosos parece nao aceitar dialogar com eles, dado a escusa aceitacéo da
pluralidade de valores e claramente os considerar um “risco” a sociedade a partir daquilo que
creem e praticam, por isso 0s atacarem de macumbeiros, feiticeiros, adoradores do diabo, etc.

J& o préprio candidato mesmo acreditando nos principios plurais da democracia e na sua
narrativa da diversidade étnico-racial de formac&o cultural e religiosa da cidade de Belém,
arrefece na sua parceria com essa coletividade, sobretudo no segundo turno, quando a disputa
eleitoral se torna mais agressiva. Ainda é possivel perceber em seu préprio Programa de
Governo de 2016 com o lema Belém Pode +: Plataforma da mudanca, inovacdo e da
participacdo popular, em que praticamente exclui do texto propostas e encaminhamentos
politicos para este grupo. E possivel apenas ver uma breve citagdo no topico 2.7 Belém da

diversidade, da justica e dos direitos, segue o texto:

Dialogar com a cidade como uma comunidade de pessoas, entes, espagos ¢
multiplas identidades, sonhos e resisténcias sdo desafios que sdo postos para
serem superados nesta cidade que ¢ tinica, porém diversa. O que propomos ¢
a possibilidade de viver um cotidiano sem discriminagdo e preconceitos de
qualquer ordem. Valorizar a diversidade socio-cultural e enfrentar todas as
formas de preconceito e discriminagdo por meio de politicas de direitos da
mulher, do idoso, lgbt, negras e negras, pessoas com defici€ncia, povos
indigenas, povos e comunidades tradicionais; garantias de direitos e
implementacao dos estatutos e outras normas e suas instancias de formulagao
e controle social. (PROGRAMA, 2016, p.51, grifo meu)

Depois dessa parte introdutdria, segue propostas para Juventude, Mulheres, LGBT,
Negros e Negras e ldoso. Diferentemente de seu Programa de Governo do ano de 2012 quando

também havia se candidatado a prefeitura de Belém. Neste programa denominado Belém 400

57 para Chantau Mouffe (2005) que tem discutido os modelos contemporaneos de democracia, oferece uma
proposta diferenciada de democracia de valores democraticos, 0 modelo “agonistico” de democracia, baseado no
que ela diz ser um modelo “capaz de aprender a natureza do politico”, isso na préatica quer dizer que € preciso
“compreender a natureza constitutiva do poder implica abandonar o ideal de uma sociedade democratica como a
realizacdo de perfeitas harmonia ou transparéncia” (ibid, p. 19). Partindo dessa ldgica das relagGes sociais sdo
constituidas de poder também é que é necessario reconhecer as diferengas e os conflitos inerentes aos atores sociais,
encontrar na politica uma possibilidade de unidade dentro de um contexto de conflitos e diversidade, entender que
0 “outro” ou “eles” ndo devem ser tomados como inimigos a ponto de destrui-los, “mas como adversarios, ou seja,
pessoas cujas idéias sdo combatidas, mas cujo direito de defender tais idéias ndo € colocado em questdo” (ibid, p.
20).
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anos, no topico 3. Eixos Estruturantes, seguido do 3.3 Belém da Diversidade: cidade com
dignidade é onde as pessoas sao respeitadas nas suas diferencas, é possivel ver textualmente as

seguintes propostas:

AFRORELIGIOSOS

A mobilizacdo de préaticas de diferentes religides se vincula também a
construcdo das politicas publicas para a cultura, educacdo e meio ambiente,
potencializada pelo acesso a materiais educativos existentes e a producéo de
NoVos.

PROPOSTAS

Realizar campanha de combate a intolerancia as religides afro-amazonica;
Implantar Grupo de Trabalho para estudo sobre a regulamentacéo, inclusive
para fins fiscais, dos templos em que se desenvolvem as religides Afro-
amazonicas;

Apoiar a populagdo de comunidades tradicionais de terreiro para a capacitagao
de pessoal e formacdo de cooperativas para fomento a producdo e
comercializacdo de produtos artesanais, de inddstria manufatureira e outros;
Apoiar a formacéo de escritores e leitores, por meio de a¢Ges de publicacdo
de literatura com a tematica religiosas afro-amazonica;

Apoiar as producBes musicais das Comunidades Tradicionais de Terreiros;
Investir na valorizagdo do conhecimento dos mestres e das culturas afro-
brasileiras amazonicas. (PROGRAMA, 2012, p.51)

Nessa sessdo de propostas de governo segue ainda para Comunicagdo, Mulheres,
Juventude, Negros e Negras, Idosos, LGBT e Indigenas. De um Plano de Governo para outro
me parece que a diversidade se tornou menos diversa, considerando que no Plano de 2016 foram
excluidos, ao menos textualmente com proposta efetivas além dos Afrorreligiosos, também os
Indigenas.

A afro-plenaria serviu para entender que apesar de terem interesses e ideais que se
coadunam, o jogo politico fez com que, ao menos neste momento eleitoral seus interesses
entrassem em conflito eminente. Meu objetivo ndo é desqualificar a importancia do candidato
(ele enquanto Deputado Federal eleito na eleicdo de 2018 tem desenvolvido e trabalhado por
emenda parlamentar para atender demandas das Comunidades Tradicionais de Matriz Africana
de Belém), muito pelo contréario, apresentar ao leitor a multiplicidade de relacdes e posic¢oes
dos sujeitos envolvidos nessas controvérsias publicas e politicas, compreender os meandros da
nossa politica partidaria hoje, no qual cada vez mais identidades e narrativas religiosas tem
ingerido a vida politica, a esfera publica e reordenado o debate publico, definindo e/ou
redefinindo os atores em pleito. Na sessdo que segue, apresento um outro ponto de vista deste

espectro politico.
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4.2 QUANDO O CANDIDATO E DE AXE: CANDIDATURA DE MAE JUCILENE D’OYA

Nos ultimos 20 anos a revista do Nucleo de Estudos de Religido (NER) vinculado ao
Programa de P6s-Graduacdo em Antropologia da Universidade Federal do Rio Grande do Sul
vem dedicando particular atengdo a candidatura de religiosos, a sua estreita relacdo na politica,
sobretudo nas eleicdes em varios niveis da federacdo. Os debates em torno do fenémeno
religioso na esfera pablica ttm demonstrado ser a tonica da atual conjuntura politica em nosso
pais, evidenciando seu carater dindmico e multiforme, ora regulado ora impreciso; a questdo
que se coloca é menos a presenca ou auséncia do religioso no espacgo publico e mais as formas
de definicdo desse espaco publico, ou as elei¢gdes propriamente ditas, a partir do componente
religioso.

Nesse aspecto, 0 NER muito bem mapeou e analisou candidaturas a cargos do legislativo
de afrorreligiosos, que na condicdo de afrorreligiosos instrumentalizaram suas identidades
eleitoralmente para concorrerem ao pleito politico. A esses candidatos Ari Pedro Oro
denominou de candidatos do “campo meditnico”®, em oposicdo aos candidatos vinculados a
denominacdes religiosas cristds. Estratégias discursivas, analise de propaganda, votos, derrotas
e conflitos tem sido o recurso analitico para entender como esse campo mediunico tem
conduzido suas identidades religiosas no campo politico brasileiro. (ORO, 2001; OTERO,
AVILA, SCHOENFELDER, 2004; BEM, DEROIS, AVILA, 2006; ORO, MARIANO, 2010;
BEM, LEISRNER, 2010).

Se para a realidade de Porto Alegre e o estado do Rio Grande do Sul as incursbes
politicas foram consideréveis, na cidade de Belém, estado do Para, a realidade ndo é tdo
diferente, a0 menos do ponto de vista analitico. Ao longo dos ultimos 20 anos, afrorreligiosos
vem tentando eleger um candidato para o legislativo municipal e estadual. A necessidade, como
os proprios afirmam, decorre do anseio por ter um representante que coadune uma agenda
politica inclusiva com garantias, manutencdo e respeito dos direitos, quais sejam: liberdade de
crenca e culto, imunidade tributaria para seus templos religiosos, reconhecimento de soberania

alimentar e valorizacao das suas tradigdes e cultura enquanto patriménio material e imaterial.

%8 Neste campo medinico proposto por Ari Pedro Oro (2001) além das religides afro-brasileiras, também esta o
Espiritismo.
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Quadro 2 - Candidatos Afrorreligiosos ao legislativo na cidade de Belém

Jucilene Umbanda Sacerdotisa  PSOL  Vereadora 602 Nao 2016

Carvalho Ketu lab eleita

Patricia de Umbanda Sacerdotisa  PRB Deputada 105 N&o 2018

Yemanja Mina estadual eleita

Vanda Sacerdotisa  PT Deputada 498 2014

Lucia dos Estadual

Santos Néo

Soares Umbanda Vereadora 96 eleita 2016

(Mée

Vanda) Deputada 551 2018

Estadual

Fabio Ketu Babakekeré  PSOL  Vereador 953 Nao 2016

Andrade eleito

Edson Ketu Sacerdote/ PSOL  Deputado 1.749 N&o 2014

Barbosa Babalorixa Federal eleito

(Catendé)

Gilmar de Umbanda Sacerdote PSOL | Vereador Dado ndo Nao 2012

Oxéssi encontrado  eleito

Inez Umbanda Sacerdotisa PSOL  Deputada 497 N&o 2018

Rodrigues Estadual eleita

Alan Cultura Babalawo PSOL | Vereador 166 Nao 2016

Fonseca Yoruba, eleito

Ooduwa

Coronel URCABEP PL Vereador 1.425 Nao 2004

Itacy® PSC Vereador 978 eleito 2012
PSL Vereador 921 2016

Fonte: Selma Brito, 2019.

Nessa sessdo apresentarei e discutirei mais detalhadamente a candidatura de Mae
Jucilene d’Oya ou Jucilene Carvalho, conforme o quadro acima. Boa parte da pesquisa
desenvolvida para a realizacdo deste texto (sessdo 3.2) advém de levantamento de informacao
nas redes sociais, acompanhamento dos debates nas midias publicas, conversas com
afrorreligiosos em reunides e atividades de cunho politico e ndo politico no ano de 2016 e 2017,

ou seja, durante e apds campanha eleitoral, somando a entrevista com Jucilene Carvalho no

% Informagdes sobre quantidade de votos foram retiradas dos sites eleigGes.com dos respectivos anos eleitorais.
Neste site é possivel encontrar todos os dados referentes as candidaturas.

0 O Coronel Itacy nas tradigdes de matriz africana se apresenta entre os afrorreligiosos (sobretudo mineiros e
umbandistas) como pertencente a religifo. E militar e advogado fundador da Unido Religiosa dos Cultos
Umbandistas e Afro-Brasileiros do Estado do Pard (URCABEP), e esteve a frente por alguns anos do Festival de
lemanja. Durante suas campanhas eleitorais teve como pauta demandas de melhorias e direitos para as religides
afro-brasileiras e por isso tem como base eleitoral principal os associados da URCABEP e os afrorreligiosos de
Belém e Para.
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inicio de 2018, portanto quase 1 ano e meio apos as elei¢cdes. O trabalho etnografico tem se
constituido um verdadeiro quebra cabeca para entender os caminhos pelos quais 0S
afrorreligiosos tem se lancado, dado a dinamicidade das relacdes e articulacdes politicas aos
quais estdo envolvidos. Se na sessdo anterior apresentei um espectro do debate politico das
eleicBes municipais, neste também teremos uma abordagem da controvérsia, dado os conflitos
necessarios na arena publica. Contudo, darei mais énfase a morfologia, organizacdo e modos
de atuacdo para a construcdo de estratégia de campanha eleitoral.

A escolha de Mae Jucilene d’Oya para esta analise também néo foi a toa, ela, a meu ver,
representa uma novidade no cenério da atuacdo politica dos afrorreligiosos em Belém, nédo
apenas no tempo de atuacdo com esta bandeira de luta (bem recente por sinal), mas pela
sagacidade, expertise do ethos tradicional de comunidades de matriz africana®® na mobilizacgéo
politica. Apesar do insucesso nas eleices municipais, consigo concluir de antemdo que a
candidatura de Mée Jucilene € fruto de analise ponderada por parte de uma coletividade de
afrorreligiosos do que seria vantajoso ou ndo se ter numa candidata de axé, isso advindo de
outras realidades eleitorais Brasil afora. A guisa de informacdo, Jucilene Carvalho foi uma
apoiadora da candidatura de Edmilson Rodrigues. Dessa maneira, os fatos aqui analisados se

ddo em momento anterior ao segundo turno das eleigdes.

*k*k

Jucilene Carvalho, também conhecida como Mae Jucilene d’Oya, € uma mulher negra
de 43 anos de idade, residente do bairro Aguas Negras do Distrito de Icoaraci, regido
metropolitana de Belém. E sacerdotisa de Umbanda e comanda a 11 anos o Terreiro de
Umbanda Casa de Mé&e Erundina, localizado em sua prdépria residéncia. A pouco mais de trés
anos, por um chamamento espiritual se iniciou no Candomblé de Nacdo Ketu, estando hoje
também como iad no I11é lya Omi Ase Ofa Kare, terreiro comandado pelo Babalorixa Edson
Catendé, que além de sacerdote de candomblé, também é advogado, artista negro e militante
dos movimentos negro e afrorreligioso.

Diferentemente de alguns militantes das comunidades tradicionais de terreiro, Jucilene
Carvalho diz que iniciou sua atuacgdo e participacdo politica nos movimentos de bairros de

periferia, lutando por moradia digna e saneamento bésico. E que a religiosidade, apesar de ser

61 Ainda compde a sua identidade religiosa de Méae de Santo de Umbanda e 1ad de Candomblé de nagdo Ketu, a
identidade de Baiana de Acarajé, percorrendo a legitimidade desse oficio reconhecida em Salvador e registrado
como Patriménio Imaterial Nacional desde 1 de dezembro de 2004, mas que em Belém é pouco conhecida, para
isso, faz uso de uma certificagdo conquistada na entidade de classe como Baiana de Acarajé, apresentando,
divulgando e valorizando esse saber e fazer tradicional de origem africana dos terreiros na capital paraense.
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importante, até pouco tempo néo era seu foco de militancia, ainda que tivesse consciéncia e
conhecimento dos problemas estruturais de racismo e intolerancia religiosa. Jucilene Carvalho
surge a cena da militancia e articulacédo politica por demandas das Comunidades Tracionais de
Matriz Africana a partir de uma série de assassinatos e invasoes a terreiros na cidade de Belém
em que os afrorreligiosos sentiram a necessidade de novos debates, mais incursdes ao espago
publico, denincias na midia local e na Secretaria de Seguranca Publica. Mée Jucilene, como
dito anteriormente, incorpora uma imagem aguerrida de mulher negra da periferia, de terreiro
e LGBT que tém a sua identidade religiosa atacada cotidianamente, é assim que, ainda que nédo
seja unanimidade, representa renovacdo a militancia do povo de terreiro.

Realizei uma entrevista com Jucilene de Carvalho no dia 29 de mar¢o de 2018 no Hotel
Gold Mar, um dia ap6s a realizacdo de uma tensa e conflituosa Conferéncia Municipal de
Promocdo da Igualdade Racial. Tanto Mée Jucilene, quanto outros afrorreligiosos estiveram
hospedados no hotel para os debates da conferéncia. Durante a realiza¢do da entrevista, Jucilene
estava cansada e com sono, pois as votagdes da Conferéncia foram até a madrugada. Apresento
parte dessa entrevista em que focalizo a candidatura, estratégias de campanha e relagdes

politicas internas as comunidades de terreiro.

Selma Brito - Como surgiu a candidatura a vereadora? Foi um convite ou foi uma
necessidade tua?

Mé&e Jucilene de Oya - Para participar como candidata, foi uma construcéo ao longo desse
periodo de luta, desde que comecou a fazer essa luta, a participar ativamente, n6s temos
um grupo de afrorreligiosos do estado do Pard. Nos comegamos a acompanhar varias
atividades que tem ocorrido no Estado do Para, de agressdo aos pais de santo, aos
terreiros, junto com outras liderangas mais velha que eu, comegamos a fazer um embate,
que j& existia, como eu digo, ndo conhecia, eu comego a interagir com eles e me ver. E
nesse grupo de afrorreligiosos surgiu a necessidade de que a gente tivesse algumas
candidaturas. Num primeiro momento n6s colocamos um babalorixd, e depois “néo, nés
precisamos de uma mulher, negra, que represente essa luta”. E esse grupo de
afrorreligiosos e politicos indicaram o meu nome, inclusive alguns pais de santo abriu méo
de ser candidato para que eu pudesse ser, para nos juntarmos forca, e ai a gente construiu
uma pequena plataforma de trabalho. E foi assim que surgiu a ideia de ter o meu nome
como candidata a vereadora na elei¢cdo passada.

SB - Vocé aceitou logo de cara?

MJO - D& medo, logo no inicio eu... eu sempre falo, eu trabalhei a minha vida toda com
politica, mas eu nunca pensei estar a frente de uma candidatura, de uma campanha com o
meu nome sendo testado, como a gente fala. Entéo eu nunca tinha pensado nisso, eu sempre
gostei de estar nos bastidores da politica, apoiando alguém. Quando chegou a hora que as
pessoas disseram, “ndo, vocé tem que ser candidata ”, eu fiquei nervosa, eu pensei muito.
Porque n6s estavamos, como ainda estamos agora, um momento muito dificil para o nosso
povo, nos estavamos num momento onde os pais de santo estavam sendo assassinados
brutalmente inclusive, entdo isso d4 um medo e da vontade de néo querer ser, porque vocé



coloca a sua cara a tapa, vocé se expde, expde sua vida, a sua familia, entendeu? Mas a
gente aceitou, eu aceitei ser candidata.

SB - Nos materiais de campanha estava como Jucilene Carvalho e ndo como Mae
Jucilene...

MJO - Quando a gente escolheu 0 mote da campanha, a gente decidiu fazer uma campanha
para 0 nosso povo de terreiro, para 0 povo negro, mas para nao restringir a esse publico
a gente ndo colocou “Mée”. Porque quando a gente coloca Méae de Santo, Pai de Santo,
fecha muito as portas, fecham-se muitas portas, restringe muito. Vocé sabe que a sociedade
é racista, preconceituosa. Quando vocé coloca uma méde de santo como candidata a um
cargo eletivo, vocé esta direcionando essa candidatura para aquele povo seu, e as outras
pessoas ndo vao votar em alguém que é mée de santo, que acham que a gente s vai
defender nosso povo e ai n6s colocamos sé Jucilene Carvalho, a Preta da Periferia, porque
eu sou uma militante do movimento de moradia da periferia, de movimento social em geral.
Por isso a gente decidiu colocar s6 Jucilene Carvalho, a Preta da Periferia.

SB — Quantos votos vocés obtiveram?

MJO - 602 votos. Primeiro a gente ficou surpresa, porque a gente fez uma campanha muito
pequena, embora tudo muito bonito, uma campanha animada, festiva, na verdade a gente
sempre fala, nds s6 precisamos de nds pra sermos felizes, e nesse momento a gente viu
guem eram nossos amigos. E foi um lado positivo que a gente descobriu, que pessoas que
nem nos conhecia apostou nessa ideia do meu nome, e um outro lado gque a gente ficou
sentido porque 0s NOSsOS pares N&o nos apoiaram, isso reflete na nossa vida, em geral na
sociedade. Quando um pastor de uma igreja dessas neopentecostais ele se candidata, todo
aquele publico daquela igreja, daquele seguimento religioso vota nele, por isso que temos
a bancada da biblia. Entdo pra nds e muito dificil quando tem uma candidatura de uma
mulher negra, mulher de terreiro e 0s seus pares escolhem néo votar em vocé, é dificil pra
gente entender. Assim como tem outras pessoas que se candidatam que séo de terreiro, e
eu digo que a gente ndo vai votar porque ndo representam a nossa luta. Mas como que
alguém que é de terreiro ndo representa a luta do povo de terreiro? Entdo sdo coisas
dificeis de entender, que néo foi s6 em relacdo a mim, contra a minha pessoa, mas contra...
na verdade é o entendimento mesmo de cada um que é errado. Acho que a gente precisa
trabalhar muito isso para que a gente possa unificar as nossas forgas, e ter um nome, uma
pessoa que seja referéncia, que seja referendada para nos representar.

SB - Haviam trés nomes durante campanha eleitoral para o legislativo municipal, vocé
ndo acha que isso fragmenta muito os votos? E dificil escolher um s6?

MJO- Pais ¢, é dificil, mas também eu acho que é necessario. Quanto mais nomes nds
tivermos, um dia eu espero que a nossa luta seja unificada. Mas eu acho importante ter
mais nomes, exatamente para vocé ter um leque maior de oportunidades. N6s néo
precisamos de um candidato a vereador do municipio de Belém, nos precisamos de uma
bancada de afrorreligiosos. Porque um vereador, uma vereadora € muito pequeno pro
tamanho da nossa necessidade e também pra politica que € regida em nosso municipio ou
qualquer outro municipio em qualquer outro estado. Quando vocé tem trés pessoas de
terreiro sendo candidatos, vocé esta fragmentando, mas vocé pode também ta fortalecendo
uma luta. Do movimento, vamos dizer, mais esquerdista, de partidos de esquerda nos
éramos trés candidatos. Mas tinham outras pessoas de outros partidos, em outros
municipios perto da regido metropolitana que eram candidatos também. E a maioria
desses nomes foram pensados por nés, por um grupo maior. Acho que dois nomes daqui de
Belém foi pensado por grupos de militante. Um outro nome se auto indicou. Cada um tem
sua escolha de se auto indicar. Mas assim, de trés pessoas, dois foram tirados de dentro do
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movimento para ser candidato. Acho que isso é muito importante para nos.

As possibilidades de acessar um cargo no legislativo vias elei¢bes diretas nos da a
dimensdo dos caminhos necessarios a percorrer para alcangar tal objetivo. A entrevista com
Mae Jucilene d’Oyé evidencia a necessidade de defender sua identidade religiosa e o livre
exercicio das suas tradi¢cdes, portanto, com Jucilene d’Oya e outros candidatos afrorreligiosos
a maxima da representacao constitui toda a justificativa do pleito, sobretudo como instrumento
de defesa e luta no espaco da Assembleia Legislativa ou na Camara de Vereadores. Em Porto

Alegre por exemplo, a principal estratégia discursiva segue sendo essa da representacao:

Em linhas gerais podemos dizer que, em suas falas aos afro-umbandistas, os
candidatos referidos aludiam constantemente a necessidade de representacao
afro-religiosa na Assembleia, sobretudo como instrumento, se nao para barrar,
ao menos para defender os interesses das religides afro-brasileiras quando da
avaliagdo e votacdo de projetos e leis que direta ou indiretamente podem
prejudicar esse segmento (BEM, LEISTNER, 2010, p.133)

Mée Jucilene também acredita ser importante legitimar sua candidatura dentro da
prépria comunidade de terreiro, por isso explicita que ndo foi uma escolha dela em si, mas uma
indicacdo do grupo, sobretudo os mais velhos no santo. De fato, foi possivel ver nas redes
sociais apoio declarado de sacerdotes e sacerdotisas a sua candidatura, além do apoio e estrutura
logistica de campanha do terreiro em que é mae de santo e do terreiro em que é lab. Ou seja,
foram duas comunidades diretamente envolvidas na campanha eleitoral, na conquista de voto
COrpo a corpo, ja que os recursos de campanha ndo eram muito. Aliada a essa legitimidade
interna, Jucilene apresenta o contexto social externo de ataques e assassinatos a pais e maes de
santo de Belém perpetrado por determinados seguimentos cristdos evangélicos, construindo
assim um discurso que justifique socialmente a presenca deles no meio politico, sendo um
motivo a mais para capitanear capital social nessa disputa.

No entanto, essa estratégia de campanha, ndo se tornou um discurso publico, mas uma
construcdo discursiva interna entre os povos e comunidades tradicionais de matriz africana para
aumentar sua base eleitoral. Ela mesma diz que publicamente decidiram ndo utilizar a
identidade religiosa, ou seja, 0 uso da nomenclatura M&e de Santo, nem mesmo as vestes e
indumentaria, a ndo ser aquelas mais sutis, seus fios de contas, quase nunca aparente e conforme
0 evento, era acrescido um turbante, mas este ja faz parte da sua outra identidade também, a de
mulher negra, esta muito bem explorada e instrumentalizada em sua campanha. Seu slogan de

campanha “Jucilene Carvalho, a Preta da Periferia”, ou “Lugar de mulher é na politica, pela
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diversidade, pela dignidade”, ainda nas redes sociais a hashstag ©
#PorqueRepretatividadelmportaSim! e #PretadePeriferiadeLutaedeFe.

Figura 12 - Publicidade de Campanha, postado nas redes sociais e
entregue como santinho durante campanha corpo a corpo nos bairros
de periferia de Belém.

125.428.396/0001-01

Se O
|m."

™F Jucilene Carvalho & (91981780350

=) jucilenecarvalho50999@gmail.com

Fonte: Pagina pessoal do Facebook de Jucilene Carvalho, 2016

62 Hashtag ¢ uma palavra chave precedido do simbolo # que indica um tépico de discussdo, um contetido, é muito
utilizado nas redes sociais Twitter e Instagram.
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Figura 13 - Publica¢des de campanha nas redes sociais. Na foto, Jucilene
Carvalho com Araceli Lemos, assessora de campanha do candidato a
prefeitura.

JueiLene CapvaLna
LUGAR DE MULHER £ N4 POLITICA

PELA DIVERSIDADE E PELA DIGNIDADE

Fonte: Pagina pessoal do Facebook de Jucilene Carvalho, 2016.

N&o fazer uso da identidade religiosa como estratégia politica é interessante, no entanto
a motivagéo pelo qual isso ocorreu se deve novamente ao debate conflitivo das religides afro-
brasileiras com a sociedade em geral, dos “riscos’ que representam, das “portas que se fecham”,
porgue “vocé sabe que a sociedade € racista e preconceituosa”, porque “outras pessoas nao
vao votar em alguém que é mae de santo”. Para Mde Jucilene e 0 grupo que construiu
coletivamente sua campanha, usar o termo Mée de Santo seria restringir a campanha apenas aos
adeptos e simpatizantes das tradi¢fes, mas também poderia ser utilizado como “acusacdo” tal
qual o termo macumbeiro fora usado para Edmilson Rodrigues. O que difere neste caso, é que
Jucilene Carvalho de fato & mae de santo.

Daniel Francisco de Bem e Rodrigo Leistner em “Caminhos trancados: conflitos e
projetos politicos afro-religiosos e o processo eleitoral no Rio Grande do Sul” estabelecem dois
grandes obstaculos para as candidaturas de afrorreligiosos: obstaculos externos e obstaculos
internos. O primeiro estd centrado basicamente no contexto histérico das relagdes que
estabelecemos com a populacéo negra e tudo que advem dela em termos culturais e religiosos,

“relacBes conflitivas, baseada no preconceito étnico e racial”; repressdes, perseguicles e
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silenciamentos em boa parte chancelado pelo Estado ainda permanece nos dias de hoje de
maneira velada e explicita, variando conforme se avanga ou se ocupa 0 espaco publico. A
constituicdo de 1988 foi um marco legal para garantia de legitimidade para as religides afro-
brasileira, mas ndo cerrou os embates e conflitos com outras denominacfes religiosas,
sobretudo as neopentecostais que comegaram a crescer a partir dos anos de 1960. Para os
autores, “o crescimento do poder midiatico e politico dos neopentecostais desafia os atores
africanistas a construirem certas estratégias de ocupacdo da arena publica [...]” (BEM,
LEISTNER, 2010, p.134). Ja o segundo obstaculo, o interno se deve ao modo particular da
organizacdo das tradigbes de matriz africana no Brasil. Cada terreiro possui sua propria
estrutura hierarquica, suas regras conforme rito/nacdo, constituindo-se autonomamente aos
demais terreiros. Ainda os modelos associativos, FederacOes, Institutos, Associacfes mais
pulverizam toda a Comunidade de Terreiro do que aglutina, aliado aos conflitos internos:
fofocas, acusacdes, contendas. Tudo isso se espraia para 0 campo politico, quando idealmente
deveriam separar as relagdes interpessoais das questdes politicas externas, para tentar construir
um perfil ideal de representacdo do “campo africanista”.

Assim € possivel entender porque Jucilene Carvalho diz que “nossos pares ndo nos
apoiaram”, e “pessoas que nem nos conhecia apostou nessa ideia do meu nome ”, o que reflete
uma constatacdo de Daniela Cordovil dos Santos (2012) ao abordar brevemente a candidatura
de Pai Gilmar. Ela diz que

por conta da proximidade com o ex-prefeito muitos lideres afrorreligiosos sdo
filiados ao PSOL e alguns deles ja tentaram candidaturas. Em 2012, o
candidato que apresentou campanha com base em uma plataforma
afrorreligiosa foi Pai Gilmar, que obteve 400 votos. Ponto de polémica foi o
fato de que muitos afrorreligiosos engajados politicamente preferiram apoiar
a vereadores do PSOL com carreira politica consolidada, como Marinor
Soares, que foi eleita com a maior votagdo do municipio. (SANTOS, 2012, p.
68)

Vital da Cunha, Lopes e Lui (2017) ao abordarem a tematica da Religido e Politica a
partir das chaves medos sociais, extremismo religioso e elei¢cdes tentaram compreender as
estratégias politicas de determinados grupos religiosos na disputa por votos durante campanha.
Revelar ou ocultar determinada fé ou crenga religiosa faz parte desse jogo, que de acordo com
a denominagcéo religiosa pode se levar ao fracasso eleitoral. Os autores por exemplo citam 0
caso de Marina Silva declaradamente evangélica, quando em um dado momento estava a frente
estatisticamente de outros candidatos e a sua identidade religiosa passou a ser utilizada como

manobra de acusagdo da oposicdo, para tanto categorias como “obscurantismo” e
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“fundamentalismo” foram diretamente associados a imagem da candidata. Novamente o “risco”
que a religido representa. Mas nem todas as religides possuem este “risco”. Se observamos ha
um gradiente entre as que sao mais aceitas, geralmente as religides que mantem sua hegemonia
cultural como o Catolicismo, passando pelas igrejas protestantes historicas, as protestantes
neopentecostais (as evangeélicas), espiritismo e as que tem sido menos aceitas, como as religides
afro-brasileiras, configurando como as que desempenham maior “risco” sempre. Contudo é
interessante refletir que esse gradiente ndo € absoluto, ele € relativo conforme a situacdo, vide
o0 caso de Marina Silva e sua religido evangélica. Por isso, quando os autores afirmam que “a
religido como cddigo emerge para comunicar posicionamentos, ora como meio de ocultar outras
intencBes, ora como forma de identificacdo que fortalece o capital politico” (VITAL DA
CUNHA, LOPES e LUI, 2017, p. 10) deve ser visto de maneira relativizada, dado que nem
sempre revelar a identificacao religiosa o capital politico ou social sera aumentado.

Como a democracia € um processo permanente de construgdo, candidatos
afrorreligiosos tem utilizado outras abordagens para capitanear aqueles que estdo a margem ou
que sdo considerados minorias dentro desse campo hegemdnico. Os usos da diversidade e da
representatividade tem entrado como um guarda-chuva para candidatos politicos, ora para
denunciar discriminaces de toda ordem, ora para “justificar aliancas (religiosas e politicas)
com o objetivo de ampliar espacos de demandas e execucdo” (NOVAES, 2014, p. 132). E € por
este caminho, quando a identidade religiosa deve ser ocultada, que candidatos afrorreligiosos
tem se afirmado, no limite entre a religiosidade e a laicidade, em nome da diversidade. Regina
Novaes (2014) de modo perspicaz consegue estabelecer essa relacdo a partir do uso da
diversidade, um topico altamente politizado e onipresente que tem sido utilizado como recurso
de comunicagéo entre atores diversos com causas diversas. O mais importante a se considerar
no caso aqui apresentado é a diversidade religiosa sendo afirmada como um valor, que tem
contribuido inclusive para modificar a laicidade com a finalidade de acesso a bens publicos e
promocao de politicas publicas, ou mesmo “a conjugacdo entre diversidade religiosa e direitos
de cidadania pode jogar um papel ativo na ampliacéo de atores e na renovacéo do fazer politico”
(NOVAES, 2014, p.144).

Na campanha de Jucilene Carvalho foi bastante explorada o termo diversidade, respeito
as diferencas nas redes sociais, sobretudo o Facebook e nas caminhadas pelos bairros de
periferia da cidade de Belém, como a area onde reside, o distrito de Icoaraci. Nesses espacos
de campanha foi bastante utilizada a sua atuagéo nos movimentos sociais, principalmente o de
moradia e 0 movimento negro, considerando que seu foco era justamente a populagdo negra

sem moradia digna e saneamento basico nas ruas de periferia. Ser mulher negra também foi seu
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foco, na tentativa de abarcar esse campo eleitoral pouco explorado. Dessa forma se tem um
leque diverso entre o pablico de eleitores a atingir.

Além de Jucilene Carvalho que era declaradamente afrorreligiosa (ainda que ndo tenha
instrumentalizado isso politicamente) outros se candidataram neste mesmo ano eleitoral. Entre
0s outros quatro candidatos, apenas Mde Vanda fazia uso do termo “Mé&e” em seu cartdo de
identidade eleitoral, os demais faziam uso de suas identidades civis, disputando a mesma base
eleitoral das comunidades de terreiro, fazendo campanha nos terreiros, pedindo votos entre suas
redes de amizades nas comunidades tradicionais. Para Jucilene Carvalho, ter mais
afrorreligiosos como candidatos ndo representou um perigo para ela, apesar de acreditar que a
luta precisaria ser unificada. Ela diz que é importante ter mais candidatos porque eles precisam
de mais representantes entre os seus, para de fato atuarem nas suas demandas politicas e a
garantia de justica social. Quando ela diz que precisam de “uma bancada de afrorreligiosos” faz
alusdo a religiosos de denominacdes cristds que estdo ocupando cargos politicos para defender
interesses proprios, o que ndo tem ocorrido com o povo de terreiro.

Jucilene Carvalho teve 602 votos nesta eleicdo, bem abaixo do que as liderancas
afrorreligiosas apostaram que o nome dela faria. Ficaram surpresos porque fizeram uma
“campanha muito pequena, embora tudo muito bonito, uma campanha animada, festiva”,
esperavam mais votos entre as comunidades de terreiro, e mais ainda entre o publico alvo da
campanha: mulheres negras, homens e mulheres negras da periferia. Juntando todos o0s votos
dos cinco candidatos afrorreligiosos deste ano eleitoral de 2016 chega-se ao numero de 2.738
votos, bem aquém da populagio de terreiro que existe na cidade de Belém®2. Para Jucilene e o
coletivo de afrorreligiosos o entendimento sobre a ndo elei¢do ou derrota nessas eleicdes é que
ha um problema de entendimento sobre a nocéo de representacdo, ja que pessoas de terreiro ndo
votaram nela ou qualquer outro de terreiro por achar que ndo os representa. A pergunta que se
faz na entrevista: “Mas como que alguém que € de terreiro ndo representa a luta do povo de
terreiro? ” é bem emblematica da questdo que eles préprios ainda ndo conseguiram equacionar,
pois é perceptivel a necessidade de trabalhar internamente para alcangarem um nome, uma

pessoa que seja essa referéncia, referendada para os representar como ela mesma nos diz.

83 De acordo com o levantamento da Pesquisa Socioecondmica e Cultural de Povos e Comunidades Tradicionais
de Terreiros realizado em 2010 foram identificadas 1089 casas de terreiro ativa ha Regido Metropolitana de Belém
(que inclui além do municipio de Belém, municipios de Ananindeua, Marituba, Benevides, Benfica e Santa Izabel
além distritos e localidades de Cotijuba, Ilha do Maracuja, Mosqueiro, Outeiro, Pau d’Arco e Quilombo do
Macapazinho). (BRASIL, 2011). Na pesquisa ndo ha um quantitativo exato de casas na cidade de Belém apenas,
mas, pelas pesquisas realizada pela Cartografia Social da Amazoénia, demonstra-se que em Belém é possivel ter
mais da metade desse valor levantado no censo de 2010. Cada terreiro constitui uma comunidade, com uma familia
de santo extensa, agregados, clientes e simpatizantes. Dessa forma é de se estranhar o pouco voto em pessoas de
terreiro.
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Enquanto isso ndo acontece, o tdo almejado cargo no legislativo, ou mesmo uma “bancada”,
ainda esta distante na cidade de Belém. Os afrorreligiosos continuam em movimento, fazendo
suas articulacdes politicas com politicos do legislativo municipal e estadual, forjando suas
presencas no poder publico a partir das Secretarias, dos Conselhos municipais e estaduais,
dentre outros espacos publicos que julguem pertinentes para alicercar suas identidades religiosa

e cultural.

43 CASOS DE CRIMES E INTOLERANCIA RELIGIOSA NA REGIAO
METROPOLITANA DE BELEM: A CRIACAO DO GRUPO DE TRABALHO DE MATRIZ
AFRICANA NO CONSELHO DE SEGURANCA PUBLICA DO ESTADO DO PARA

N&o é incomum em conversa com algum adepto das religiGes afro-brasileira escutar
alguma historia de intolerdncia sofrida por ele. Em uma roda de conversa com Varios
afrorreligiosos, historias de xingamentos, depredacGes contra terreiros, agressao fisica
multiplicam-se entre eles, 0 mesmo se pode dizer de manchetes nos diarios de noticia pelo
Brasil, de como a violéncia por motivacdo religiosa tem crescido de maneira alarmante,
sobretudo aos adeptos das religides de matriz africana. Segundo dados do Ministério dos
Direitos Humanos®* a partir do instrumento de dentncias no Disque 100 houve um aumento
exponencial de denuncias de Discriminacdo Religiosa em todo o territorio nacional, sobretudo
nos anos de 2015 e 2016, apesar das subnotificaces ainda serem a ténica para este tipo de

crime.

64 Atualmente, ano de 2019, houve mudanca no Governo Federal, passado a se chamar Ministério da Mulher, da
Familia e dos Direitos Humanos.
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Gréfico 1 — Denuncias de Intolerancia Religiosa contras religides de Matriz Africana no Disque 100.
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Fonte: base de dados do Disque 100

Os casos de intolerancia religiosa contra os Povos e Comunidades Tradicionais de
Matriz Africana tém aumentando (a0 menos no que diz respeito as denuncias), o grafico acima
demonstra esse crescimento, dentro de um universo ainda infimo de dendncias. Do ano de 2011
ao primeiro semestre de 2018 houveram 2.551 dendncias de intolerancia religiosa aos mais
diferentes credos, dessas, 638 denlncias sdo referentes as religibes afro-brasileiras,
representando 25% desse universo de dentncias de uma média de 30 denominagdes religiosas
que figuram entre as religides das vitimas de discriminacdo religiosa. Tanto as subnotificacfes
guanto a desisténcia de levar os processos adiantes so reforcam o quadro de marginalizacédo
social e juridica ao qual os adeptos dessas religiGes ainda estdo submersos, pois, conforme
veremos mais abaixo, h& toda uma estrutura de seguranca publica que mais exclui do que
promove a garantia de direitos civis basicos.

A intoleréncia religiosa perpassa pela negacéo do outro, em sua escolha e subjetividade
religiosa, envolve forma distorcida de pensar e agir, ja& que negar o outro em alguns casos
também implica a sua excluséo, eliminacéo. Assim a intolerancia se revela de multiplas formas,
das mais sutis que envolve pequenas atitudes proselitistas, até a ndo convivéncia no mesmo
ambiente com pessoas de credos diferentes, geralmente com a imposicdo credos e valores. As
formas mais violentas se ddo a partir de xingamentos, agressdo fisica e morte. Ha ainda um
modelo de intolerancia religiosa estrutural, que envolve projeto de hegemonia religiosa no

campo politico, minando qualquer tipo de politica para a diversidade étnica, racial e religiosa.
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A intolerancia religiosa tal qual estd em prética na atualidade em muito advém do préprio
modelo de tolerancia e convivéncia em sociedade que se estruturou na modernidade europeia,

do qual somos signatarios.

Na modernidade, o sentido mais relevante do conceito de tolerancia pode ser
reconstruido articulando duas esferas que se interpenetram: a religiosa e a
politica. Num primeiro momento, o valor ético de tolerancia surgiu da tensao
entre identidade e diversidade religiosa. Esta, contudo, submetida aquela. Isso
porque a tolerdncia a diversidade de posicGes religiosas ndo chegou a
ultrapassar rigorosamente os limites da identidade do proprio cristianismo
como a Unica religido verdadeira. A relagdo entre identidade e diversidade tem
nuangas especificas em Locke e em Voltaire. (CARDOSO, 2003, s/p)

Dentro dessa ldgica, a tolerancia foi alcada enquanto valor civilizatorio universal,
moldou-se ao avanco colonial e de dominacdo a povos e sociedades n&do-europeias,
estabelecendo limites entre quem eram superiores e quem eram os inferiores. Aurinéa Maria de
Oliveira (2007) considera que esse pacto da tolerancia serviu muito mais como instrumento da
intolerancia, tanto na esfera religiosa, quanto na politica “dando sustentaculo ao exterminio dos
povos indigenas por portugueses e espanhdis”. Ainda por considerar que no ambito religioso,
apenas a doutrina crista era reconhecida entre os considerados civilizados, fora desse raio,
nenhum outro rito e credo eram considerados religido. E assim que por séculos no Brasil
Colonial, toda e qualquer forma de expressdo religiosa e cultural provenientes da populacao
negra escravizada sera considerada de menor valor, como algo primitivo e passivel de
eliminacdo. No Brasil Republica pés-abolicdo, tais concepgdes permanecem ainda que a
Constituicdo de 1988 assegure a liberdade de crenca, o imaginario popular e a consciéncia de
liberdade da sociedade ¢ oscilante sobretudo nas estruturas do Estado.

Aintolerancia religiosa ou racial faz parte do cotidiano das religides afro-brasileira, essa
é uma afirmativa do advogado Hédio da Silva Junior, que tem advogado em defesa das religiGes
de matriz africana em causas de maior repercussao nacional, como ataques das redes televisas
confessionais, as prisoes ilegais de seus sacerdotes e sacerdotisas, até o julgamento do Supremo
Tribunal Federal quanto a constitucionalidade do abate religioso de animais nas religiGes afro-
brasileira. Para ele, hd “um verdadeiro hiato entre direitos constitucionalmente deferidos e o
cotidiano de violagOes de direitos que vitimizam os templos e os ministros religiosos do
candomblé” (SILVA JR, 2007, p.315), o que implica ndo apenas no quadro profundo de
descriminac0es e ilegalidades por parte do préoprio Estado que deveria garantir direitos, mas
tambem a marginalizagdo social no @mbito da imunidade tributéria e seguridade social, apenas

como um dos exemplos.
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Mas, de acordo com pesquisas na area ha um verdadeiro acirramento dos ataques nas
duas ultimas décadas, sobretudo da ala cristd neopentecostal. Para Vagner Gongalves da Silva
(2007, p. 09-10) os ataques séo resultado de vérios fatores, dentre 0s quais a disputa de adeptos
da mesma classe socioecondmica e o paralelismo maniqueista da cosmologia entre a estrutura

ritual das igrejas neopentecostal e as entidades afro-brasileiras.

O pantedo afro-brasileiro é especialmente alvo deste ataque, sobretudo a linha
ou categoria de Exu, que foi associada inicialmente ao diabo cristdo e
posteriormente aceita nessa condi¢cdo por uma boa parcela do povo de santo,
principalmente o da umbanda. No interior das igrejas neopentecostais sdo
frequentes as sessdes de exorcismo (ou “descarrego”, conforme denominacéo
da Igreja Universal do Reino de Deus — lurd) dessas entidades, que sdo
chamadas a incorporar para em seguida serem desqualificadas e expulsas
como forma de libertacdo do fiel. (SILVA, 2007, p.11)

Com uma analise sob a perspectiva das pessoas de terreiro sobre a intolerancia religiosa
na Regido Metropolitana de Recife (RMR), José Wellington Ribeiro dos Santos (2019) em sua
dissertacdo de mestrado nos apresenta as taticas de enfrentamento do povo de santo contra a
intolerdncia a partir de comportamentos que ele conclui ser autodefesa, invisibilidade e
encobrimento da fé em muitos momentos, ou seja, ele observou que as pessoas das religides de
matriz africana “geralmente invisibilizam sua pertenca a essas religides durante seus traslados”
(SANTQOS, 2019, p. 104) como forma de se protegerem de futuros ataques, minimizando a sua
exposicdo, ou como ele utiliza, minimizando seu “estigma” em oposi¢do aos adeptos de outras
religiGes cristas que naturalmente se deslocam usando seus trajes tipicos de igreja sem nenhum
complicador. Estigma estd sendo usado a partir do conceito de Erving Goffman, como um
caractere especifico que pode gerar desprestigio e ser depreciativo para o sujeito que a carrega,
assim, “o pertencimento ao povo de santo ainda ¢ visto pela sociedade da RMR como um
estigma, uma marca negativa dentro da sociedade, algo que deve ser evitado” (SANTOS, 2019,
p-87). Ainda ha outros aspectos a se considerar quando observamos o carater permanente da
intolerancia contra essas religides que sdo: desconhecimento e falta de informagao, pois nas
escolas ndo se ensinam a histdria afro-brasileira e africana; a auséncia de proselitismo, “ o orixa
escolhe a pessoa, e ndo a pessoa escolhe o orixd”. E assim, o autor pondera que que os
afrorreligiosos vao gerenciando suas identidades num exercicio continuo de esquiva e avango.

O dia 21 de janeiro, dia dedicado ao Combate a Intoleréncia Religiosa por meio do
dispositivo legal Lei 11.635 de 27 de dezembro de 2017, ndo sem razdo advém de um episédio
de intolerancia religiosa contra uma sacerdotisa de Candomblé, Mae Gilda do I1é Axé Abassa

de Ogum, que acusada de charlatanismo teve sua imagem publicada num jornal da Igreja
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Universal do Reino de Deus, Folha Universal, de circulagcdo nacional, sob a manchete
“Macumbeiros Charlatdes Lesam a Bolsa e a Vida dos Clientes — O Mercado da Enganagéo
Cresce no Brasil, mas o Procon Esta de Olho”. Os acontecimentos pos publicacdo, como a
invasdo de seu terreiro e posterior morte da Mée-de-santo, s6 comprovam o carater corrosivo
que tais ataques tem empreendido. A data é lembrada com caminhadas e passeatas em diversas
cidades do pais. Em Belém sempre é realizado ato publico para lembrar esta data, hoje
organizado pelo Comité Inter Religioso do Para, com representantes de varios credos cristdos e
ndo-cristaos.

No Pard o seguimento neopentecostal tem sido os maiores violadores do direito a
liberdade de expressdo e culto religioso. De acordo com relatos levantados pelo Grupo de
Trabalho de Matriz Africana no CONSEP, sdo essas igrejas e seus membros que se tornaram
seus inimigos, sobretudo nos bairros periféricos, onde a auséncia do Estado se reflete de
maneira mais urgente.

Destarte essas consideracfes iniciais, 0 presente texto tem por objetivo apresentar as
formas de acdo ante esse quadro de perseguicdo que permanece cada vez mais evidente no
cotidiano dos adeptos dessas religides afro-brasileira. H4 uma capacidade de resisténcia e de
luta que tem imbuido toda a comunidade afrorreligiosa a acionarem dispositivos legais e
juridicos, assim como o préprio Estado, a partir da Seguranca Publica para que ndo se ausente
dessa responsabilidade.

Nesta parte do capitulo utilizo como fonte de informacdes, documentos produzidos pelo
Grupo de Trabalho de Matriz Africana (GT) na construcdo desse espaco de trabalho junto ao
Conselho de Seguranca Publica do Estado do Para (CONSEP), como: Requerimento ao
CONSEP para a criagdo do GT encaminhado no dia 10 de outubro de 2016; Resolucdo
306/CONSEP que trata da criacao e constituicdo do GT de 30 de novembro de 2016; Decreto
Estadual N° 1.690 de 03 de fevereiro de 2017 que trata da homologacao da Resolugédo aprovada
n® 306; Relatdrio Final do GT entregue ao Conselho Estadual de Seguranca Publica do Estado
do Pard; Resolucdo n® __ que trata da criagdo de um Comité permanente de Religido de Matriz
Africana (CPRMA) no CONSEP apresentado e aprovado em Reunido Ordinaria no dia 28 de
novembro de 2018. Ainda utilizo de Relatorio da Reunido de Trabalho sobre Intoleréncia
religiosa contra Povos de Matriz Africana produzido pela Comisséo de Direitos Humanos e
Defesa do Consumidor da Assembleia Legislativa do Estado do Para, do qual também estive
presente, assim como de 3 reunides do CONSEP em que tinha como pauta o debate sobre

intolerancia religiosa e 0s casos de crimes contra 0s povos de Matriz Africana.
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4.3.1 Da formacio do Grupo de Trabalho

Conquistar a confianca da comunidade de afrorreligiosos de Belém foi um trabalho
laborioso, fruto del3 anos de circulacdo nessa rede, que se amplia e diminui de tempos em
tempos. Saber com antecedéncia as reunides, os eventos de articulagdo politica dentre outras
atividades do tipo exigiram parcimonia, escuta e muita observacéo (nos espacos fisicos e nas
redes sociais), foi assim, num evento publico ocorrido na Assembleia Legislativa do estado do
Pard (ALEPA), organizado pela Comissdo de Direitos Humanos e Defesa do Consumidor
(CDHeDC) encabecada pelo presidente da Comissdo, Deputado Bordalo, que tive
conhecimento da construcdo de um Grupo de Trabalho no CONSEP para tratar e investigar 0s
assassinatos e violéncia cometida contra membros das religiGes afro-brasileiras no estado do
Para.

Na manh& do dia 19 de janeiro de 2017 no auditério da ALEPA por volta das 9h e 45
minutos iniciou o chamamento dos convidados para a mesa de debate. Foram eles: o préprio
presidente da CDHeDC, Deputado Bordalo, Mametu Nangetu, Tata Kinamboji (Candomblé
Angola), Mée Inés (Umbanda), Baba Obaita (Candomblé Ketu), ainda os representantes de
instituigdes do Estado como Major Guerra da Policia Militar, Michel Durans da SEJUDH® e
Izabela Jatene da SEIPS®, Juliana Fonteles da OAB, Jorge Faria da OAB e Johny Giffoni da
Defensoria Publica. Conforme falas iniciais do presidente da mesa, essa “audiéncia publica” foi
organizada para atender pedidos das comunidades de terreiro de Belém, preocupados com as
ameagcas, 0s assassinatos e outros tipos de violéncias sofridos. Contudo, a primeira pergunta
que me faco, quando ouco as falas preliminares dos pais e maes de santo presentes €: Quais
assassinatos? Quais violéncias tdo alarmantes assim? Ter noticias de invasdes de terreiros,
expulsdes de pais e mées de santo das suas casas, nas periferias cariocas ja era de conhecimento,
pois, mesmo que de maneira menos chamativa, tais noticias chegam em rede nacional a partir
de matérias jornalisticas de jornais e revistas online. Nao foi o caso do Pard. N&o se tem
conhecimento publico acerca desses tipos de violéncia, sobretudo quando envolve a correlacéo
a crimes de ddio religioso. Mas nessa reunido pude constatar que: 1. O GT ja fora articulado no
CONSEP sobretudo com a mediacdo da professora Zélia Amador de Deus que faz parte do
conselho como representante do CEDENPA, mas outras representacfes no conselho também
auxiliaram como OAB, CEDECA®" e SDDH®%, bem como a participacio de um grupo de

85 SEJUDH — Secretaria de Justica e Direitos Humanos do Estado do Para
8 SEIPS — Secretaria Extraordinaria de Integracéo e Politicas Sociais

7 CEDECA — Centro de Defesa da Crianga e Adolescente

6 SDDH - Sociedade Paraense de Defesa dos Direitos Humanos
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afrorreligiosos; 2. Foram relatados 7 casos de assassinatos de pais e maes de santo; 3. 5 casos
de violéncias que estdo sendo acompanhados pelo GT e; 4. A Policia Civil e Militar tende a
associar os casos relatados de assassinatos e violéncia a um quadro de violéncia geral pelo qual
a sociedade como um todo esta sujeita, sem estabelecer a correlacao de intolerancia ou racismo
religioso para o acometimento dos crimes. Ou seja, apesar de ouvir comentarios entre 0s povos
de terreiro, a sistematizacdo dos dados pelos préprios afrorreligiosos nos mostram uma situacao
delicada e complexa de solucionar.

O GT foi pensado incialmente como um grupo de trabalho que além de fazer pressao
para investigar e solucionar as causas dos assassinatos e punir 0s criminosos, construir uma
parceria com a Secretaria de Seguranca Publica por meio da sensibilizacdo e conhecimento
acerca dessas tradicdes que sdo tdo perseguidas, pelos atuais adversarios, representado
sobretudo pelos evangélicos neopentecostais e pelo préprio poder publico através das suas

policias.

“[...] nés continuamos sendo perseguidos quando nés vamos na delegacia e o delegado
ndo conhece, diz: ah, é briga de vizinho, vamos fazer as pazes, (inaudivel), ai eu pergunto:
se fosse uma igreja que batesse o sino dela chamando fiéis pra missa, se fosse uma igreja
evangélica que cantasse o hino e fizesse vigilia teria 0 mesmo tratamento? Quando chega
um policial, bate no meu terreiro e me chama de marginal, e ndo vem com uma postura de
gue eu sou uma sacerdotisa, ele vem com uma postura que somos marginal, e nés nao
somos, nos somos tao sacerdotes como o pastor, quanto uma freira, quanto qualquer
cidadao porque nés temos direito nas leis de cultuar o que nds acreditamos (aplausos), eu
acredito na natureza, n6s acreditamos no nosso Deus, e explicar que nds vivemos num pais
laico, isso é um desabafo de uma mulher que j& apareceu no programa do Ratinho, ja fui
chamada de filha do demonio, coisa que a gente passa e nada acontece porque nao temos
dinheiro pra pagar advogado e o Ministério Publico ndo se interessa /...] ” (Relato de
Mametu Nangetu. RELATORIO, 2017, p.3)

Um campo de batalha para o coletivo de afrorreligiosos que articularam a criacdo do GT
no CONSEP é implementar uma nova forma de tratamento para eles, enquanto membros de
terreiros, em casos de crimes de intolerancia religiosa. Ha no relato acima de Mametu Nangetu,
dois grandes adversarios a se combater, cada qual com um modus operandi nocivo: o 6dio
reproduzido contra tudo que advém da religiosidade de matriz africana por parte dos
neopentecostais e o racismo e desconhecimento estrutural por parte do Estado no que se refere
esse segmento da sociedade, assim como sua inabilidade para propor solugdes e politicas
publicas de seguranca publica. O GT visa dar conta da segunda situacéo, sobretudo.

O GT conta em seu Relatério Final que suas movimentacdes em torno da necessidade

de se organizarem para pensarem especificamente politicas de seguranca publica se deu no ano
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de 2015 quando da divulgacdo em redes sociais da formacéo de uma milicia vinculada a Igreja
Universal do Reino de Deus, intitulada Gladiadores do Altar, fato que ocorreu em vérias capitais
do pais, como Salvador, Fortaleza, Rio de Janeiro, S&o Paulo, etc. Em portais de noticia®®,
adeptos de Candomblé, Umbanda e outra denominacdes de matriz africana se mostraram
preocupados com tal forma explicita de ataque publicada em uma pégina de rede social

contendo os seguintes dizeres:

“Com a permissdo de Deus! (...) limparemos nosso pais de tantos falsos
profetas e tornaremos a Igreja universal Gnica religido dominante em nosso
territorio! (...) Junte-se a nds! (...) Destruiremos cada religido enganosa até que
desapareca do nosso pais! Essas religiGes pagéds e de origens africana ou
muculmana ndo serdo toleradas em nosso pais! Nem o homossexualismo!
Faremos o trabalho que o governo ndo teve competéncia pra fazer! Junte-se a
nos!” (GLADIADORES DO ALTAR apud REPRESENTACAO DECRADI,
2017)

Em Belém foi protocolado uma representacdo em forma de Carta-Manifesto, intitulada
“Carta Aberta as autoridades brasileiras: protecdo das Religides de Matriz Africana contra 0s
“Gladiadores do Altar”, e outras questdes relativas a discriminacdo religiosa”, contudo, por falta
de provas essa representacédo foi arquivada pela Procuradoria Regional de Direitos do Cidad&o
em dezembro de 2015. Mas, como o proprio povo de santo relata, coincidéncia ou ndo, neste
mesmo ano de 2015 iniciaram uma série de assassinatos e ataques a terreiros em Belém e outras
cidades do Estado do Para, acrescido do evento de intolerancia religiosa perpetrado pela
Prefeitura de Belém em 12 de janeiro de 2016 por parte da Guarda Municipal e Policia Militar
quando interviram para impedir a Caminhada dos Povos Tradicionais de Matriz Africana nos
festejos pelos 400 anos da Cidade de Belém. Junto aos 6rgdos de seguranca publica ali presentes
juntaram-se também adeptos das igrejas evangélicas, formando uma espécie de “corredor
polonés”, enquanto os afrorreligiosos passavam, haviam ataques do tipo “queima senhor” e
“adoradores do diabo”®.

Diante de negativas em atender cartas-manifestos, representacdo publica e denuncias no
Ministério Publico Estadual e Federal, o coletivo de afrorreligiosos de Belém e Movimento

Negro do Pard, assim como a mobiliza¢do de outras entidades nacionais do mesmo segmento

% Jornal O Globo: Adeptos de Umbanda e Candomblé pedem inquérito contra Universal e ‘Gladiadores do
Altar’, https://oglobo.globo.com/sociedade/adeptos-de-umbanda-candomble-pedem-inquerito-contra-universal-
gladiadores-do-altar-15683429 Acesso em 05/06/2019; Portal de noticias UOL: Em culto da Universal no CE,
jovens 'gladiadores' se dizem 'prontos para a batalha', https://noticias.uol.com.br/ultimas-noticias/agencia-
estado/2015/03/03/em-culto-da-universal-jovens-gladiadores-se-dizem-prontos-para-a-batalha.htm Acesso em
05/06/2019

70 Informagdes coletadas do RELATORIO DO GT QUE INVESTIGA A VIOLENCIA CONTRA A TRADICAO
DE MATRIZ AFRICANA E SUAS AUTORIDADES E LIDERANCAS NO ESTADO DO PARA.



https://oglobo.globo.com/sociedade/adeptos-de-umbanda-candomble-pedem-inquerito-contra-universal-gladiadores-do-altar-15683429%20Acesso%20em%2005/06/2019
https://oglobo.globo.com/sociedade/adeptos-de-umbanda-candomble-pedem-inquerito-contra-universal-gladiadores-do-altar-15683429%20Acesso%20em%2005/06/2019
https://noticias.uol.com.br/ultimas-noticias/agencia-estado/2015/03/03/em-culto-da-universal-jovens-gladiadores-se-dizem-prontos-para-a-batalha.htm
https://noticias.uol.com.br/ultimas-noticias/agencia-estado/2015/03/03/em-culto-da-universal-jovens-gladiadores-se-dizem-prontos-para-a-batalha.htm
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entraram com uma representacdo via CEDENPA para denunciar o clima de inseguranga para
toda a comunidade de terreiro de Belem e Estado do Parad. A representagdo, bastante
fundamentada com relatos dos crimes e das pessoas que sofreram intolerancia e descaso dos
agentes publicos, mobilizando a todos para uma tomada de posicao por parte daquele Conselho
e também da Secretaria de Seguranca Publica do Estado. Mas, a solicitacdo nédo foi t&o rapida
recebida, até porque, observaremos que toda a estrutura do Estado tem dificuldades com tudo
que foge aos padrdes hegemdnicos da sociedade. Acompanhar as reunifes ordinarias no
CONSERP ¢ ter certeza que uma mudanca de visdo de mundo dependera de muito debate e
embate. Foi 0 que constatei nas trés reunides em que estive presente, quando a tematica do GT
afro estava em pauta.

A solicitacdo da criacdo do GT no CONSEP-PA foi aprovada através da Resolugédo n°
306, de 30 de novembro de 2016, homologada pelo Decreto n° 1.690, de 03/02/2017 permitindo
ao Grupo de Trabalho

a finalidade de proceder ao levantamento e acompanhar dentro da legalidade
e sem quaisquer interferéncias, os casos de violéncia de um modo geral 0s
homicidios de pessoas liadas as religides de matriz africana, particularmente,
0s ocorridos no periodo dos anos de 2015/2016, analisando e projetando
estratégias de seguranca e protecdo a vida de sacerdotes/sacerdotisas e demais
membros vinculados a estrutura de direcdo e trabalho comunitario das
referidas religides. (Art. 1°, RESOLUCAO N°306/CONSEP-PA)

Para que o GT obtivesse uma representacao diversa das religides afro-brasileiras no Para
e de entidades publicas, o grupo foi constituido por um representante do CEDENPA, que sera
o coordenador geral; um representante da Secretaria de Estado de Seguranca e Defesa Social
(SEGUP); um representante da Policia Militar; um representante da Policia Civil; um
representante da Superintendéncia do Sistema Penal; um representante da ouvidoria do SIEDS";
um representante da Sociedade Paraense da Defesa dos Direitos Humanos; um representante da
Ordem do Advogados; quatro representantes indicados pelo Movimento de Afro religiosos e
um represente do Ministério Publico Estadual e um representante da Defensoria Publica caso
ambos demonstre manifesto interesse. A instalacdo do Grupo de Trabalho ocorrida no dia 11 de
abril de 2017 se deu em um espaco bastante simbélico para a memdria local afro-paraense, no
Terreiro de Tambor de Mina Dois Irmaos, considerado o mais antigo de Belém, com data de
fundacdo em 1890 e por sua historia foi tombado pelo Patriménio Cultural do Pard no ano de

2010. O deslocamento da posse do GT para um espago com memdaria sagrada entre 0S povos

"1 Sistema de Seguranca Publica e Defesa Social do Para.
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de terreiro também constituiu uma conquista, sobretudo no que se refere a espagos de didlogo
e construcao de relagdes produtivas entre eles o poder publico.

Figura 14 - Posse do GT Afro no Terreiro de Mina Dois Irmaos.

Fonte: Captura de i |magem em rede soual 2019.

Desde a sua instalacdo o GT tem funcionado com a seguinte metodologia de trabalho:
fazer levantamento detalhado dos casos de intolerancias religiosa e violéncia sofridos por
integrantes, familiares, a comunidade afrorreligiosa em geral. Ouve-se a vitima. Oferece-se
assessoria juridica. A depender do caso, se omite ou ndo seu nome, mas ha a preocupacgao em
gravar os relatos, solicitando a depoente riqueza dos detalhes, sobretudo quando se trata de seu
algoz. Nos casos de homicidio o GT tem acompanhado as investigacfes com a finalidade de
resolucdo dos casos e culpabilizacdo conforme a qualificagdo de racismo por motivacdo
religiosa. De acordo com o diagnostico apresentado em relatério final do GT tem-se a seguinte

situacao:

Mesmo dentre os casos que o GT acompanhou, tanto 0 momento de registro
da ocorréncia, quanto as investigacdes, temos verificado a dificuldade em
qualificar do relato do denunciante como racismo por razao religiosa, no caso
de matriz africana, onde em varios momentos o sistema de justica tenta
direcionar a investigacdo para outras motivagdes.

Em quatro casos recentes de violéncia contra pais e maes de santo, a propria
delegacia de combate a crimes discriminatorios e homofobicos dificultou o
registro de ocorréncias de racismo (ou injuria racial), e desqualificou as
queixas dos reclamantes para sugerir que registrassem as ocorréncias como
meras ameagas, sem considerar que essas ameagas ocorrem por motivagao de
identidade étnico-racial das tradi¢des de matriz africana. (RELATORIO, 2017,
p.48)

Ou seja, ainda hd uma barreira de ordem subjetiva, quando se vé claramente a associagdo
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das religies afro-brasileiras a producdo do mal, e de ordem juridica, quando esta diretamente
relacionada liberdade religiosa, no caso, a sua ruptura. No levantamento realizado por Christina
Vital em “Relatorio sobre Liberdade Religiosa Internacional 2010” do Hudson Institut, a autora
pontua a América Latina e especificamente o Brasil como “relativamente respeitadores da
liberdade religiosa™, isso quer dizer que apesar do aparato legal para o livre exercicio das
crengas religiosas e da laicidade do pais, ha um crescente aumento dos casos de intolerancia,
de ataques as religides de matriz africana, “que somente a presenca de leis ndo € suficiente para
se garantir o pleno exercicio da liberdade religiosa” (VITAL, 2012, p.11). Precisa-se como 0s
dados do relatorio internacional e os dados do GT aqui em analise, muito mais do que a garantia
do direito no papel, é necessario a sua efetivacdo na préatica, e para isso, somente atitudes
concretas por parte do Estado para mudar esse quadro sinuoso de intolerancias e violéncias por

odio religioso.

4.3.2 Dos crimes para a Politica Piblica

O trajeto da denuncia de intolerancia religiosa sempre é um processo cansativo de
convencimentos, da pessoa sobre si mesmo, que é necessario buscar seus direitos e combater
0s ataques, e 0 convencimento da vitima sobre o Outro, policiais, o delegado e “outros” que
vao aparecendo pelo caminho. Ha nesse percurso uma série de obstaculos que mais fazem a
vitima desistir do que levar adiante o litigio, isto porque todos tentam convencer a vitima do
contrario, para minimizar o crime. Foi com esta sensacdo que ouvi Mée Patricia de lemanja
relatar os crimes de intolerancia religiosa que vinha sofrendo por parte de um vizinho do seu
terreiro de Umbanda e das dificuldades enfrentadas para conseguir, registrar um Boletim de
Ocorréncia e levar a denincia as raias superiores’?.

Méae Patricia relata um verdadeiro périplo para que sua denuncia fosse levada adiante.
Ela conta que assim que sofreu o ataque foi a delegacia e primeiro fez um Termo
Circunstanciado de Ocorréncia (TCO) na Unidade Integrada Pr6 Paz (UIPP) do seu bairro,
Outeiro, descrevendo as autoridades da delegacia como ocorreu a violéncia verbal no dia 05 de

junho de 2017. Por se tratar de crime discriminatorio o Boletim de Ocorréncia (BO) deveria ter

"2 Esse relato ocorreu durante o Seminario Diversidade Religiosa organizado pelo coletivo de afrorreligiosos de
Belém e o Comité Nacional de Diversidade Religiosa, antes vinculado ao Ministério dos Direitos Humanos. O
evento ocorreu nas dependéncias da Delegacia Geral de Policia Civil do Estado do Para nos dias 10 e 11 de outubro
de 2017.
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sido encaminhado para a delegacia especializada, a Delegacia de Combate a Crimes
Discriminatérios e Homofobicos (DCCDH), fato que ndo ocorreu. Ela mesma no dia 10 de
julho se dirigiu a DCCDH para fazer um novo registro de ocorréncia, descrevendo novamente
como se deu a violéncia verbal por parte de seu vizinho. Mas de acordo com ela, na DCCDH
foi “convencida” a fazer um termo de desisténcia se comprometendo a “proteger suas velas e
diminuir a quantidade de incenso utilizado na defumacéo para ndo prejudicar o vizinho e nem
sua comunidade”’®. Ela retorna a sua casa ja convencida de que nada mais adiantaria fazer, e a
sensacdo de impunidade e injustica sofrida permaneceria entre suas angustias. Somente depois,
em conversa com outros afrorreligiosos tem conhecimento do GT e pede ajuda a eles. Sdo 0s
membros do GT que a acompanham para fazer um novo BO e dendncias realizadas na ouvidoria
do SIEDS e no proprio CONSEP. No total foram 3 BO, sendo um primeiro no UIPP Outeiro e
2 na DCCDH. As agressdes ndo cessaram mesmo com as intimagdes sendo entregues ao vizinho,
muito pelo contrario, ameacas, sal na porta do terreiro, nos assentamentos de lemanja e Oxum
ocorreram na presenca dos policiais. Investigagdes e apuragdes ainda estdo em curso, mas ainda
ndo se tem um desfecho para o caso.

Esse caso de Méae Patricia de Yemanja foi emblematico porque as autoridades nas
delegacias que antes se furtavam a compreender o0 que estava a ocorrer em suas proprias
instancias de acdo, tiveram que participar das reunides do GT no CONSEP para que
compreendessem como se estrutura as violagdes de 6dio religioso, sobretudo no que tange as
religibes de matriz africana, quando nédo, ha a tendéncia de minimizar o crime. Delegados,
chefes de policia, policiais foram convidados a se fazerem presentes nas reunides do CONSEP,
no Seminério de Diversidade Religiosa, num processo pedagdgico e empatico de escuta, ja que
sdo justamente essas as reclamac@es por parte das vitimas de intolerancia, indisponibilidade de
escuta e repeticdo a exaustdo de fatos ocorridos, numa tentativa de convencimento, como disse
mais acima.

Identificar os crimes e buscar solugdes concretas dentro dos tramites legais que inclui a
Lei n®7.716/89 que define os crimes de preconceito, raca e cor, logo em seu Art. 1° diz: “Seréo
punidos, na forma desta Lei, 0s crimes resultantes de discriminagdo ou preconceito de raca, cor,
etnia, religido ou procedéncia nacional”; o Codigo Penal em seu art. 208: “Escarnecer de
alguém publicamente, por motivo de crenca ou funcéo religiosa; impedir ou perturbar ceriménia
ou pratica de culto religioso; vilipendiar publicamente ato ou objeto de culto religioso”, com

pena prevista de detencdo, de um més a um ano, ou multa e se ainda houver violéncia “a pena

3 Parte desse relato consta no Relatério final apresentado pelo GT ao CONSEP.
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é aumentada de um terco, sem prejuizo da correspondente a violéncia” é um dos objetivos mais
imediatos do GT, que tem acompanhado e dado suporte a varios pais e maes de santo que muitas
vezes se sentem acuados em espacos institucionais. No entanto, ha objetivos de longo e médio
prazo estabelecido pelo GT que atualmente se tornou um comité permanente Comité de Matriz
Africana, instalado no dia 28 de maio de 2019 sob a Resolugdo N° 14 de 29 de janeiro de 2019.

Da entrega do Relatério Final organizado pelo GT até a instalacdo do agora Comité
houve a construcdo de um conjunto de medidas que os afrorreligiosos consideram importantes
para a efetivacdo de mudancas no quadro de estigma, preconceito e intolerancia para com as

suas tradicOes. S&o elas:

1. Que este relatério seja enviado as seguintes autoridades: Governador Siméao
Jatene; Presidente do TJ/PA; Presidente da Assembleia Legislativa do Parg;
Procurador Geral do Ministério Publico do Para; Procuradoria do Ministério
Pablico Federal no Para; Secretaria da Igualdade Racial e Direitos Humanos
da Presidéncia da Republica.

2. QUE O IESP EM SEUS CURSOS DE FORMACAO PROMOVA A
Imediata inclusdo de matéria referente ao respeito as tradicbes de matriz
africana nos cursos de formacdo de policiais civis, militares, agentes da
SUSIPE, IML e DETRAN, para que o sistema de seguran¢a publica saiba
como lidar com povos tradicionais; para tanto, apresentamos uma ementa de
um curso, anexa a este Relatério;

3. Que a Delegacia de combate aos crimes discriminatorios e a Delegacia de
Homicidios, além de CIOP e Policia Militar e outras divisdes sejam
devidamente capacitadas para lidar com a questdo da diversidade religiosa,
especialmente com as religifes de matrizes africanas e com o Racismo de um
modo geral. ( curso , ementa anexa);

4. Que se dé ciéncia a Corregedoria da Policia Civil e a Promotoria de Controle
Externo das atividades policiais para investigacdo de possivel omissdo em
todos os casos relatados;

5. Que a Delegacia de combate aos crimes discriminatorios e Homofoébicos
seja desmembrada para garantir uma delegacia especializada de combate ao
Racismo em todas as suas formas, inclusive, Racismo religioso;

6. Que a Delegacia de combate aos crimes discriminatorios e Homofdbicos
tenha atribuicdo para investigar todos os tipos penais que se relacionam
diretamente com a intolerancia religiosa e racismo, salvo nas questfes de
crimes de Homicidio que devem ser investigadas pela Delegacia de
Homicidios;

7. Que a policia civil proceda ao imediato aprofundamento da investigacéo de
todos os casos de crimes ocorridos contra praticantes e adeptos das Religifes
de Matriz Africana, bem como a destruicdo dos seus templos e imagens,
mencionados neste Relatério;

8. Que a policia civil proceda a atualizacdo de seu sistema de registro de
denincia, incluindo os crimes de: ()racismo, ( ) Intolerancia Religiosa/ofensa,
() intolerancia religiosa /destrui¢do de objetos religiosos...., que esta conduta
seja extensiva a delegacia Virtual,

9. Que a Policia Civil proceda ao envio imediato das informacdes solicitadas
para a Delegacia de Combate aos Crimes discriminatorios e Homofobicos de
casos de racismo religioso de 2015 até a presente data, em carater de urgéncia;
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10. QUE o Tribunal de Justica do Estado do Pard possa repassar as
informacgGes dos processos tramitando no Tribunal de Justica do Estado do
Paré e no Ministério Publico do Para, que digam respeito aos crimes ocorridos
contra praticantes e adeptos das Religides de Matriz Africana, bem como a
destruicdo dos seus templos e imagens;

11. Que a Secretaria de Justica e Direitos Humanos através de setor
competente ofereca Apoio Psicossocial para as vitimas e familiares de vitimas
de intoleréncia religiosa, ou que vivam em situacéo de grave ameaca de vida;
12. Que a Secretaria de Justica e Direitos Humanos através de Gerencia de
igualdade racial ou setor competente ofereca Apoio financeiro para viagens
aos polos regionais SANTAREM, MARABA. ALTAMIRA e REDENCAO ao
GT de Matriz africana para coleta de maiores informacdes;

13. Que o Estado do Pard através de setor competente ofereca Apoio logistico
para teleconferéncias para contato com vitimas em outras regides do estado
do Para

14. Que o Governo do Estado, através de sua Secretaria ou Assessoria de
Comunicagdo promova anualmente Campanha educativa para a populacdo
contra Intolerancia Religiosa no Estado do Para e que o teor da campanha seja
discutido, previamente no &mbito do segmento antes de sua veiculagéo;

15. Que o CONSEP edite Resolugéo que direcionem as delegacias de policias
a notificarem a Ouvidoria do sistema de seguranca publica de todas as
ocorréncias que digam respeito a violacdo dos direitos dos integrantes de
Religido de Matriz Africana;

16. Que o Conselho Estadual de Seguranca Publica, através de Resolucao
proceda a criagdo permanente de Comité de combate a intolerancia religiosa;
17. Que o Conselho Estadual de Seguranca Publica PRORROGUE OS
TRABALHOS DO GT criado pela Resolugdo n® /CONSEP/2017, ATE A
EFETIVACAO DO COMITE PERMANENTE;

18. Que o Conselho Estadual de Seguranca Pablica edite Resolucéo para que
a Policia Civil isente do pagamento de taxas que lhe cabem na abertura de
espacos de Religido de Matriz Africana, bem como na licenca de atividades
festivas das Entidades, na forma do Art. 150, inciso VI, letra B da CF;

As 18 medidas apresentadas como metas e demandas exigidas ao poder publico a partir
dos 6rgdos competentes agregam exigéncias que envolve: reducdo da ignorancia com relacéo a
essas tradicdes, para tanto a execucao de cursos de formacéo e/ou capacitacdo; maior rigor nas
investigacOes e nas dendncias de intolerancia ocorrida dentro da prépria instituicdo de defesa
publica; mais transparéncia e acesso as informacdes para a conducdo de banco de dados que
dinamizem a realidade acerca dos crimes de intolerancia; apoio psicossocial as vitimas e apoio
financeiro para o Comité alcancar a extenséo do estado do Para e assim conduzir seus trabalhos
na erradicacdo da intolerancia e Campanha educativa para a populacéo em geral.

Entende-se que tais encaminhamentos € o come¢o de um trabalho que vem sendo
desenvolvido a mais de 20 anos pelo coletivo de afrorreligiosos, mas que a pratica ndo tem
surtido efeito considerando as variadas mudancas de governos. Os caminhos legais de ocupagéo
dos espacos publicos e a judicializagdo dos crimes tem sido a outra face mais contundente de

acdo que tem acontecido em cadeia, ou seja, em diversas cidades do pais. Christina Vital (2012)
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por exemplo enumera uma serie de organismos e ac¢des integradas no Rio de Janeiro para dar
conta dos crimes de intolerancia que tém tomado uma dimensdo mais armada a partir de faccoes
criminosas que atuam nas periferias e favelas do Rio. Em Belém, ainda néo é possivel fazer tal
correlacdo do crime organizado com 0s assassinatos, apesar de um dos casos ter apresentado
tais indicios.

Até que as medidas elencadas pela comissdo de relatoria do GT se tornem politicas
publicas ainda hd um longo caminho a percorrer, mas pode-se afirmar que os passos iniciais
foram dados, considerando que o GT se torou um Comité permanente, evidenciando que
disposicdes para a escuta e interesse em mudar esse quadro por parte da Secretaria de Seguranca
Publica tem reverberado. Importante elucidar que por Politica Publica entende-se um conjunto
de acdes promovidas pelo Governo ou Poder Pablico para solucionar ou dar conta de
determinado problema social. Toda politica publica advém de demandas e expectativas da
sociedade e, portanto, cabe ao poder publico de forma integrada ou ndo, elaborar planos e
medidas de garantias do direito a liberdade religiosa. Os diagnosticos e fundamentos
apresentados pelo GT em relatdrio destacam o carater técnico pelo qual a categoria politica
Povos e Comunidades Tradicionais de Matriz Africana de Belém tem se moldado para
atingirem suas metas, com a ubiquidade dos deuses e deusas, caboclos, espiritos e encantados

garantido suas protecdes e abrindo caminhos.

4.4 INTERVENCAO ARTISTICA E POLITICA: A EXPOSICAO NOS DE ARUANDA:
ARTISTAS DE TERREIRO

Na esteira da ocupacdo dos espacos publicos, das instituicdes publicas e privadas (de
carater publico), o povo de santo, o povo de terreiro tem buscado diversificar suas estratégias
politicas de atuacdo e de subjetivacdo de presenca na sociedade brasileira. E assim que a
Exposicdo NOs de Aruanda: artistas de terreiro adentra a esfera politica da construcéo e acao de
demandas de politicas publicas para as Comunidades Tradicionais de Matrizes Africanas na
cidade de Belém a partir da Arte, ou do Artevismo, conceito que trabalharei mais adiante.
Observava-se entre 0s membros das comunidades de terreiro o potencial artistico tanto dos
membros, quanto das obras e imaginario sacros de origem africana e afro-brasileira dentro do
terreiro, aliando-se a necessidade politica de ocupar espacos hegemonicamente brancos e

europeizados, como 0s museus. Ainda, a clara subversdo dos canones estéticos e mesmo
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profissional do que é ser ou néo artista.

“Nds de aruanda” é mais um desses momentos que devem ser compreendidos
como momentos de elaboracdo de muitas metéforas, exercicios de sintaxe e
morfologias a formarem graméticas que, diferentes das gramaticas classicas
dos idiomas dos senhores, presas as regras fixas. Sdo gramaéticas que,
guardando as caracteristicas da performance ritual, possuem sentengas
polissémicas, cujas estruturas encontram-se abertas e disponiveis para agregar
novas tradicdes que possam ser repetidas (ensaiadas e encenadas) e, sobretudo,
abertas ao improviso. E mais. A cada instante, possam ser ressignificadas,
ressemantizadas e, venham assim, a construir novos discursos, plenos de
polifonia. (DEUS, 2016, encarte)

Nos de Aruanda surge como um projeto vinculado ao NEAB Grupos de Estudos Afro-
Amazodnico (GEAM-UFPA) e do Grupo de Estudos e Pesquisa Rodas de Axé em detrimentos
de provocagdes e questionamentos de alunos e professores da disciplina Poéticas afro-
amazonicas da Especializacdo Educacdo para RelacBes Etnico Raciais em vistas a atender as
demandas da Lei 10.639/03. Desde o inicio, como seus idealizadores afirmam, era um projeto
em conjunto entre pesquisadores e Comunidades Tradicionais de Matriz Africana,
considerando que as relacGes entre eles sempre foram muito estreitas entre universidade e
terreiros, pesquisadores e povo de terreiros, e no futuro, artistas da universidade e artistas de
terreiros’®. O projeto logo ganhou contornos praticos: entre reunides e debates sobre arte e arte
afro-brasileira, a laboratorios de artes e cultura de terreiro para a construcao da Exposicdo NGs
de Aruanda: Artistas de Terreiro. A primeira exposi¢do foi inaugurada no dia 07 de margo de
2013 na Galeria Teodoro Braga e foi uma homenagem a Mae Doca, importante na memoria
historica das origens das tradicdes de matrizes africanas na Amazénia.

Como na citagdo mais acima da Professora Zélia Amador de Deus, o trabalho da No6s de
Aruanda é uma polifonia artistica, de sujeitos de terreiro que se descobrem artistas, de obras e
trabalhos que se reconhecem artisticos, num complexo jogo de afirmacfes positivas para o
publico em geral e mesmo para os seus. Nesse sentido, vale a pena retornar ao debate dos
significados e sentidos de arte afro-brasileira para situar o que a Nos de Aruanda enquanto
metafora e enquanto estratégia de ocupacao politica tem desenvolvido ao longo dos seus 6 anos

de existéncia e de resisténcia.

™ O que estou chamando aqui de artistas de universidade séo aqueles que possuem uma formagéo em artes
plasticas, visuais ou cénicas, sendo de terreiro ou ndo; e pessoas vinculadas aos terreiros, que sem a formagéo
universitaria se descobrirdo enquanto tal, artistas.
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4.4.1 Sobre arte afro-brasileira e arte/artistas de terreiro

Kabengele Munanga em seu artigo “Arte Afro-brasileira: o que é afinal?”” publicado na
obra “Mostra do Descobrimento: Arte Afro-brasileira”, uma colecdo em homenagens aos 500
anos do Brasil, tenta situar as concepcdes de arte afro-brasileira, 0 que evoca e quais 0s Seus
limites, considerando a abrangéncia do que o termo remete. Nesse artigo, didatico, histérico e
provocativo, afirma que ndo ha como pensar arte afro-brasileira sem situar o contexto histérico
no qual surgiu, ou seja, “sem considera-la em funcdo de uma época e de uma historia que portam
a marca de uma sociedade que foi arrancada de suas raizes” (MUNANGA, 2000, p. 99). Pensar
em termos conceituais a arte afro-brasileira € considerar a possivel despersonalizacdo dos
sujeitos durante o escravagismo, os valores recriados no novo mundo, as rupturas e
continuidades em termos de recriacdo dos elementos da arte africana no Brasil. Arte que na
Africa, em boa medida, foi interpretada como funcional, comunitéria e com fortes influéncias
dos espiritos ancestres sobre aqueles que as produziam.

O processo historico de descobrir essa arte afro-brasileira perpassa pela propria relacao
com a arte brasileira e de entender que africanidade constitui esta especificidade “arte afro-
brasileira”. Dai Munanga, em suas andlises, considerar um processo incessante de rupturas e
continuidades. Ele afirma que a “continuidade e a recriacdo de todos os elementos da arte
africana do Brasil ndo foram integrais, porque a totalidade de suas estruturas social, politica,
econbmica e religiosa ndo foi transportada ao Novo Mundo”. (ibid, p.100)

Diante esses pressupostos, o autor comeca a delinear algumas caracterizagdes acerca da
“arte afro-brasileira” produzida pelos negros escravizados: ha semelhancas fundamentais dos
santos catdlicos e orixas, o que segundo Munanga garantira uma linguagem plastica afro-
brasileira, que sem davida é religiosa, forjada pela repressao ideoldgica e politica. Vagner
Gongalves da Silva, seguindo este caminho de confluéncias entre os africanos e o catolicismo,
denomina inclusive a arte afro-brasileira de arte religiosa afro-brasileira, pois € claro nas obras
o0 entrelagamento entre sagrado, estético e profano.

Silva (2008) vai além ao dizer que “ha muito de ‘igrejas’ nos ‘terreiros’, mas também
ressoam nas primeiras muitas marcas de um jeito de pensar e sentir o mundo elaborado pelas
experiéncias dos terreiros”, o que implica uma estética de devocéo ajuizada nos imaginarios,
mitologias e certo utilitarismo dos objetos propostos por seus artifices/artistas que jamais seria
considerada “arte pela arte”.

Eliane Nunes (2007) fez um levantamento sobre a historiografia da arte afro-brasileira

durante o século XX a partir de trés nomes muito importantes: Raymundo Nina Rodrigues,
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Clarival do Prado Valadares e Mariano Carneiro da Cunha. Os trés abordaram a arte afro-
brasileira na tentativa de estabelecer suas fronteiras, suas linguagens estéticas e estilisticas, seus
significados e, sobretudo seus produtores. Segundo Nunes (2007) apesar da importancia destes
autores nos estudos das artes afro-brasileira, ndo ha consensos propriamente entre eles, o que
ainda nos dias atuais impossibilita um conceito fechado de arte afro-brasileira. O que ocorre, é
que cada um, ao seu modo e sua época se aproxima de caraterizagdes, concep¢des e mesmo
paradigmas acerca desta tematica.

Nina Rodrigues, conhecido na antropologia brasileira por ser um dos pioneiros nos
estudos das religides de matrizes africanas, no campo das artes e mais especificamente, das
artes afro-brasileira, também é considerado pioneiro. O artigo “As belas-artes dos colonos
pretos do Brasil: a esculptura”, publicado em 1904 compreende uma analise apurada de carater
descritivo de obras selecionadas, confeccionadas ou por africanos ou seus descendentes no
Brasil. Eliane Nunes (2007, p.110) ao analisar este artigo afirma que mesmo com seus ideais
racistas de cunho evolucionista acerca da inferioridade do negro, Nina Rodrigues consegue ter
um “bom” olhar sobre a arte negra, “a comecar pela adjetivacdo de arte com letra maiuscula”,
diferenciando-se do padrdo da época que considerava “Arte”, apenas as produzidas sob a rigida
tradicdo de origem europeia.

Raimundo Nina Rodrigues foi influenciado pelos métodos descritivos de obras de arte
dos médicos franceses Jean-Martin Charcot e Paul Richeu que também se utilizaram das artes
em seus estudos e do etnografo e funcionario do governo colonial francés Maurice Delafosse.
Com uma leitura idealistica ocidental sobre determinas obras, esculturas sobretudo, Nina
Rodrigues empregava uma descrigdo formal das pecas, na tentativa de explica-la, sobrepujando
0 aspecto iconografico e técnica aplicada em perspectiva com a arte produzida na Africa. Ainda
que valorando positivamente e de um senso estético apurado, é possivel ver suas concepcdes

racistas e inferiorizadas:

Mandam as regras de uma boa critica desprezemos as imperfei¢oes, 0 tosco
da execucdo, dando o devido desconto a falta de escolas organizadas, da
correcdo de mestres habeis e experimentados, de instrumentos adequados, em
resumo, da seguranca e destreza manuais, como da educagdo precisa na
reproducdo do natural. (RODRIGUES, 1988, p.163 apud NUNES, 2007,
p.112).

Ainda em suas observacdes, 0 que se torna pioneiro no trabalho de Nina Rodrigues quanto a
arte afro-brasileira é quando o autor imprime limites e critérios para este tipo de producédo

artistica, arbitrarios, veremos, mas que sé sera questionado a partir de 1950. Dessa forma, para
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Rodrigues, a arte afro-brasileira é feita por africanos ou afrodescendentes no Brasil, no contexto
ritualistico e de origem iorubana e fon. Esse establishment no campo da arte afro-brasileira é
justificado por tudo que este autor produziu sobre a temaética das religides afro-brasileira e suas
consideracdes e depreciacdes acerca dos candomblés de origem Banto.

O segundo importante autor € Clarival do Prado Valladares, médico de formacéo,
oriundo de Salvador, lecionou Historia da Arte na Escola de Belas Artes da UFBA em 1962.
Debrucou-se sobre a producéo artistica nacional, suas origens e influéncias. Mas foi nos anos
60 e 70 o periodo que mais produziu artigos na tentativa de qualificar e valorar os artistas de
Salvador e as produc6es enquadradas na chamada Arte afro-brasileira. Diferentemente de Nina
Rodrigues, alargou seu olhar, antes restrito a arte ritualistica, para producges de artistas eruditos
e populares. Podemos enquadra-lo como um entusiasta das artes em geral, junto com nomes
como Pierre Verger, Jorge Amado e Odorico Tavares (NUNES, 2007).

Uma das grandes contribuicdes de Valladares foi a sua postura politica na busca pelo
reconhecimento de artistas que simplesmente ndo apareciam ao cenario das artes local e
nacional. Elevou e ajudou na divulgacéo a partir de apresentacdes biograficas de artistas negros
como Hélio de Oliveira, de Mestre Valentim, de Biquiba Guarani, Jodo Alves e de Agnaldo
Manoel dos Santos, entre outros, assim como debrugou-se em pesquisas para descobrir a
participacdo de negros na producdo artistica da Academia Imperial de Belas Artes, no século
XIX e mais a fundo, preocupado em descortinar o0 “branqueamento” de artistas negros nos
séculos XVI1II no Brasil.

O trabalho de Clarival do Prado Valladares, segundo Eliane Nunes se torna importante
também do ponto de vista estilistico, da forma e contetdo, pois em suas analises das obras de
artistas que se utilizavam da temética afro-brasileira classificou-os em primitivistas e genuinos:
“os primitivistas eram referidos como artistas eruditos que se serviam do repertério afro-
brasileiro para suas obras”; 0s genuinos seriam os artistas populares, “desenha e pinta porque
acha bonito o que V&, e o faz do modo que lhe for possivel e Ihe pareceu mais préximo de uma
inequivoca intengdo consagratoria” (VALLADARES, 1962, p. 230 apud NUNES, 2007, p. 115).
Sendo um critico das artes afro-brasileira, bastante formalista e tecnicista, classifica as obras e
seus artistas em eruditos, populares e ritualisticos. Tenta enquadrar ou valorar as artes afro-
brasileira no mesmo patamar das demais artes, assim como seus artistas que claramente sofriam
preconceitos nos circuitos elitistas das artes. Assim como Nina Rodrigues, também acredita que
arte afro-brasileira so é arte afro-brasileira se feita por negros, esta era uma condicao.

Tendo como base de sua historiografia Raimundo Nina Rodrigues, o terceiro autor

apresentado por Eliane Nunes é Mariano Carneiro da Cunha. Ele € um reconhecido historiador
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da arte afro-brasileira a partir do momento que publicou um excelente capitulo sobre a tematica
no livro Histdria Geral da Arte no Brasil em 1983. Nunes (2007) afirma que ele avanca nesta
area quando aprofunda as discussdes conceituais, mantendo a classificacdo na arte afro-

brasileira entre: Ritualistica, Popular e erudita. Também, esteve empenhado em

desvelar a linha genético-formal de algumas iconografias que se repetem na
estatudria ritualistica de origem afro, estabeleceu um didlogo entre pegas
pertencentes a varios museus e cole¢des brasileiras. Estudou um grupo de oxés
de Xango e dois ibejis, um baiano e outro africano, relacionando as alteracdes
formais nas duas pegas com as respectivas ressignificacfes elaboradas no
Brasil (NUNES, 2007, p. 117)

Ou seja, Mariano Carneiro da Cunha segue a linha formalista da histéria da arte, em busca de
critérios de classificacdo e compreensdo dessa producdo plural e diversa com o contetdo e
técnica de matiz africano e afro-brasileiro em suas analises estilisticas. E dessa maneira que
chega a uma classificacdo dividida em quatro grupos:

1. Os que somente aplicam temas negros incidentalmente ou esporadicamente e poderiam
utilizar tanto referéncias indigenas ou quaisquer outras como estimuladoras de seus tra-
balhos artisticos;

2. Aqueles que utilizam temas afros consciente e sistematicamente, mas operam dentro
dos esquemas da arte ocidental, o que, para Cunha é 0 mesmo caso anterior.

3. Os artistas que se servem de temas e solucdes plasticas negras espontaneas e as vezes
de modo inconsciente;

4. Por ultimo, os artistas rituais, cujas obras sao realizadas para serem utilizadas nos rituais
das religides afro-brasileiras ...em que ao lado de reformulagdes individuais flui intacto
0 icone negro, carregado de um idioma que extrapola o individuo e fala dos valores
constantes de uma cultura, falando, nesta medida, também por todos” (CUNHA, 1983,
p. 1026). ®

Diante essa classificacdo é possivel inferir que os dois Ultimos grupos sdo 0 que mais se
aproxima do que Mariano Carneiro da Cunha verdadeiramente enquadraria como Arte Afro-
brasileira, ja que uma conceituacdo do autor, diferentemente de Clarival do Prado Valladares e
se aproximando de Raymundo Nina Rodrigues, uma expressao artistica que ou desempenha

funcdo no culto dos orixas ou trata de tema ligado ao culto, por isso, em sintese a arte afro-

> Essa uma classificacdo realizada por Mariano Carneiro da Cunha e foi compilada a partir do trabalho de Eliane
Nunes (2007, p.119) para fins de informagao e construgdo do argumento em analise.
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brasileira é religiosa e funcional. Mas também considera que é uma arte que pode ser
desenvolvida por ndo-negros, pois para Carneiro da Cunha a arte afro-brasileira, mais do que
uma identificacdo étnica € uma identificacdo cultural a brancos e mesticos, ou seja, essa arte
afro-brasileira toma uma dimenséo nacional, ja que se tornou “uma constante que permeia toda
a arte brasileira” (NUNES, 2007).

Um dos elementos que liga os trés historiadores que sistematicamente se voltaram para
entender a arte afro-brasileira estd no arcabouco artistico encontrado nos candomblés, nos seus
suportes materiais. Encontramos inclusive como fonte de suas variadas, formais e iconograficas
analises, as esculturas, em referencias as representagdes das divindades, sejam elas selecionadas
de dentro dos terreiros ou muitas estocadas em salas de apreenséo realizada pela policia a partir
das invasoes a terreiros de Candomblé desde o Brasil império e republica. Algumas esculturas
que serviram de objeto de analise inclusive se perderam (SALUM, 2017).

Das indumentérias, roupas e aderecos das divindades, dos pejis e assentamentos, dos objetos
materiais ritualisticos, das esculturas e estatuaria, entre multiplas possibilidades de formas e
estilos visuais, o terreiro € um celeiro diverso para a elaboracdo da arte afro, da criatividade e
criacdo do artista. No terreiro essa arte religiosa carrega além do principio estético e utilitario,
também o elemento sacro com que foi confeccionada, para isso, apenas os artesdos/artistas
entendidos do imaginario mitoldgico e simbélico do Candomblé é que conseguem produzir este
tipo de material. Mas, é bem verdade que muitas dessa materialidade religiosa dos candomblés
extrapolam os muros do terreiro, sendo visivel nos espacos publicos, nas casas das pessoas, das

galerias de artes e museus, nesse sentido, ha

didlogo do terreiro com o mundo que o circunda também possibilitou o
surgimento de uma arte ou de artistas cujas obras mantém uma relagédo de
proximidade com os principios estéticos deste sistema religioso, mas ao
mesmo tempo re-elaboram essa experiéncia em termos de uma nova
linguagem que em diferentes graus os afastam ou aproximam deste campo
religioso (SILVA, 2008, p 109)

A arte de terreiro e/ou artistas de terreiro estdo dentro do que se chama arte afro-brasileira,
mas conforme um emaranhado de debates e tentativas de conceituaces, arte afro-brasileira ndo
se restringe a arte de terreiro e/ou artistas de terreiro, mas o componente afro permanece como
nexo de ambas. E hoje, dado a quantidade de pesquisas sobre a tematica é possivel afirmar que
para ter o qualitativo afro deve-se ponderar “forma ou o estilo; as cores e seu simbolismo; a
temaética; a iconografia e as fontes de inspiracéo [...]” (MUNANGA, 2000, p.107)

A Nbs de Aruanda preocupada com esse debate mais amplo acerca da arte afro-brasileira
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esbocgou critérios para o que ela determina enquanto artistas de terreiro enquanto principio e
objeto que move sua identidade e razdo de ser. Assim, é possivel ver em uma chamada publicada

no Blog pessoal de um de seus idealizadores o seguinte texto:

O Grupo de Estudos e Pesquisa “Rodas de Axé”, com apoio do Grupo de
Estudos Afro-Amazénicos e da Casa Brasil Africa da UFPA, convida vocé,
membro de Comunidades dos Povos Tradicionais de Terreiros da zona
metropolitana de Belém e cidades vizinhas para participar do Projeto “Artistas
de Terreiro”, e para produzir arte, sentidos e sentimentos afro-amazonicos que
falem da cosmologia dos Orixas, Inkisses, Voduns, Cabocos, Espiritos e
Encantados, e dos valores preservados pelas tradi¢cbes afro-brasileiras na
Amazonia (ETETUBA, 2013, encarte)

E os critérios de participacdo da Exposicdo enquanto expositor é:

Ser de comunidade de terreiro iniciado ou néo, e trazer uma declaragdo de
pertencimento de comunidade de terreiro (de preferéncia assinada pelo/pai ou
pela mae de santo);

Apresentar um Pequeno Porta-folio (de 3 a 5 imagens/ textos/ Clipping ou
Catalogos sobre a sua produgdo artistica);

Assinar a carta de aceite declarando que conhece e aceita participar do projeto
"Artistas de terreiro”.

Observa-se que tanto a chamada da primeira Exposi¢cdo quanto 0s critérios de
participacdo ndo ha exigéncias quanto a expertise ou qualificacdo profissional do artista,
sobretudo no campo académico, o que também reflete 0 campo das artes afro-brasileira. Fala-
se das obras, das técnicas e estilo empregados, das influéncias e da linguagem e emocao
expressada e emanada, dai a compreensao das divisdes aplicadas sobre os artistas e suas obras:
arte erudita, arte popular e arte religiosa ou mesmo primitivismo ou genuino atavico. A questao
é que tais divisdes nem sempre contribui para a valorizacdo do artista, sobretudo quando este é
enquadrado como popular. De qualquer maneira, conforme pesquisas de autores acima
mencionados e de outros que se debrucaram sobre a temética arte afro-brasileira, como Roberto
Conduru (2007), Maria Heloisa Leuba Salum (2017) ha uma preocupacao na analise estilistica,
gue reconheceria artistas, inclusive os “sem nome”, e também no corpus simbdlico que
expressam.

Dessa maneira, podemos constatar da chamada inicial da Nés de Aruanda, que arte e
artistas devem comungar de um corpus religioso afro-amazénico, para alem da estética e
estilistica, mas nos sentidos e sentimentos que perpassam suas experiéncias e contatos com as
divindades de nagGes e ritos diversos presente neste espaco amazoénico. Ainda, uma demarcacao

de territério mnemanicos e material, que evidencie o retrato da resisténcia daqueles que fazem
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parte de tradicGes que sdo ainda perseguidos e que no espago publico estatuido pouco

reconhecido.

4.4.2 “Territorios da arte e territérios da resisténcia”: artivismo e militincia politica

Arte é politica sempre e, arte de terreiro é politica sempre, porque a gente é discriminado.
Os artistas de terreiros sdo discriminados. Nas nossas exposi¢es quem vai Sdo 0s amigos,
é 0 povo de terreiro. Mas os artistas, os ditos ‘grandes artistas ndo vao’, os grandes
curadores ndo vao, nao passam nem perto. O ato de vocé se dizer de terreiro e conseguir
botar um trabalho dentro da galeria, que é um espaco de branco, branco, belo e tal... vocé
conseguir isso, furar esse bloqueio, é uma atitude politica. (Jean Ribeiro, artista visual de
terreiro, 2018)

Alguns pesquisadores do campo das artes, seja com formacdo em artes ou na area de
antropologia e/ou sociologia das artes vem aprimorando o debate contemporaneo sobre os
sentidos das artes enquanto engajamento social e acéo politica. Sant’ana, Marcondes e Miranda
(2017) situam uma virada artistica politica desde as manifestacdes que ocorreram pelo mundo:
Ocupy Wall Street, Primavera Arabe, Os indignados na Espanha, as manifestacdes de junho de
2013 no Brasil etc. Manifestacdes de indignacdo da populacdo em geral em varios lugares do
mundo para contestar o poder, apresentar um contra discurso, montar outras narrativas a partir
da sociedade. Assim como as redes sociais serviram para conectar a todos, as artes nesse
momento foi um potente artificio para alcancar pessoas, multiplicar ideias e indignacdes. Mas,
como os préprios autores pontuam, tais perspectivas hoje das artes enquanto acdo politica é
fruto de um processo de mudangas e debates mais antigos (pontuam a criagdo do Centro George
Pompidou em Paris como um espaco de arte moderna e de vanguarda) dentro do proprio campo
das artes que questionaram: a prética artistica, a obra de arte, os museus, a estética, mercado e
consumo.

Os estopins de 2013 no Brasil possibilitaram a formacéo de varios coletivos de artistas
com propostas de mobilizar agdes e projetos que problematizem situacgdes reais, de problemas
reais a partir de seus proprios engajamentos sociais. A questdo que se coloca € a ocupagdo do
espaco publico, dos museus ou das ruas, das fachadas de prédios ou da via publica como
cenarios de encenagdo de performances diversas, no sentido que Paulo Raposo (2015) chama
de artificacdo da esfera publica.

Quando o artista visual Jean Ribeiro afirma ser a arte politica sempre, mesmo que ela
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nem sempre esteja a servigo dos menos favorecidos ou dos discriminados, evidencia que é
necessario penetrar esse territorio e subverte-lo, escrutina-lo e mostrar que ele pode sim ser uma
experiéncia mais igualitaria, mais dialdgica e didatica. Territério das artes e territorios da
resisténcia se interseccionam a partir da politizacdo das artes e da artificacdo das formas de
atuar politicamente, a partir de formas criativas de abordar a questdo da invisibilidade politica,
museoldgica e patrimonial das tradi¢cGes de matrizes africanas. Ha deslocamentos de territorios
formando um espacgo unico de praticas de sociabilidades, experiéncias artisticas e uma nova
forma de produzir artes ou projetos (SANT’ANA, MARCONDES E MIRANDA, 2017).

A No6s de Aruanda enquanto projeto, apesar de artistico é sobretudo politico. Tem a
preocupacdo ndo apenas de questionar o status quo dos museus, a que ou quem eles servem,
mas transformar suas estruturas branqueadas e etnocéntricas, que vai da formulacao dos editais
de pauta até as escolhas dos projetos que irdo a exposi¢ao no museu. A formacdo dos museus €
excludente até no formato fisico do espaco. Arthur Leandro (Taata Kinamboji) um dos
idealizadores do projeto, contou que tanto a primeira, quanto a segunda exposicao, 2013 e 2014
respectivamente, se deu a partir da solicitacdo de espaco de exposi¢do para realizacdo de Projeto
da UFPA, ou seja, eles entraram no espaco da Galeria Teodoro Braga enquanto instituicao
universitaria, mas que somente depois disso, eles passaram a concorrer nos editais de pauta
livre dos museus, a partir de proposta dos proprios artistas de terreiro, mas que nem sempre foi
conquistado de maneira tranquila. A Nés de Aruanda ja foi apresentada na Galeria Teodoro
Braga, IPHAN e no Centro Cultural da Justica Eleitoral do Para. No ano de 2018 n&do ocorreu
a exposicao, primeiro por falta de espaco e segundo pelo falecimento em maio de Arthur

Leandro.

4.4.2.1 Dos artistas e suas artes

Como dito acima, um dos critérios para participar da N6s de Aruanda é ser vinculado a
alguma comunidade de terreiro, sendo iniciado ou ndo. Para tanto exige-se no ato da inscricdo
uma declaracdo de pertencimento assinado pelo ou pela represente da comunidade, além de um
portfolio que apresente a obra. De acordo com uma das organizadoras do Projeto, Professora
Marilu Campelo, na pratica tudo foi realizado a partir da oralidade e das rela¢fes de confianca,
até porque, entre o0 povo de terreiro, o0 que vale é o que é dito, e apesar das diferencas, existe
uma rede em Belém em que todos se conhecem. Assim, quando alguém chegava com um

trabalho para expor e se dizia da casa de algum pai ou mée de santo, se confiava que aquela
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pessoa era daquela casa.

O critério desde o inicio era ser de terreiro, mas a ideia de pertencimento para alguns,
nem sempre era tdo clara, pois abre-se um leque muito grande de significados ja que ndo possui
a obrigatoriedade de ser iniciado. Sobre isso, por exemplo, uma das artistas que apesar de
conhecer e ser convidada a participar da exposicéo desde o inicio, sentiu-se em conflito consigo

mesma.

Eu conheci o Arthur Leandro em 2012 através de um projeto Mulheres Liguidas, um projeto
s6 de mulheres, fotografas, artistas visuais, s6 mulheres. Eu conheci ele durante esse
processo, ele participou de um bate papo, uma roda de conversa. Ai ele ja chegou falando
das gravuras que eram imensas, dos barcos, uma série de barcos que eu tenho. Barcos
nossos daqui da regido amazénica em xilogravura. Ele chegou falando que tinha gostado
muito das gravuras. Conversamos, eu ndo sabia quem era ele. A Isabela me apresentou.
Desde ai a gente comecgou a ter contato, trocamos e-mails, rede social. Ele comegou a me
marcar numa série de eventos. A Isabela falou de mim pra ele, que eu era artista, que eu
frequentava um terreiro, ai ele comecou a me convidar pro Nés de Aruanda. Na verdade,
era pra eu ter participado desde o primeiro, mas como eu tava naquela indeciséo se era
realmente isso que eu queria, eu achava que ndo era justo eu participar, porque eu ainda
nao tinha feito nada no terreiro, um obi... eu achava que sé o fato de eu frequentar ainda
nao era suficiente, entdo eu achava injusto com outras pessoas que ja eram. Ndo me sentia
a vontade, e disse ndo. Fui na abertura em 2013. Para 2014 ele (Arthur Leandro) me
chama de novo, ai novamente eu fico nesses dilemas e nao vou. E fugindo um pouco... do
saldo e da religido também, era um dilema. Uma coisa ia levar a outra. Em 2015, eu ja
tinha as coisas definidas, ja tinha feito um obi, j& tinha decidido que era isso que eu queria
seguir, chega de protelar isso, né? Ele me convida novamente. Quando langou em 2015, la
na UFPA, eu fui na reunido, eu ja sai de 14 sendo curadora da exposi¢do, com o objetivo
de montagem. (Glauce Santos, entrevista realizada em seu atelié Obatald Ninla, 29-03-
2018)

Mirian Rabelo (2014) ao etnografar primorosamente as feituras e enredos de pessoas que
passaram a construir suas relacbes no Candomblé, demonstra que a convivéncia se da a partir
de uma série de dimensdes da vida da pessoa, que vai da vizinhanga, a familia, a propria
multiplicidade que representa os espagos dos Terreiros, as divindades. Como esta autora pontua,
existe muitas pessoas, sobretudo filhos ou filhas bioldgicas de pessoas do Candomblé que tem
uma convivéncia nos terreiros, convivéncia estreita com os orixas ou caboclos, mas ndo sdo
necessariamente parte do terreiro. 1sso quer dizer que a nogéo de pertencimento tem a ver com
a convivéncia e proximidade, mas também com o sentimento de ser parte daquela comunidade
e da comunidade também o sentir como participe dela, ainda que os ritos iniciaticos ndo tenham
sido realizados.

A fala de Glauce Santos € bem emblematica no sentido de que, para ela pertencer a uma



164

comunidade de terreiro exigia ndo apenas frequentar esporadicamente ou ser simpatizante, mas
um envolvimento real a partir da feitura de determinados processos rituais, ainda que ndo fosse
uma iniciagdo propriamente dita. Glauce Santos sendo uma artista visual com larga experiéncia
na area (gravura, desenhos, instalac@es, etc), atuou em varios coletivos de artes, assim como
ganhadora de editais de pesquisa na &rea das artes. Antes mesmo da Nos de Aruanda ja havia
realizado trabalhos que comungavam o imaginario afro-amazonico, mas se denominar artista
de terreiro, para ela, exigia um grau maior de proximidade com o proprio terreiro. Sobre o0 seu

trabalho para a Nés de Aruanda, passado os seus conflitos iniciais

Me vejo como artista de terreiro, meu trabalho ele é muito sutil, porque tenho essa
preocupacao de ndo expor o terreiro, o sagrado, entdo eu procuro ser o mais sutil possivel,
de ndo expor nada que seja interno. Eu acho que por ter uma formagao artistica, ter um
conhecimento eu consigo passar isso dessa forma. Até quando eu fiz o video No trajeto das
aguas, sob o suco dos rios, eu procurei mostrar as aguas. Teve video, instalacdo e gravura.
No video, varias aguas: aguas de oceano, de rio, aguas calmas. Fala de mulheres sobre
divindades. (Glauce Santos, entrevista realizada em seu atelié Obatala Ninla, 29-03-
2018)®

Abaixo, algumas figuras das obras apresentadas pela artista na Nos de Aruada:

Figura 15 - Xilogravura apresentada em 2015 na Nos
de Aruada. Muzenza.
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Fonte: Arquivo de Glauce Santos, 2019.

76 Esse trabalho sobre As aguas foi exposto na Nds de Aruanda de 2016
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Figura 17 — Frame 1 do video arte "No trajeto das Figura 16 — Frame 2 do video arte "No trajeto das
aguas, sobre o sulco dos rios" apresentado na Nos de  4guas, sobre o sulco dos rios" apresentado na Nos de
Aruanda de 2016 Aruanda de 2016.

#

sulco-dos rios

Fonte: Arquivo de Glauce Santos, 2019.

Figura 19 - Obra instalagdo de caixinhas com objetos Figura 18 - Obra instalag@o de caixinhas com
que representam orixas das dguas. Nos de Aruanda  objetos que representam orixas das dguas. Nos de
2017, ocorrido no Centro Cultural da Justica Aruanda 2017, ocorrido no Centro Cultural da
Eleitoral. Justica Eleitoral.

Fonte: Arquivo de Glauce Santos, 2019.

Outro artista participante da Nés de Aruanda é Jean Ribeiro, gravurista. Hoje ele se
autodenomina artista de terreiro. Em conversa ele apresenta um pouco da sua experiéncia, a de
reconhecer que a nds de Aruanda o ajudou a se reconectar com a sua arte, ja que antes disso
estava a 7 anos sem produzir gravuras. Reconexdo essa que perpassa pelo retorno as tradi¢oes
de matriz africana de sua origem.

Eu sou um artista visual. Eu ndo me via numa igreja, num dado momento da minha vida
eu me vi numa encruzilhada: ndo andava pra frente, nem pros lados, nem pra tréas, eu
ficava ali naquele lugar. E como eu tenho essa coisa da ancestralidade, porque a minha
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familia vem do tambor de mina maranhense, eu sou maranhense, mas ignorei isso a minha
vida inteira, eu precisava ser iniciado no candomblé pra que minha vida seguisse. Naquele
momento o orix4 me chama, eu precisava disso. Eu ndo sou uma pessoa méa, uma pessoa
irresponsavel, eu s6 venho de uma tradicao diferente. Foi o terreiro que me trouxe de volta
pra arte, foi o Orixa que me trouxe de volta pra arte. E eu jamais vou virar as costas pro
Orixa. (Jean Ribeiro, entrevista realizada em seu atelié Obatal& Ninl&, 28.03.2019)

Ainda de como entrou na N6s de Aruanda...

Tem aquela histéria das entrevistas que ele fazia [Arthur Leandro], de analisar o curriculo,
se tu pertences realmente a uma casa. Eu ia participar com umas fotografias, ndo estava
afim de fazer gravuras. Mas o Arthur Leandro barrou as minhas fotografias, porque assim,
essas fotografias, mesmo a gente sendo abid, mesmo sem ter nada assentado na casa, a
Mametu 14, uma casa de Angola, ela permitiu que a gente participasse de uma feitura de
uma iad. Em alguns momentos, como eu era a Unica pessoa que tinha um celular mais ou
menos, eu fotografei algumas coisas pra ficar registrado, pra ninguém questionar que ela
ndo havia sido feita. Ela pediu pra ele fotografar. E ai eu fiquei com essas fotos, mas sao
fotos internas, ai fui barrado. Ai eu tava aqui em casa e me perguntei: e agora como vou
participar disso? Ai me deu uma ideia, eu tinha lido um livro de um inglés que tinha ido
na Africa nos anos 1930 e tinha itds de varios orixas, e tinha um itd bonito de ogum, em
que Ogum se transformava numa bigorna, e ai eu resolvi fazer umas bigornas em gravura.
Eu sei que eu fiz em um dia cinco bigornas. E mandei pra eles, tinha todo esse processo de
fotografar e mandar. Ai eles adoraram. E nisso eu também fiz as ferramentas de Ogum. E
ai as ferramentas acabaram virando a marca da exposi¢do naquele ano (2015). A gente
[Jean Ribeiro e Glaucia Santos] ficou de curador, montador, participante. E ai que a gente
entra na Nos de Aruanda. (Jean Ribeiro, entrevista realizada em seu atelié Obatal& Ninl4,
28.03.2019)

Jean Ribeiro expde, em duas situacdes diferentes, a importancia da N6s de Aruanda para
0 seu retorno as artes e o processo de escolhas para expor na galeria, daquilo que pode ou nao
pode. Fotografias que mostram feituras, ritos internos e secretos ndo podiam ser expostos, corria
o risco do repudio coletivo da comunidade de terreiro, assim foi barrado. Mas ao mesmo tempo,
o forcou a pensar subjetivamente a sua expertise na area da gravura vinculado ao universo
afrorreligioso, garantindo-lhe ndo apenas expor seu trabalho, mas também ter seu trabalho como

tema do cartaz de duas exposi¢des da Nés de Aruanda, 2015 e 2017 (figuras 20 e 21).



Figura 20 - Cartaz Exposi¢do Nos de Aruanda ano 2015. Gravura
tema de Jean Ribeiro.
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Fonte: Acervo GEAM, 2015.

Figura 21 - Cartaz Exposi¢do Nos de Aruanda ano
2016. Gravura tema de Jean Ribeiro.
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Fonte: Acervo GEAM, 2019.
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Por outro lado, existem aqueles que ndo estavam no campo das ddvidas de pertencimento
religioso, mas no transcurso de descobertas enquanto artistas. E o caso de Mametu Nangetu e
Mametu Muagilé, ambas sacerdotisas do Candomblé de nacdo Angola que expuseram seus
trabalhos na No6s de Aruanda. Em conversa com elas € possivel perceber em suas falas que
aquilo que elas viviam em suas comunidades, das experiéncias enquanto sacerdotisas na
construcdo de um patrimoénio material fundado na tradi¢cdo ndo reconheciam enquanto objeto
de arte, mas como objetos sagrados. Estar nos debates, oficinas e laboratorios de arte do Projeto
Nos de Aruanda as fez exercitarem o encontro de duas estéticas e duas praticas, a arte religiosa
de terreiro, num processo dialético de agéncia, causalidade, resultado e intengdo: das
sacerdotisas que se fizeram artistas e da obra religiosa que se tornou obra de arte. Mas como
essa materialidade sacra dos terreiros se transforma em objetos de artes e seus sacerdotes em
artistas? Antes de responder tais questionamento é necessario afirmar que nenhum pai ou mae
de santo apanhou um objeto sacralizado do terreiro e o transpds para 0 museu, houve uma

produgéo.

Figura 22 - Mametu Nangetu e Mametu Muagilé na abertura da Exposigdo Nés de
Aruanda de 2016.

Fonte: Lucivaldo Sena, 2016.

Sobre o processo de producdo, Marilu Campelo explica que foi um duplo processo
educativo, deles enquanto organizadores do evento, estudantes de artes visuais que trabalharam
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no projeto junto com as comunidades de terreiro. Toda a Nds de Aruanda teve que ter uma
dindmica diferenciada por causa da especificidade dos artistas que ali iriam expor. Nesse quesito,
“todos tiveram que decolonizar seus olhares”, saberes e modos de existéncia da arte enquanto

corpus constituido.

Primeiro, desconstruir a ideia de que artista era aquele que tinha formacéo, e isso foi
muito ajudado por conta do pessoal de artes visuais que trabalhava com o Arthur. O
préprio Rodrigo, Isabela do Lago, os bolsistas dele ajudaram muito na desconstrucéo da
ideia de arte. A outra, foi 0 convencimento de alguns pais e maes de santo de que o que
eles faziam em suas casas também era arte. Era constante vocé vé essa frase, o proprio
espanto deles: “eu ndo sabia que eu era artista ”. Vocé vé isso muito registrado. “Eu queria
fazer uma homenagem pro meu pai de santo que morreu ”, na linguagem artistica isso seria
uma instalacéo, pra ela era uma homenagem. Ela botou a cadeira dele, que era a cadeira
original do pai de santo, e fez um painel utilizando aqueles retratinhos, costuradinhos feito
patua. E fez um painel, e ai ela colocou toda a historia, guem era o seu pai, todo o contexto,
ficou lindo. Ganhou inclusive uma area de destaque. Entdo é uma percepcdo diferente, e
faria provavelmente no terreiro, num canto, essa homenagem. Como a questao da cadeira,
pra quem nao é de terreiro, € muito comum ter uma cadeira vazia dentro dos terreiros.
Aquela cadeira é de um pai ou uma mae falecido, é algo que ja existe, que ninguém mais
vai sentar naquela cadeira que ja é lugar de destaque. Entao ela pegou algo que ja existia
e levou pra dentro de uma linguagem artistica. Claro que orientada de como ela deveria
montar, de como ela deveria fazer. (Marilu Campelo, entrevista realizada em 01-02-2019)

A histéria da Cadeira, tdo emblematica nos terreiros € apenas uma histéria do processo
imanente dos codigos do sagrado que sdo deslocados do espaco do terreiro para o espaco da
galeria de arte. Mas houve situacGes em que determinada obra sé poderia ser exposta atras de
uma porta, pois a obra estava relacionada a Exu, e Exu como senhor dos caminhos deve ficar
localizado no lugar de passagem. Assim como teve sacerdote que chegava alguns dias antes da
montagem para visualizar o espaco e escolher que lugar seu trabalho iria ficar. Em todas as suas
participacOes ele escolhia os cantos, porque tudo o que produzia estava relacionado a cantos.
As negociages entre equipe técnica que estava preocupada com a disposicao espacial das obras
tinham que ser negociadas com as idiossincrasias das obras e artistas de terreiro.

Alfred Gell (2018) ao elaborar uma teoria da antropologia da arte afirma a necessidade
de observar as relagOes sociais que envolve “objeto” e agente social de uma forma muito
particular, o ‘artista’, ou seja, nessa relacdo artistica ha dois elementos que devem ser levados
em consideracdo: o indice e a abdugdo da agéncia, sendo o indice, visto ele proprio como o
resultado ou o instrumento da agencia social, quando aqueles que se autodenominam artistas

imprimem intencgdes e consciéncia aos objetos, a abducdo. As obras de artes apresentadas na
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Nos de Aruanda é um indice da agéncia dos sacerdotes ou sacerdotisas’’ tanto no processo de
fabricacdo quanto o seu uso simbdlico posterior nas galerias de artes.

Esses artefatos tém a capacidade de indexar suas “origens” em um ato de
fabricacdo. Qualquer artefato, por ser uma coisa fabricada, motiva uma
abducdo que especifica a identidade do agente que a criou ou originou.
Obijetos fabricados sdo “causados” por seus criadores, assim como a fumaca é
causada pelo fogo; objetos fabricados, portanto sdao indices daqueles que os
fabricaram. (GELL, 2018, p.55)

Cada objeto fabricado que se tornou objeto de arte, num processo subjetivo de sua
fabricacdo evidencia um conjunto de elementos idexantes, tais como: origem do artista, a
motivacao ou causacgéo, destino e posterior recep¢do do objeto de arte. Por exemplo, Mametu
Muagilé expds uma Unica vez na N6s de Aruanda, mais especificamente no ano de 2016. Ela

conta um pouco do processo de producédo do seu trabalho:

Eu era louca desde crianga, a gente ndo tinha boneca. Eu vestia garrafa pra fazer
boneca, mas ndo ficava na cintura, a gente vestia e caia tudinho. A Unica boneca que
eu ganhei foi minha av6 que me deu, mas ela quebrava. Eu botava em pé a boneca caia,
era de um material chamado mica, quebrava. Dava banho nela 0 maié saia a tinta.
Ent&o eu via a minha mée fazer boneca pra ela, néo fazia pras filhas. Ela costurava na
mao. Ai com o tempo eu disse que queria fazer boneca dos Inkices, aquela vontade de
fazer boneca dos Inkices. Ai fui pra Sdo Paulo e visitei o0 Museu Afro 14 no Ibirapuera,
ai: “olha o que eu queria fazer, ja tem feito aqui ”. Eu fiquei olhando porque nao pode
fotografar, mas eu dei 0 meu jeitinho. Eu fiquei encantada de ver o que eu queria fazer,
gue la tem todos os inkices, sdo pequeninhos, la tem uns 20 centimetros de altura. Tem
Preto Velho, Lembd, o mais velho, o mais novo, tem Cabila, tem todos os inkices, tem
Bamburucema, Dandaluda, tem todos arrumadinhos numa vitrine fechada. Como eu
vou fazer boneca que eu néo sei fazer boneca. Eu quero fazer os meus inkices de pano.
Ha tempos que eu vinha amadurecendo isso ai, mas eu ndo sabia talhar. Teve uma
menina gque passou por agui, uma pesquisadora, Isa Mota, entdo ela veio fazer uma
pesquisa das plantas, das curas e ai eu tinha comecado a fazer, ela me ajudou um
pouquinho, a fazer Micai& e outras coisas. E n6s comegcamos a fazer parte da Nos de
Aruanda. Me descobri como artista. Eu talhei uma primeira que ndo deu no meu dedo,
depois fiz uma grande, ndo é que deu certo? Eu ja fiz, ela ja era Bamburucema, fiz toda
a roupa, paramento, tudo pra exposi¢cdo NOs de Aruanda. De la pra cé eu so fiz essa
exposicao. Eu gosto de trabalhar com boneca, eu gosto de trabalhar com argila, mas
ndo sei como vai ser este ano [...] (Mametu Muagilé, entrevista realizada em 2018)

O trabalho de Mametu Muagilé (Figura 23) demorou a ser confeccionado, apesar de ter

sido idealizado a muitos anos. Demonstrar suas dificuldades evidencia também o caminho

" Importante ressaltar que ndo apenas eles, mas muito outros filhos e filhas de santo participaram das edi¢des da
Nos de Aruanda.
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percorrido de dificuldades, de ocupar o espagco do museu que a N&s de Aruanda enfrentou e
enfrenta até os dias de hoje, da garantia para um espaco de exposicao, do racismo institucional

explicito que a organizagdo presenciou, assim como 0 preconceito por ser “coisas de terreiro”.

Figura 23 - Obra apresentada por Mametu Muagilé na Nos de Aruanda de 2016.

Fonte: Selma Brito, 2016.

A Nos de Aruanda, idealizada e organizada por Arthur Leandro conjuntamente com um
coletivo da Universidade e das Comunidade Tradicionais de Matrizes Africanas que esta na
militdncia do movimento negro e da defesa das tradigdes de matriz africana surge como uma
forma de ativismo politico de ruptura ao bloqueio que os espagos museoldgicos possuem com
a arte afro-brasileira em Belém. Unir Arte e ativismo politico, forjando a nocdo de Artivismo,

cabe a essa realidade politica que se tentou fazer da arte. No artigo de Paulo Raposo Artivismo:
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articulando dissidéncias, criando insurgéncias, introdutério de um dossié sobre o tema,

Artivismo é conceituado da seguinte maneira:

Artivismo é um neologismo conceptual ainda de instavel consensualidade
guer no campo das ciéncias sociais, quer no campo das artes. Apela a ligacoes,
tdo classicas como prolixas e polémicas entre arte e politica, e estimula os
destinos potenciais da arte enquanto ato de resisténcia e subversdo. Pode ser
encontrado em intervencdes sociais e politicas, produzidas por pessoas ou
coletivos, através de estratégias poéticas e performativas, como as que André
de Castro tem vindo a prosseguir. A sua natureza estética e simbdlica amplifica,
sensibiliza, reflete e interroga temas e situa¢6es hum dado contexto histérico
e social, visando a mudanca ou a resisténcia. Artivismo consolida-se assim
como causa e reivindicagdo social e simultaneamente como ruptura artistica —
nomeadamente, pela proposicdo de cenérios, paisagens e ecologias
alternativas de fruigdo, de participacéo e de criagdo artistica. (RAPOSO, 2015,
p. 05)

A natureza da No6s de Aruanda se origina em formas politicas de valorizagdo de um
patriménio que é cotidiano nos terreiros, mas esquecido e rejeitado pela sociedade em geral.
Patriménio material esse que também é patrimdnio da nossa construcdo identitaria. Por isso
como o autor bem pontua em suas aproximacdes conceituais, arte de terreiro é para refletir,
sensibilizar e interrogar o publico expectador, tanto que a organizacao para abarcar as multiplas
expressOes artisticas que se inscreveram tiveram que qualificar as obras de Poéticas afro-
brasileira, um termo mais amplo. Sendo exposto e visto: esculturas, instalacGes, acdes poéticas,

performances, videos, desenho, pintura, gravura, fotografia, artesanato.

Figura 24 - Fluxo de bengdo, de Tainah Jorge, apresentado na Nos de Aruanda de 2016.
q ! 7
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A nbs de Aruanda ndo se cerra aos espacos dos museus, € mais ampla e sem fronteiras
estéticas e politicas. Esvai-se para as ruas, para a critica classica e mordaz, da provocacgéo a
dialogia, de um plano didatico informacional para a criatividade libertadora de formas,
conteddos e estilos. Na figura acima, Tainah Jorge se utilizou da técnica do lambe lambe, que é
uma arte de rua, nesse trabalho mostrado na figura 20 ela usa o esténcil. Fluxo de Bengéo €
uma critica a nossa Justica, por isso traz Xang0, o orixa da Justica. Mas esse lambe lambe seguiu
por diversos pontos emblematicos da cidade. Outros trabalhos/projetos também foram
apresentados seguindo essa logica da intervencao artistica, social e politica nas ruas da cidade.
Tanto no territorio das artes, quanto no territério afrorreligioso, a Nés de Aruanda representa

resisténcia, forma criativa de construir novos espacos de luta.
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5 “SAI” RELIGIAO, “ENTRA” TRADICAO: REFLEXOES SOBRE A CATEGORIA
POLITICA POVOS E COMUNIDADES TRADICIONAIS DE MATRIZ AFRICANA

Ha um esforco coletivo entre a militancia das tradigdes de matrizes africanas, denomi-
nadas ora de religiGes afro-brasileiras ora de comunidades tradicionais de matriz africana em
direcionar o debate publico politico. Nesse aspecto, eles se colocam como a representacdo do
povo de terreiro do Brasil, preocupados em construir uma agenda politica efetiva de defesa das
suas tradicdes. Em ambito federal isso surtiu efeito, considerando todo o material produzido,
o0s debates em conferéncias, reunides e audiéncias com o poder publico, mas que seus desdo-
bramentos em dmbito estadual e municipal nem sempre foram factiveis de concretude, o capi-
tulo anterior evidencia as desventuras da militancia afrorreligiosa na cidade de Belém.

O presente capitulo tem objetivo apresentar um debate que € base a0 mesmo tempo
paralela (no sentido de que néo interfere na agdo) do que acontece no cotidiano do movimento
afrorreligioso na cidade de Belém e como veremos, também em outros estados da federagéo.
Entender os processos estratégicos da atuacdo dos militantes das religiGes de matriz africana
perpassa pelo entendimento do que subjaz os seus dominios ideoldgicos e concepcdes de pro-
jeto sociopolitico. Para tanto fago um debate tedrico apoiado em dados de campo sobre a cons-
trucdo da religido enquanto categoria antropoldgica nos estudos das religides Afro-brasileira e
de como no atual contexto esta categoria se torna indcua e perniciosa em determinados contex-
tos para 0s usos politicos do povo de terreiro, 0 mesmo acontece com o uso do termo Tradicdo
e sua extensdo a partir da categoria politica Povos e Comunidades Tradicionais de Matriz Afri-

cana.

5.1 RESSEMANTIZACAO E DESLOCAMENTO DE ANTIGAS CATEGORIAS: DA
RELIGIAO PARA A TRADICAO OU SOBRE O QUE E POLITICAMENTE VIAVEL

Logo na primeira parte dessa tese abordei brevemente minha participacédo na Plenaria
Nacional de Povos e Comunidades Tradicionais de Matriz Africana e de Terreiros (PNPCT-
MAT) nos dias 15 e 16 de marco de 2018 durante a realizacdo do Forum Social Mundial na
cidade de Salvador Bahia. Naquele contexto queria expor a atuagéo politica de Mametu Nan-

getu nas suas articulagbes com seus pares na consecucao de uma agenda politica para encami-
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nhamentos em vérias instancias da sociedade, agora, aqui nesta sessdo, retomo um outro espec-
tro do que ocorreu nesta Plenéria, mais especificamente no final dela, no dia 16 de marco no
periodo da tarde, ja nas finalizacdes do evento.

Um dos objetivos da realizacdo desta PNPCTMAT além de tentar reunir o maximo de
liderangas de terreiros para unir forgas em &mbito juridico e institucional frente ao crescente
nimeros de ataques contra suas tradicdes, estava a elaboragdo de uma Carta Manifesto’® do
evento, para ser apresentado a diversas institui¢des nacionais e internacionais’® para cobrar do
Estado um posicionamento mais explicito acerca da violéncia a que tanto adeptos quanto 0s
espacos religiosos estavam sofrendo a partir da tipificagcédo intolerancia religiosa. Para os afror-
religiosos ali reunidos o Estado estava (e continua) omisso, em alguns casos até sendo conivente
aos crimes de intolerancia, a partir do momento que as instituicdes de Seguranca Publica e
instituicBes juridicas tem tido dificuldades em tornar a queixa crime em crimes propriamente
tipificados de discriminacdo religiosa ou racismo.

A proposta metodoldgica pensada em conjunto durante as videoconferéncias ocorridas
meses antes da realizacdo da PNPCTMAT era de que o evento contaria com representantes de
cada Estado da Federacdo, e os eixos das discussdes deveriam abarcar as preocupacfes mais
urgentes que atravessavam a todos. Deram uma atencdo maior aos casos de assassinatos que
ocorreram no Paré, sobretudo ao Grupo de Trabalho que estava sendo formado dentro do Con-
selho Estadual de Seguranca Publica. Mas também era preocupacédo de todos ali presentes as
eleicBes presidenciais que estava para ocorrer naquele ano, e quais representantes politicos de-
veriam 0s representar, considerando que 0s poucos direitos conguistados para seus segmentos
durante os governos Lula-Dilma estavam, na percepcao deles, em ameaga, ou mesmo em pro-
cesso de extincao, a depender do futuro politico do pais. Dai uma mesa sobre analise de con-
juntura para esclarecer o contexto politico pelo qual todos estavam passando.

Eram assuntos pessoais, de rituais, mas também angustias e preocupac@es. O evento foi
curto para o tanto de debate que eram necessarios com todos aqueles afrorreligiosos ali reuni-
dos. Discussoes e divergéncias acaloradas também ocorreu, assim como muitas alegrias e sor-

risos quando compartilhavam saudacdes as suas divindades, com muitos cantos e batuques.

8 A carta esté disponivel na parte dos Anexos desta tese.

A exemplo da Peticdo enderecada a Corte Interamericana de Direitos Humanos para denunciar o Estado
brasileiro por omissdo estatal frente aos casos de racismo religioso, discriminacdo e intolerancia religiosa. Mais
informacdes em https://umbandaead.blog.br/2017/10/28/religioes-de-matriz-afro-peticionam-denuncia-ao-brasil-
a-corte-interamericana-de-direitos-humanos/ acessado em 31/07/2019.



https://umbandaead.blog.br/2017/10/28/religioes-de-matriz-afro-peticionam-denuncia-ao-brasil-a-corte-interamericana-de-direitos-humanos/
https://umbandaead.blog.br/2017/10/28/religioes-de-matriz-afro-peticionam-denuncia-ao-brasil-a-corte-interamericana-de-direitos-humanos/
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Xang0, orixa da justica foi bastante mencionado, nas mais diferentes nac¢@es, sob variados pon-
tos. Todos ali muito dispostos para o debate e/ou combate como alguns preferiam, pois, seu dia
a dia para a defesa daquilo que diziam terem sido escolhidos, nunca foi facil.

Com o horério bastante estendido e sem ter conseguido cumprir com toda a programacao
com o merecido tempo de debate com o publico, a organizacdo da PNPCTMAT sob o comando
do Coletivo de Entidades Negras (CEN) de Salvador achou por bem prosseguir o turno da tarde
do dia 15 de marco de forma mais pragmatica, ou seja, condensar duas mesas e formar uma, ser
mais exigentes com o tempo de fala para que pudessem ao fim conseguir ler e discutir a Carta
Manifesto que estava sob a incumbéncia do advogado Hédio Silva ja conhecido de todos ali.

Por volta das 16 horas uma nova coordenacéo de mesa foi formada, agora para os enca-
minhamentos finais da PNPCTMAT. Marcos Rezende como um dos organizadores do evento
estava nesta coordenacdo e chamou o advogado Dr. Hédio Silva para que expusesse 0 docu-
mento formulado. Era visivel a inquietude de todos, primeiro pelo horério e por isso ja um certo
esvaziamento do auditério; pela importancia deste documento no que concerne o seu poder de
legitimacdo de a¢des futuras; alguns ali presentes também estavam ansiosos pelo término desta
Plenéria, pois no mesmo dia haveria uma programacao no Estadio do Pituacu com a presenca
do Ex-presidente Luiz In4cio Lula da Silva e também com a presenca de afrorreligiosos para
recepcionar o evento de magnitude macro do Férum Social Mundial. Diante desse cenario,
acordou-se que primeiro seria realizada a leitura do documento e, somente ao fim, todos pode-
riam fazer interferéncias, observacdes ou reclamacdes sobre o texto.

Mas ja conhecendo como os afrorreligiosos séo, alguns interrompidos ocorreram du-
rante a leitura, e de maneira incisiva o leitor os lembrando do acordado. Mas os “burbirinhos”
da plenaria era perceptivel e permaneceram, sobretudo quando dos termos religido de origem
africana, religido afro-brasileira, origem africana e indigena, umbanda e seus derivados. Es-
sas eram as palavras que ao serem lidas provocaram comentarios paralelos. A leitura terminou
e comecgou-se o debate, com inscrigfes para aqueles que desejam fazer alguma observacéo.

Com a palavra o primeiro inscrito:

Alexandre de L’Omi L’Odo, sacerdote de Jurema Sagrada, Pernambuco - Parabe-
nizo Dr Hédio pelo texto, a carta ficou altamente representativa pra todos nés. O
ponto gque eu tenho pra incluir nesse processo é muito pequeno, muito pouco. O
ponto ai da carta e que a gente tava conversando aqui, companheiros e compa-
nheiras do nordeste, é que nas discussdes nacionais do povo de terreiro, nao pode-

mos deixar de citar as religides afro-indigenas, porque nds somos Jurema, SOmos
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Terecd, uma gama de mais de 26 denominag6es no mapeamento de 2010 do MDS
de nomenclaturas de religides de matriz africana e indigena. NG6s somos um povo
afro-indigena, eu sou de Pernambuco, sou da Jurema Sagrada, sou do Candomblé
também, entendeu? Entéo pra gente é importante... Eu sugiro que inclua a Jurema
Sagrada, que é uma religido fortissima nesse nordeste, ela tem que esté represen-

tada.

Hédio Silva - A ideia é a seguinte, todos devem se sentir incluidos no documento,
a ideia, entretanto como eu disse € buscar uma denominagéo a mais inclusiva pos-

sivel.

Paulo D’aruanda, Sacerdote de Tambor de Mina de Sdo Luiz do Maranhao - A ques-
tdo toda, no texto € quando chega Umbanda e suas derivagdes... ai nds precisamos
saber quais sé@o as derivacdes. E uma outra coisa, com todo respeito que o senhor
merece e peco agd, mas nos de Mina no Maranhao ainda ndo nos achamos ai nesse

texto.

Hédio Silva — N6s dissemos aqui Povos e Comunidades Tradicionais de Matriz
Africana e de Terreiro exprimem o conjunto de vertentes da cultura e da religiosi-
dade herdada dos africanos e também dos indigenas, a exemplo da Umbanda, Ju-

rema, Tambor de Mina e demais segmentos religiosos irmaos.

Nesse momento todos falaram ao mesmo tempo, sendo interrompidos como uma chamada de

atencdo por Hédio Silva que diz:

No6s temos um problema que vamos ter que resolver, se nds formos até a ultima
consequéncia nessa indicacdo da nomenclatura, nos teremos o desafio de citar a
nomenclatura todas da Umbanda, da Quimbanda, do Batuque, do Omolocd, entéo
por isso, por isso, nos estamos tentando ter esse guarda-chuva. Aliais nosso evento

se chama Povos e Comunidades Tradicionais de Matriz Africana e de Terreiro.

Alguém da mesa plenéria sugere que os insatisfeitos com a nomenclatura anotem no
papel suas sugestdes de nomenclatura, para que a plenaria pudesse continuar, no entanto Dr.
Hédio Silva diz que essa € a Unica discordancia da Plenéria, ou seja, ndo ha outro ponto de

discussdo a ndo ser quando envolve nomenclatura, denominagéo ou termo que os define. E
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nesse momento muitos riram. Mae Venina, sacerdotisa de Mina de S&o Luiz do Maranh&o pede

a fala:

Quando cheguei na comissao nacional de Povos e Comunidades Tradicionais,
CNPCT, a pauta, era 0 que mais me incomodava: e 0s outros... fomos construindo,
e 0 que eu gostaria de falar com o Dr Hédio sobre a questdo Religido. Em termos
juridicos a gente sabe que isso ndo vai valer nada, com relacdo a intolerancia re-
ligiosa. Mas quando ta Povos e Comunidades Tradicionais, nos cabe 0 6.040 (sobre
o Decreto de Lei 6.40), que nos agrega, enquanto eu me autodenomino afro-indi-
gena, seja la o que for... Ontem um rapaz me falou em Cassupé, uma derivacéo....
Entdo tem que fazer uso de Povos e Comunidade tradicionais de matriz africana
ou indigena, mas ai ja é outra briga. Essa é uma carta pra gente mas tem que ter

uma viséo técnico juridico.

Hédio Silva - Eu vou até aproveitar esse gancho. Do ponto de vista técnico-juridico
a nomenclatura ¢ Religido. E o que diz o Estatuto da igualdade racial, € o que diz
os tratados que o Brasil assinou. O decreto que menciona as Comunidades Tradi-
cionais esta a baixo da lei. Do ponto de vista juridico esta a baixo da lei. Mas acho
gue o pacto aqui é outro. NOs podemos elencar aqui todas as nhomenclaturas que
noés lembrarmos, mas precisamos saber como assumir o risco politico, ndo é con-
ceitual de nos reconhecermos, o reconhecimento reciproco t4 dado, o risco é poli-
tico de ndo lembrar de uma ou outra nomenclatura do interior do Tocantins que
vai ler o documento que nao vai se sentir contemplado nele. E nés queremos juntar
areligido, n6s queremos agregar. Essa coisa do ketu, banto do ponto de vista iden-
titario é 6timo, mas do ponto de vista politico isso prejudica a religido.

Diante das discussoes, foi acordado em anotar todas as sugestdes de alteracdes e fazer a
modificacdo no limite de agregar mais do que excluir, ser o mais amplo possivel nas nomen-
claturas ainda que fosse resguardada o minimo das singularidades. Um grande desafio. Termi-
nou-se o debate e o advogado Hédio Silva se comprometeu em concluir a carta conforme os
debates e consensos alcancados.

No dia 29 de margo de 2018 chegou em minha caixa de e-mail a Carta de Salvador, a
carta manifesto como resultado das deliberacGes coletivas do PNPCTMAT e nela é possivel ler

“religiosidade herdada dos africanos e também dos indigenas, a exemplo da Umbanda, Jurema,
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Tambor de Mina e demais segmentos religiosos irmaos”, ou ainda “religides e tradigdes afro-
brasileiras” ¢ “Povos ¢ Comunidades Tradicionais de Matriz Africana e de Terreiro”.

O debate transcrito acima sugere uma gama de analises, mas irei me centrar na querela
terminolodgica pelo qual o presente capitulo tem por objetivo. De antemao, afirmo nédo ter uma
solucdo para este problema, que mais me parece de carater técnico, ou seja, de viabilidade po-
litica e juridica, do que identitario, j& que a forma como os afrorreligiosos se autodenominam
depende da sua identidade ritual, sua nacdo. Assim, se vocé for a qualquer terreiro, enquanto
comunidade Unica, singular, aquele terreiro ird se auto identificar como um “terreiro de can-
domblé” ou “uma casa de umbanda”, uma “roca de pajelanca” etc.

Esse debate terminoldgico ndo é recente, nem prerrogativa dos afrorreligiosos. Na an-
tropologia mesmo ha um interminavel debate acerca de qual categoria utilizar, eu mesma nesta
tese faco uso de maneira indiscriminada e intercambiavel de varias categorias para me referir a
essa coletividade de sujeitos, é proposital. E possivel mapear no texto religies afro-brasileiras,
religiGes de matriz africana, povos e comunidades tradicionais de matriz africana, Candomblé.
Ao longo de toda a literatura dos chamados estudos afro-brasileiros, sempre se criticou um ou
outro termo, mas nunca se debrucaram a elaborar uma critica profunda propriamente, nem es-

tabelecer padrdes de categorias, talvez nem caiba.

A expressdo religides afro-brasileiras revela, portanto, uma preocupacao te6-
rica marcada essencialmente pelo carater singular e local do fenémeno, e pela
pouca importancia atribuida a critérios mais universalistas. Simultaneamente
“afro” e “brasileiro”, definidas como uma jung¢ao entre “culturas” distintas, ou
ainda como culturas hierarquicamente dispostas, essas religides tradicional-
mente sdo pensadas através de uma associa¢do com o significado que teria a
nacionalidade brasileira. (BIRMAN, 1997, p.78)

Na mesma linha, mas num periodo que Banaggia (2014) considera de virada sociopoli-
tica desse campo de estudo, pois as religides afro-brasileiras passaram a ser analisadas sob a
perspectivas das suas relacdes com a sociedade envolvente, esta o trabalho de Yvonne Maggie,
gue data dos anos de 1970, e nele, a autora também faz criticas ao modelos de analise realizados
até a presente data e como a nomenclatura genérica religides afro-brasileira é fruto de uma
percepgao evolucionista e sincrética do que essas religides representavam. Segundo ela, “o pro-
prio nome genérico para denomina-las expressa essa visdo de uma religido sincretizada. Afro,
pois tinham tracos africanos. Brasileiros, pois apresentam tragos catolicos, espiritas e indige-
nas” (MAGGIE, 2001, p.13).

Uma abordagem mais atual dos estudos afro-brasileiros na Antropologia tem se utili-

zado da expressdo “religides de matriz africana”. Autores como Gabriel Bannagia (2014) e
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Marcio Goldman (2015) que vem trabalhando uma perspectiva transformacional dessas religi-
Oes na atualidade, escolheram primar pelo termo matriz por seu carater genealdgico, generativo
e matematico. Assim Goldman por exemplo justifica e argumenta sua preferéncia pelo uso da

expressao religides de matriz africana, pois segundo ele

o termo “matriz” tem a vantagem de poder ser entendido, simultaneamente,
em seu sentido de algo que “da origem a alguma coisa” — 0 que respeita, além
de utilizar, o uso nativo, sempre preocupado em relacionar essas religifes com
uma Africa que ndo acredito ser nem real, nem imaginaria, nem simbdlica,
mas dotada de um sentido existencial — e em seu sentido matematico ou to-
poldgico (“matriz de transformagdes’), que aponta para o tipo de relacdo que
acredito existir entre as diferentes atualizagGes dessas religides e, a0 mesmo
tempo, para 0 método transformacional que penso necessario para seu trata-
mento analitico. (GOLDMAN, 2015, p. 644-5)

O argumento de Marcio Goldman vem na esteira da construcdo politica da categoria
Povos e Comunidades Tradicionais de Matriz Africana pelo qual Mé&e Venina fez questao de
lembrar no debate, pois ambos aludem uma relacéo direta dessas religiGes praticadas no Brasil
com a Africa, de onde foi originaria, e a nogdo de matriz como a fonte, que se irradiou, ainda
que de forma transformada para diversos lugares do mundo.

No entanto é preciso deixar claro que a categoria Povos e Comunidades Tradicionais de
Matriz Africana € uma categoria discursiva forjada enquanto estratégia politica de luta contra a
intolerancia religiosa e para obtencdo de direitos especificos. O marco legal desta categoria
discursiva esta no Decreto 6.040/2007 que institui a Politica Nacional de Desenvolvimento
Sustentavel dos Povos e Comunidades Tradicionais. Este decreto é resultado da mobilizacéo
de um debate mais ampliado acerca das comunidades tradicionais no ambito da defesa, conser-
vacdo, difusdo e protecdo da cultura tradicional e popular e por isso alude um debate internaci-
onal do qual o Brasil € signatario, vide as recomendacdes da UNESCO na reunido de 1989, a
Conferéncia da Organizagéo Internacional do Trabalho de 1989 aprovando o Convenio 169
sobre Povos Indigenas e Tribais que passa a adotar o termo “povos” como forma de designar
pertencimento subnacional e posteriormente a Convencéo da Unesco sobre Salvaguarda do Pa-
trimbnio Imaterial ocorrida em 2003. Tais mecanismos internacionais colocam em questéo,
como afirma Paula Montero (2012, p.88), “a matriz de integragdo social em torno da qual se
dard a reacomodagdo das diferencas”, que no Brasil sempre se deu a partir de politicas assimi-
lacionistas, sincréticas e da miscigenacédo racial. Ou seja, ha uma mudanca de percepg¢do da

diversidade que existe em nosso pais, do qual vai subsidiar todo o debate politico dos direitos



181

sociais, direitos culturais e civis dessas populagcdes que sempre estiveram a margem das politi-
cas publicas do Estado.

Para Mariana Ramos de Morais e Juliana Gonzaga Jayme (2017) que fizeram um levan-
tando acerca da construcéo politica da categoria discursiva Comunidades Tradicionais de Ma-
triz Africana houve um alargamento da nocdo de povos no proprio Decreto 6.040/2007, que
antes era restrito a povos indigenas e aos quilombolas, possibilitando ao movimento afrorreli-
g10so € a0 movimento negro “se apropriar dessa expressao como uma estratégia discursiva na
construcdo de sua identidade, no momento em que a pauta da diversidade cultural estava em
voga” (MORALIS; JAYME, 2017, p. 277). Ainda, continuam as autoras, essas nomenclaturas
vao sendo modificadas conforme o proprio entendimento semantico e politico dos termos ao
longo dos anos. Nos documentos oficiais que vao sendo langados conforme os debates politicos
nos espacgos conquistados nos governos Lula (2003-2006 e 2007-2010) com a criacdo da Secre-
taria Especial de Promocgéo da Igualdade Racial (SEPPIR) e no primeiro mandato de Dilma
Rousseff (2011-2014), vé-se no inicio a denominacdo religides de matriz africana, depois o
termo Comunidades de Terreiro, em 2009 com o Plano Nacional de Promocao da Igualdade
Racial, Comunidades Tradicionais de Terreiro; 2013 no | Plano Nacional de Desenvolvimento
Sustentavel dos Povos e Comunidades Tradicionais de Matriz Africana, o termo que passa a
ser usado é Povos e Comunidades Tradicionais de Matriz Africana.

Nesse ultimo termo, a palavra religido desaparece, inclusive na sua definig&o.
No entanto, se faz presente a ideia de Roger Bastide (1995) de que os terreiros
constituem uma pequena Africa. E mesmo a interpretagio de Abdias do Nas-
cimento (1980, p. 101), para quem os terreiros funcionam como efetivos cen-
tros de resisténcia cultural africana. Destacamos também que ndo ha mencgéo
alguma a palavra religido em todo o Plano, o que pode sugerir uma nova mu-
danga na estratégia do movimento afro-religioso, somado ao fato de adotarem,
mas ndo sem disputas e entraves, a expressdo povos e comunidades tradicio-
nais, pelo menos no que diz respeito as politicas pablicas aqui mencionadas.
(MORAIS; JAYME, 2017, p.279)

No | Plano Nacional de Desenvolvimento Sustentavel dos Povos e Comunidades Tradi-
cionais de Matriz Africana desaparece o termo religido enquanto categoria de identificacéo e se
torna uma expressdo dentre outras que fazem parte da Tradi¢do, como cultura, raca e género.
Relevante pensar como tais denominacgdes vdo sendo substituidas ou dando materialidade a
outros termos, e para tanto, houve uma orientagcdo pedagogica para insercao e utilizagdo das
novas nomenclaturas, assim como a organizacgéo de Cartilhas e Cadernos de Debates, no qual
0 objetivo € apresentar conceitos, a serem assimilados por aqueles que estdo inseridos nesse

debate publico. Terreiro agora se torna Territorio, € o uso das palavras “terreiros” ou “roga”
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passa a ser usado entre aspas; ndo se usa Religides Afro-brasileiras, mas Povos Tradicionais de
Matriz Africana que corresponde “ao conjunto dos povos africanos para ca transladados, e as
suas diversas variacdes e denominac@es originarias dos processos historicos diferenciados em
cada parte do pais, na relagdo com o meio ambiente ¢ com os povos locais”®; N&o se usa Mae
ou Pai de Santo, nem Sacerdote ou Sacerdotisa, mas Liderangas Tradicionais de Matriz Afri-
cana.

Religido e religiosidade se tornam facetas das praticas tradicionais que € manifesta di-
retamente na sua relacdo com o sagrado, ou seja, nas crengas e rituais praticados na sua relacao
com os deuses e deusas africanos, na relagdo com objetos e folhas, matas, arvores, rios, lugares
também sagrados. Territorio aqui também se alarga para além dos limites do “terreiro”, pois
esta ligado a dimensao ritual. Mas se a vivéncia no terreiro se da de maneira ritualizada, vide a
producdo da alimentacdo tradicional de matriz africana, como manter em separado esse com-
ponente religioso da tradicdo? De acordo com a Cartilha — Povos e Comunidades Tradicionais
de Matriz Africana (2016, p.28) “a tradicdo ¢ muito maior que a religido”, pois ha o entendi-
mento de que no caso da alimentagao ela esta presente para além do terreiro, “é certo que esta
presente em muitos outros lugares, na cozinha regional como mineira, baiana e, inclusive, em
restaurantes caros dos grandes centros urbanos”.

Retomando o debate da PNPCTMAT descrito no inicio desde texto, é visivel um con-
flito sobre que termo usar para os definirem publicamente, o0 que cai por terra 0 aparente con-
senso que os documentos produzidos coletivamente nos d&o®, assim como um debate n&o es-
gotado, considerando que tais documentos datam de quase uma década atras. Ha a necessidade
de um termo “guarda-chuva”, conforme chama atencao Hédio Silva para os unirem em espagos
politicos e juridicos. Chamo atencéo para o que frisou 0 advogado para a manutencao da palavra
Religido enquanto categoria politica também, pois segundo ele do ponto de vista técnico-juri-

dico a nomenclatura é Religido. E o que diz o Estatuto da igualdade racial, é o que diz os

8 Publicacéo do sitio GELEDES “Liderancas de matriz africana divulgam texto orientador em plenaria da 111
CONAPIR” de 12/07/2013. Disponivel em https://www.geledes.org.br/liderancas-de-matriz-africana-divulgam-
texto-orientador-em-plenaria-da-iii-conapir/. Acessado em 21/08/2019

81 Documentos que respaldaram a producéo das politicas especificas para Comunidades de Terreiro: Decreto 6.040
de 07 de fevereiro de 2007; Lei 12.288 de 20 de julho de 2010, da Politica Nacional de Desenvolvimento
Sustentavel dos Povos e Comunidades Tradicionais; Ainda: 1. Plano Plurianual (PPA) (2012-2015); 2. | Plano
Nacional de Seguranca Alimentar e Nutricional (2012-2015); 3. Plano Nacional de Cultura (2012) 4. 111 Programa
Nacional de Direitos Humanos (2010); 5. Politica Nacional de Satde Integral da Populacdo Negra (2009); 6. Plano
Nacional de Promogdo da Igualdade Racial (2009); 7. Diretrizes Curriculares para Educacéo das relagGes étnico-
raciais e para o ensino de historia e cultura afro-brasileira e africana (2004); 8. Programa Nacional de Patriménio
Imaterial (2000). Documentos aqui consultados para andlise: | Plano Nacional de Desenvolvimento Sustentavel
para Comunidades Tradicionais de Matriz Africana, 2013-1015; Caderno de Debates: Povos e Comunidades
Tradicionais de Matriz Africana; Estatuto da Igualdade Racial, Lei 12.288/2010.
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tratados que o Brasil assinou. O decreto que menciona as Comunidades Tradicionais esta a
baixo da lei. Do ponto de vista juridico esta a baixo da lei.

O professor e advogado Hédio Silva ja vem um tempo expressando descontentamento
com os deslocamentos e ressemantizacdo de categorias politicas para a defesa das religides de
matriz africana. Em uma publicacdo do dia 18 de agosto de 2017 no sitio Umbanda EAD rea-
cendeu a discussdo ao afirmar “Religides Afro-brasileiras ndo sdo ‘comunidades tradicionais”,
apesar de considerar o Decreto 6.040/2007 uma importante ferramenta contra a intolerancia
religiosa justamente porque prever “a erradicacao de todas as formas de discriminacao, inclu-
indo o combate a intolerancia religiosa”, no entanto para ele, o que difere propriamente as co-
munidades tradicionais para as comunidades tradicionais de matriz africana é a tradigdo extra-
tivista para subsisténcia e a localizacdo em sua maioria em area rural, diferentemente dos ter-
reiros, que ainda que tenham uma vocacao extrativistas, estdo localizados no meio urbano. Con-
tudo para o advogado, o problema ndo estd em negar a categoria Comunidades Tradicionais,
mas em negar o uso da Religido, pois a intolerancia religiosa insiste em negar as Religides Afro-
brasileiras o estatuto juridico de religido.

Durante minha pesquisa de campo, circulando e dialogando com liderancas do movi-
mento afrorreligioso que estdo a frente dessa agenda de politicas publicas na cidade de Belém,
quando indagados sobre se reconhecerem ou ndo como religido, eles costumam dizer que nao
sdo religibes apenas, sdo mais que isso, uma tradi¢do. Tradi¢cdo aqui significa a manutencgéo e
continuidade de uma historia, de um conjunto de préticas culturais, de valores e principios ci-
vilizatérios, de uma visao de mundo e ethos pactuados entre aqueles que passam pelo processo
iniciatico. J& Religido, para alguns militantes ouvi a resposta de que é um conceito cristdo que
ndo cabe a realidade deles, e por isso constantemente recorrem ao conceito etimolégico latino
de religido como ligare ou religare que quer dizer “os homens que se ligam a Deus”. E esse
Deus com letra maiuscula na percepcdo deles € o Deus cristdo. Na fala deles, emendam sua
percepcao dizendo que eles ndo precisam se “religar” porque nunca se separaram das divinda-
des, da natureza, do ser. Por isso, preferem ser denominados publicamente como tradi¢cdo. No
entanto ha claramente algumas divergéncias de posi¢des e conceitos nesse jogo semantico dos
termos a serem utilizados e sobretudo do que eles vao significando conforme o contexto histo-
rico.

Tradicdo normalmente designa um conjunto de préaticas e valores entranhados nos cos-
tumes de uma sociedade, e que por se tornarem habitual perduram no espago e tempo, com a
finalidade de dar continuidade a um passado. Para Hobsbawm (1984), uma caracteristica im-

portante da tradi¢ao (que a difere de um simples “costume”) ¢ a sua invariabilidade, pelo menos



184

a sua pretensa invariabilidade, e “o passado real ou forjado a que elas se referem impde praticas
fixas (normalmente formalizadas), tais como a repeticao” (HOBSBAWM, 1984, p.10).

No caso das religides de matriz africana, inovacédo e tradicdo andam de maos dadas,
considerando todo o contexto de formacéo dessas religiGes em territorio brasileiro. Sua estru-
tura, por assim dizer, é feita de continuidades e descontinuidades, dai a busca por uma origem
ser um elo bastante significativo de sustentacdo dessa tradigdo. Para Capone (2009, p.255-6),
“quem possui uma tradicdo possui um passado, uma continuidade historica que o metamorfo-
seia em sujeito de sua propria historia: afirmar sua tradicionalidade equivale a se distinguir dos
outros, aquele que nao tem mais identidade definida”. Por outro lado, falar de tradi¢do no con-
texto de engajamento politico das comunidades de terreiro é toma-la como um instrumento
politico que os garante posicdo e diferenciacdo perante o todo publico nesta sociedade. Nao é
de qualquer tradicdo que se estar falando, mais de uma especifica, singular, étnica, de uma que
preserva a heranca africana em territério brasileiro.

J& a nocdo de religido entre os estudos afro-brasileiros parece ter sido pautada pelos
estudos classicos de sociologia e antropologia da religido, sobretudo em sua perspectiva evolu-
cionista do século X1X, no qual se estabelecia estagios de civilidade de acordo com a forma e
organizacdo das crencas, a exemplo da cisdo entre magia e religido. Emile Durkheim em As
formas elementares de vida religiosa define religidao como “um sistema solidario de crengas
seguintes e de praticas relativa as coisas sagradas, ou seja, separadas, proibidas; crencas e pra-
ticas que unem na mesma comunidade moral, chamada igreja, todos os que a ela aderem”
(DURKHEIM, 2001, p. 79), considerando a ideia de que religido ndo é separada de igreja e
possui carater eminentemente coletivo. Ja magia, figura no extremo oposto, apesar de ser cons-
tituida por crencas e ritos, mitos e dogmas, como a religido, mas para Durkheim todos esses
elementos sdo mais rudimentares na magia, porque, “perseguindo fins técnicos e utilitarios esta
ndo perde tempo em especulagdes” afora o carater individualista, ndo possuindo o efeito de
“ligar uns aos outros” (DURKHEIM, 2001, p. 74).

Os chamados cultos afro-brasileiros foram categorizados ndo como religido, mas como
magia e/ou feiticaria ou mesmo seita. Se por um lado essa visdo dicotdmica que se estabeleceu
entre magia e religido como dois extremos, foi em parte construida por intelectuais como Roger
Bastide em As religifes africanas no Brasil ao se referir a entidade Exu. Para ele, que comeca
a estabelecer oposi¢ao entre os nagos, auténticos e puros e os bantos, os “degenerados”, afirma
que “os nagos (ou ketu), que praticam a religido, e os bantos, que praticam magia” (CAPONE,
2009, p.244) estava relacionado com o culto de Exu, pois nos chamados terreiros “tradicionais”

nagd Exu ndo era incorporado e sua imagem fora reconstruida a partir da tradi¢do africana,
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como o deus mensageiro, aquele que abre portas, o principio e o fim, diferentemente do ideério
cristdo que relaciona Exu ao diabo e como aquele a quem é recorrido para fazer o mal e as
feiticarias, ou da magia ofensiva. Houve também aqueles intelectuais (Raimundo Ninna Rodri-
gues, Arthur Ramos, Edson Carneiro), que se preocuparam em caracterizar os cultos de origem
africana como Religido, mantendo a I6gica da pureza nagé como esta representando religido, e

os candomblés de caboclo, portanto banto, como sendo magia.

Nos bons terreiros, 0s pais-de-santo ‘as direitas’, usam um saber africano que
eles detém para adorar seus deuses, fazer religido. Por extensédo, sdo respeita-
dores e Uteis; eles ndo ameacam a ordem da sociedade. Ao contrario, 0s que
nao tem “competéncia”, que ndo detém uma verdadeira tradi¢do africana, ser-
vem-se dela ilegitimamente para fazerem “despachos e catimbos”, ou seja,
trabalhos de magia com que se pratica o0 Mal e se explora o povo. (DANTAS,
1988, p. 179)

A critica também ocorria entre a prépria elite intelectual dos anos de 1930, que ndo
pactuavam com as perseguicdes policiais, e se perguntavam “E por que ndo também a religido?”
dizia Arthur Ramos (apud DANTAS, 1988, p.198). No Congresso Afro-brasileiro da Bahia, no
Memorial formulado e dirigido ao governador vé-se claramente o desejo de restitui¢do do esta-

tuto de Religido para os cultos afro-brasileiros por parte desses intelectuais:

| — Cada povo tem a sua religido, a sua maneira especial de adorar a Deus — e
é o candomblé a organizacéo religiosa dos Negros e do Homens de Cor da
Bahia, descendentes de Negros escravos, que lhes deixaram, como heranca
intelectual, as varias seitas africanas em que se subdividem as formas religi-
osas traidas da Africa. Essa heranca intelectual, mesmo fracionada e subdivi-
dida, tem direito a vida, como expressdo dos altos sentimentos de dignidade
humana que desperta entre aqueles sobre que influi. (DANTAS, 1988, p.190,
grifo da autora)

Essas construcdes teodricas da antropologia da religido e dos estudos afro-brasileiros vai
desaguar na mentalidade social da populacéo brasileira e nos dispositivos legais que passam a
ser formulados na relacéo entre Estado e Religido, no processo da afirmacao de uma laicidade
do Estado e a liberdade de crenga e de consciéncia. Emerson Giumbelli (2008) ao analisar a
presenca do religioso no espaco publico traz a escrutinio o Caodigo Penal de 1890, a Constitui-
cao de 1891 e o Cadigo Civil de 1917, neles é possivel identificar qual a referéncia de religido
que o Estado possui, qual seja, o Catolicismo Eclesial. Tudo que fugia desse referencial de
religido era identificado como “magia”, “feiticaria” ou mesmo “selvageria”. Sob esse ponto de

vista, ao longo da histdria, no aspecto juridico as religides de matriz africana nunca tiveram seu
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reconhecimento de estatuto juridico de religido, com consequéncias até os dias atuais, como por
exemplo a negacdo do direito a imunidade tributria que as organizagdes religiosas possuem.

A saida que o povo de terreiro encontrou para esse impasse e perseguicdes policiais e
regulamentaces sanitarias foi a via “diferencialista” que conseguiu dar suporte para a manu-
tencdo dessas religides no espacgo publico brasileiro. O argumento de Giumbelli (2008) se ba-
seia em dois casos emblematicos, um que faz a defesa do carater “cultural” e outro, do carater
“religioso”. O primeiro caso ¢ o tombamento de um terreiro de Candomblé na cidade de Sao
Paulo no qual a argumentacdo antropoldgica (ndo s6) se sustentava na defesa do terreiro como
“espaco cultural”, da cultura como patriménio que merece essa valoragdo. Ja o segundo caso se
trata da controvérsia juridica levantada sobre o abate religioso de animais no Rio Grande do Sul
que se refere particularmente aos abates praticados pelas religides de matriz africana. Nesta
situacdo em especifico Emerson Giumbelli analisa que € justamente o carater religioso que vai
legitimar o abate em detrimento a outros tipos de abates, e sendo religioso “traduz um aspecto
de toda uma ‘tradi¢dao’ e opera como um signo distintivo” (GIUMBELLI, 2008, p.88)

De ordem tedrica, o debate acerca da categoria religido parece estar em crise na contem-
poraneidade, antes mesmo entre os “religiosos” do que nas ciéncias sociais. Para Steil e Toniol
(2013) ha uma “rejei¢do nativa” para se identificarem enquanto religido entre alguns grupos,
como o Movimento Nova Era, as ‘“religioes do self” e determinados movimentos de igreja

crista. Para os autores,

ao longo dos Gltimos anos, o conceito de religido tem sido usado pelos cien-
tistas sociais de uma forma aparentemente consensual, apesar das variagdes
de sentidos a ele associados. De algum modo, € esse Suposto consenso que
torna possivel produzir comparacgdes entre uma variedade de recortes tempo-
rais e empiricos do que é compreendido como religido. No entanto, em que
pese esse consenso, tem-se observado a emergéncia de uma critica contun-
dente que mostra a inadequacgdo desta categoria para se compreender praticas
culturais ou grupos sociais que se configuraram segundo modelos e padrdes
estruturais distintos daqueles que forjaram este conceito. (STEIL; TONIOL,
2013, p. 141)

Na analise aqui levantada a inadequacdo ao uso da categoria Religido ndo estd em como se
veem (se como religido ou ndo), mas como a sociedade abrangente ndo os veem como religido
e as implicagOes praticas disso. Contudo, ser forjado o uso da categoria Religido para fins poli-
ticos emana as relagdes de poder que se impde sobre as praticas e experiéncias “religiosas” do
grupo. Quando os afrorreligiosos dizem que ndo se encaixam no conceito de religido porque

ele versa uma concepcao cristd, eles estdo corretos, as ciéncias sociais contribuiram para uma
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nocgéo reificada e universalista de religido, dos quais o Estado se apropriou, vide as legislacdes
brasileiras quando aborda a liberdade religiosa.

Ressalta-se que autores como Talal Assad (2010, p. 264), inseridos nessa critica pos-
colonial acerca da categoria religido argumenta que “nao pode haver uma definicdo universal
de religido, ndo apenas porque seus elementos constitutivos e suas relagfes sao historicamente
especificos, mas porque esta definicdo € ela mesma o produto historico de processos discursi-
vos”. Diante disso é necessario questionar os usos da religido e da tradicdo enquanto compo-
nente analitico das formulacdes politicas realizadas pelos militantes afrorreligiosos, aléem do
seu proprio enquadramento no universo das politicas publicas. Sdo esses novos enquadramentos
analitico do estudo da religido pelo qual eu estou preocupada. Além do mais, pelo que é possivel
observar, ndo ha como chegar em defini¢cBes conceituais no que tange a este caso em especifico,
€ necessario sempre ter a realidade empirica como a fonte das analises.

Mirando esta realidade empirica, questiono, o que significa as comunidades tradicio-
nais? O que significa Comunidades Tradicionais de Matriz Africana? Sera que ao colocar tra-
dicdo como categoria generalizante, que engloba todas as praticas e crencas de matriz africana,
inclusive as religiosas, ndo se cria um discurso publico destituido do viés religioso? A resposta,
a principio, seria positiva. Claramente se vé um discurso de viés culturalista, mas por qué? Néo
seria 0 extremo oposto do que estes mesmos afrorreligiosos estiveram ao longo de todo século
XX em busca, reconhecimento do estatuto juridico das suas religides de matriz africana?

Como ja foi mencionado, Comunidades Tradicionais de maneira geral é uma categoria
para fins politicos e conquista de direitos construida sob a égide de uma ideia essencialista de
cultura e tradicdo, ambas produzidas no campo discursivo da politica social como bem analisa
Montero (2012). Mas a negacdo da religido neste caso em especifico se d& no processo da defesa
da laicidade como valor que os diferenciaria de outras organizaces religiosas (na maioria das
vezes as Igrejas Neopentecostais) que tem colocado a religido a frente do bem publico, do Es-
tado e da Constituigdo quando seus anseios ferem a liberdade religiosa. Carlos Alberto Steil e
Rodrigo Toniol (2013) bem lembraram que o esvaziamento do conceito de religido é extensivo
ao conceito de secularizagao, ha “uma implicagdo mutua entre esses conceitos”, que adensa
muito bem o que os afrorreligiosos consideram como estratégia politica, rejeitam a religido para
se enquadrarem no modelo de Estado Laico. Serem considerados Comunidades Tradicionais de
Matriz Africana se torna um distintivo na argumentacgéo publica quando ser Religido pode oca-
sionar acusac¢ado, vide a candidatura de Mae Jucilene d’Oya no capitulo anterior, quando o co-
letivo que apoia sua candidatura decide por, durante a producao da campanha eleitoral, acionar

a identidade de mulher preta da periferia ao invés da identidade de sacerdotisa de Umbanda. As
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estratégias se moldam no campo simbolico e linguistico para atingir diversos pleitos, seja no
campo politico, cultural e/ou juridico.

Entrando no campo do politicamente viavel, e explicitado como a categoria religido
pode ser favoravel ou desfavoravel no campo das negociacdes publicas, a categoria politica
Comunidades Tradicionais foi construida desde o inicio incorporando fatores étnicos, processos
diferenciados de territorializacdo, autodefinicdo coletiva, consciéncia ecoldgica e critérios de
género, como desdobramento, bem afirma Alfredo Wagner de Almeida (2008), dos movimen-
tos sociais no campo que ja ndo se enquadravam em modelos tradicionais de associacdo e luta.
Tanto “comunidade” quanto “tradicional” que formam a expressdo “Comunidades Tradicio-
nais” tém seus conceitos redefinidos a partir de dinamica proprias, das relagcdes que determina-

dos grupos foram construindo com o seu territorio, com a terra e nas relacbes com o proprio

grupo.

O “tradicional” como operativo foi aparentemente deslocado no discurso ofi-
cial, afastando-se do passado e tornando-se cada vez mais préximo de deman-
das do presente. Em verdade o termo “populagdes”, denotando certo agasta-
mento, foi substituido por “comunidades”, que aparece revestido de uma co-
notacdo politica inspirada nas a¢Ges partidarias e de entidades confessionais,
referidas a nogdo de “base”, e de uma dinamica de mobilizagdo, aproximando-
se por este viés da categoria “povos”. (ALMEIDA, 2008, p. 27)

O contexto pelo qual Almeida (2008) apresenta os deslocamentos conceituais para fina-
lidades politicas como advém do universo do campo, para dar conta de popula¢fes margeada-
mente excluidas das tomadas de decisGes do poder publico, como os seringueiros, ribeirinhos,
pescadores, quebradeiras de coco babacu, ciganos, indigenas e quilombolas. Todos fazem uso
de maneira especifica da terra, dos recursos naturais, compondo uma unidade social. No entanto
as caracteristicas singulares de cada grupo pressupdem também um uso especifico do territério
e que por interpretacdes dubias ndo garantia direito pleno a esse mesmo territério. O conceito
de territdrio dessa maneira se torna muito importante porque ele também é definidor dos sujei-
tos, “funciona como identificacao, defesa e for¢a”, mas ndo € uma nocao estanque de territorio
que ajudaria a compreender esta dindmica, por isso o uso de “territorialidade especifica” que
pressupde “delimitagoes fisicas de determinadas unidades sociais que compde 0s meandros de
territorios etnicamente configurados” (ALMEIDA, 2008, p. 29), aproximando-se das situagdes
concretas.

Partindo dos avancos tedricos da compreenséo da dindmica social dos povos do campo,
dos grupos etnicamente organizados em seus territorios e a necessidade do direito a diferenca,

dos direitos etnicos por assim dizer, pactuados nos diversos documentos internacionais € que
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vemos a extensao politica e organizativa desta categoria para as comunidades de terreiro, que
hoje se autodefinem como Comunidades Tradicionais de Matriz Africana, reafirmando seus
espacos fisicos e de memaoria como uma territorialidade especifica de vivéncia da identidade
étnica de origem africana, ao mesmo tempo que esta identidade € politizada e o tradicional ndo
é reduzido a um passado imemorial, ele € revivido e redefinido para reinvindicagdes cada vez
mais atuais do grupo que mobiliza situacionalmente, conforme os casos apresentados no capi-
tulo anterior.

Para fins didaticos vale trazer a nocao de territorio pelo qual os afrorreligiosos constru-
iram em seus planos de politicas publicas. E a primeira no¢do € que esses espagos/terreiros
ganham a dimenséao de “territdrio politico/mitico” pelo qual parte-se de um entendimento ndo

ocidental, “terra ndo ¢ objeto de negdcio”, assim, faz sentido

o conhecido provérbio yortiba, Kosi Ewé, Kosi Orisa "sem folha nfo existe
Orixa" sintetiza a complexidade do lugar da terra na vida do povo africano.
"Folha" neste caso, a despeito de toda importancia que folhas e arvores tém
para a cultura africana, representa a manifestacdo material da vida e, por ana-
logia, a propria terra. Oliveira analisa/al Irma/ensina que "sem folha, sem mar,
sem arvores, sem rios, sem montanhas, sem ventos, sem raios ndo existem
divindades. Mas a propria cosmogonia permite também o raciocinio inverso,
contrario, que pode se iniciar com uma indagacdo: o que existe sem a divin-
dade, a cultura, o passado na forma da ancestralidade?". (CADERNO DE DE-
BATES, 2016, p. 19)

O terreiro enquanto territério politico/mitico resguarda as referéncias ancestrais africa-
nas, necessarias para a manuten¢do e continuidade das “construcdes identitaria do ‘sujeito sin-
gular’ como parte de uma continuidade histérica” (ibid), € nesse espago que se mantem viva a
luta e a substancia que déo corpo a acao do sujeito, ou seja, 0 sujeito politico que vai as ruas
pela defesa das suas tradicdes, religido e seu territério.

Parece-me que ha varios niveis de questionamentos a se considerar, e que em todos eles,
jamais representard uma totalidade ou mesmo uma representacdo ideal do que toda a comuni-
dade de afrorreligiosos assim o deseja. O debate na Plenaria é sugestivo disso, e que mais uma
vez se construiu determinados gradientes valorativos acerca dessas tradi¢des, bem como o mo-
delo Bastidiano de supervalorizagdo da tradicdo nag6 parece bem vivo nos documentos cons-
truidos enquanto agenda politica dessa coletividade. Quando a gente 1€ os materiais impressos
produzidos para orientar a formulacéo de politicas, tém-se a formulacdo de conceitos de povo,
tradicdo e territorio a partir das culturas banto, ewe-fon e yorubd, apesar da onipresenca jeje-

nagd. Se fala em rupturas e permanéncias, mas o componente indigena largamente presente nas



190

cosmologias afro-brasileira é praticamente invisibilizada. Quando o Sacerdote da Jurema Sa-
grada Alexandre L’Omi L’Odo pede para incluir a denominagdo religides “afro-indigena” ¢
porque ele ja sabe que politicamente isso é necessario para o reconhecimento da Jurema en-
quanto tal. O mesmo vale para os afrorreligiosos do Tambor de Mina do Maranhdo presentes
na Plenaria, que demonstraram descontentamento por ndo se verem no documento.

A pergunta que fica €, qual termo melhor qualificaria ou identificaria todas as multiplas
expressoes religiosas de matrizes indigenas e africanas presentes do Brasil, sem se constituir
num emaranhado infinito de nomenclaturas? Ou, porque o termo “guarda-chuva” Povos e Co-
munidades Tradicionais de Matriz Africana que foi construido enquanto categoria politica ndo
abarcou também a matriz indigena, haja vista esta também ser bastante influente nos terreiros
brasileiros? Tenho mais perguntas do que respostas, e me parece que os afrorreligiosos também

seguem nos questionamentos®?.

5.2 0S TERREIROS COMO ESPACOS DE REPOSICAO CIVILIZATORIA: O DISCURSO
DA AFROCENTRICIDADE E AFROPERSPECTIVIDADE

Para o restabelecimento da integridade de nossa fa-
milia — a familia africana, no continente e fora dele
— € imprescindivel o refor¢co dos nossos vinculos
ideoldgicos e culturais, como condigdo prévia de
nosso sucesso. (Abdias do Nascimento, Quilombi-
smo, 1980)

Uma das dindmicas que pensei na organizacao da estrutura da tese e também que orien-
tou minha pesquisa de campo foi o fluxo das caminhadas de uma militante das religides de
matriz africana em busca de assegurar seus direitos de defesa e vivéncia das suas tradicdes. E
conforme descrito na primeira parte da tese faco isso a partir do estar dentro e estar fora do
terreiro na construcdo da vida religiosa e vida politica de Mametu Nangetu. Levando em con-
sideracdo esse processo de dentro e de fora, de fora para dentro e de dentro para fora, das nar-
rativas afrocéntricas, de processos diferenciados de territorialidade, que é a reatualizacdo da
continuidade africana nas organizacgdes sociais que o terreiro representa, defesa da ancestrali-

dade africana, constitutivo dos encaminhamentos politicos presentes no | Plano Nacional de

82 Em outubro de 2018 foi aberta consulta pUblica para Il Plano Nacional para Povos e Comunidades Tradicionais
de Matriz Africana e de terreiros, chamando a sociedade e os detentores da ancestralidade africana no Brasil para
langarem suas opinides, criticas ou sugestdes para a construcéo desse novo Plano. Com a mudanga de governo no
ano de 2019, ndo obtive mais noticias acerca do andamento dessa Consulta publica.
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Desenvolvimento Sustentavel dos Povos e Comunidades Tradicionais de Matriz Africana é que
abordo esse debate, ainda recente em muitos terreiros do Brasil a fora, ou aqueles terreiros que
se chamam de casas oriundas, de segunda, terceira ou quarta geragdes de uma casa “matriz” (a
matriz geralmente esta ou em Salvador ou S&o Luiz no caso paraense)®.

O debate do afrocentrismo ou afroperspectivismo nao € recente, e nem oriundo do mo-
vimento de afrorreligiosos, esta inserido no debate mais amplo do Pan-Africanismo e naciona-
lismo negro e da descolonialidade, trazendo a tona a matriz africana, essa espalhada por varios
continentes a partir da diaspora negra da escraviddo desde o século XVI. Com intuito de rear-
ticular novos paradigmas epistemologicos a partir de intelectuais negros africanos e afrodes-
cendentes. A esse momento critico de virada epistemolégica do saber, em @mbito académico,
denominou-se de Estudos Africana, surgido nos Estados Unidos na década de 1960. Africana
é usado em sua forma plural, em latim, para indicar sua polivaléncia e refere-se aos povos afro-
descendentes em todo 0 mundo, além de dizer respeito a uma metodologia de estudo que per-
passa a multidisciplinaridade, a interdisciplinaridade e a transdisciplinaridade, ou seja, “teria
abrangéncia ampla e plural, definindo sua epistéme como a filosofia, o ethos, 0 noos do mundo
africano” (NASCIMENTO, FINCH III, 2009).

J& a Afrocentricidade é uma proposta tedrica idealizada pelo professor Molefi Kete
Asante, diretor do primeiro programa de doutorado de Estudos Africana, na Universidade de
Temple, Filadélfia, em 1980, também autor da obra Afrocentricity: teory of social change
(Afrocentricidade: teoria da mudanca social), publicado pela primeira vez em 1980. Como con-
textualiza historicamente Eliza Larkin Nacimento e Charles S. Finch 111 (2009), producéo do
conhecimento com uma perspectiva afrocéntrica ja estava sendo produzida a mais de um século,
entre negros abolicionistas nas Américas, nas lutas pelas independéncia dos paises africanos,
académicos e militantes pelos direitos civis nos Estados Unidos e um dos maiores nomes,
Cheikh Anta Diop que serviu como base e fundamento para todo o pensamento afrocentrado a
partir de 1960, introduzindo uma nova abordagem de analise do passado africano, sobretudo no
esforgo de reunificar o Egito ao continente Africano. Suas obras de maiores relevancias sao
“Nagcdes Negras e Cultura”, “A unidade cultural da Africa negra”, “A Africa negra pré-colo-
nial”, “Anterioridade das civilizagbes negras: mito ou realidade histérica” e “Civilizagdo ou
barbéarie: uma antropologia sem complacéncia”. O termo afrocentricidade surge com Molefi

Kete Asante, o definindo da seguinte forma:

8 Em Belém ha apenas uma casa centendria, o Terreiro de Tambor de Mina Dois Irmdos, hoje tombado a partir da
publicacdo do decreto 1852, de 25 de agosto de 2009, do qual institui o Registro de Bens Culturais de natureza
Imaterial que constituem patrimonio cultural paraense.
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A ideia afrocéntrica refere-se essencialmente a proposta epistemologia de lu-
gar. Tendo sido os africanos deslocados em termos culturais, psicoldgicos,
econdmicos e historicos, é importante que qualquer avaliacdo de suas condi-
cOes em qualquer pais seja feita com base em uma localizagdo centrada na
Africa e sua diaspora. Comecamos com a visdo de que a afrocentricidade é
um tipo de pensamento, préatica e perspectiva que percebe os africanos como
sujeitos e agentes de fenémenos atuando sobre sua prépria imagem cultural
e de acordo com seus préprios interesses humanos. (ASANTE, 2009, p. 93,
grifos do autor)

Nessa perspectiva, dois conceitos sao centrais, o de consciéncia e o de agéncia. Ambos
encarados enquanto processo de agdo, “a conscientizacao sobre a agéncia dos povos africanos”,
ou seja, tomar conhecimento da capacidade que o africano em conex&o interna ou externa com
a Africa possui recursos e ferramentas psicoldgicas e culturais necessarias para 0 avango da
liberdade humana. Nesse aspecto, Molefi Kete Asante, diz que é isso que torna diferente afro-
centricidade de africanidade, pois segundo ele, € possivel fazer uso de costumes e determinadas
tradi¢Ges de origem africana sem ser afrocéntrico propriamente.

E nesse ponto que gostaria de compartilhar uma experiéncia vivenciada no Mansu Man-
subando Keke Neta, na ordem das discussdes aqui levantadas desde o comeco desde capitulo,
quais sejam, o que é politicamente viavel enquanto narrativas e discursos de identificacdo pu-
blica e como isso reverbera nos préprios espacgos de culto e da tradicao.

’

“..ndo é ter fé na sua religido, é possuir pertencimento civilizatorio’

Por ocasido dos festejos de Ktempo no dia 27 de janeiro de 2018, o Mansu Nangetu
também abriu as portas do seu terreiro para uma Acao afroepistemoldgica, a ser conduzida pelo
professor e Tedlogo Afrocentrado Jayro Pereira. A frase acima foi uma das suas falas iniciais,
do qual é propicia para uma série de reflexdes. Porém, narro um pouco das minhas impresses
enquanto pesquisadora antropdloga observando e vivenciado um dia de atividades rituais bas-
tante intensos que foram os festejos de ktempo e a incluséo de mais uma atividade, a acdo
afroepistemologica, como um dia muito “longo” de pesquisa, por todo o conteudo ali apreen-
dido. Do esforgo fisico e espiritual que se deu de diferentes formas e para as diferentes pessoas
que se encontravam naquele momento, pois s&o muitas energias pairando no lugar.

O ritual para o tempo é a cerimdnia de abertura da casa para todos os demais rituais e
cerimdnias que irdo ocorrer durante todo o ano num terreiro de Candomblé Angola, assim,

sacrifica-se animais para todos os inquices, animais de 2 e 4 pernas. Para mim observadora, 0
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ritual iniciou no momento que cheguei na casa as 10 horas da manhd, mas para os filhos e filhas
do terreiro, a movimentacdo e o trabalho ja iniciara com o nascer do sol, afora toda a selecéo
de animais e folhas, o mastro, ritos propiciatdrios, que ocorreram nos dias anteriores.

O professor Jayro Pereira chegou de viagem no Mansu por volta das 11:00 no meio do
processo dos abates, quando se troca energia®* com os animais que serdo sacrificados em ho-
menagem e honra de Ktempo e os demais inquices. A programacao do seminario do qual ele
conduziria sé iniciaria as 17 horas, assim, ele permaneceu no Mansu durante todo o conjunto
ritualistico. Ele, autointitulado Ogiyan Kalafo, pertencente ao terreiro 11é8 Omiojuard de Mae
Beata de lemanja no Rio de Janeiro. O seminério era publico e foi divulgado nas redes sociais
com o seguinte titulo “Apagdo de Africa e arrastdo ideolégico as comunidades de terreiro como
espacos afrodiasporicos de cosmologizacao iniciatica e reordenagdo existencial”’, porém mani-
festo como Acdo Afroepistemoldgica. O evento em si era parte do Projeto de Extensao Preser-
vacgdo do Patrimonio Cultural de Matriz Africana vinculado ao Grupo de Estudos Afro-Ama-
zonico (GEAM) da UFPA, do qual tinha como um dos espacos de atuacdo o Mansu Nangetu.
E por uma questdo de agenda do professor tedlogo a acdo acabou sendo marcada para 0 mesmo
dia da Festa de Ktempo. Com a presenca dele em Belém, fora organizado outras duas ativida-
des: uma aula publica no Quilombo da Republica® e dois dias de curso com Afrorreligiosos
liderancas e militantes atuantes na Geréncia de Promocéo da Igualdade Racial vinculado a Se-
cretaria de Estado de Justica e Direitos Humanos do Governo do Pard. Em todos esses dias ele
se hospedou no terreiro de Mametu Nangetu.

Como havia dois eventos no mesmo dia ho Mansu, o saldo principal ficou bastante lo-
tado. A atividade do seminério acabou se antecedendo, considerando que as cerimdnias pra
Ktempo deram um intervalo e Mametu achou que poderia logo iniciar para que dessem conti-
nuidade as tarefas do terreiro apds o termino da acdo. Por isso, ainda com muitas atividades e
comidas a fazer, Mametu solicitou que parasse tudo, inclusive a cozinha, para que todos da casa
pudessem ouvir 0 professor, e a frase em si do qual iniciei este relato, assim como a pergunta
feita pelo professor logo em seguida “como € que o terreiro pode ser o lugar de pensar e refle-

tir”’, num primeiro momento pouco eco teve entre todos ali ouvintes, mas que no desenrolar da

8 Essa troca de energia acontece quando a pessoa encosta sua testa com a testa do animal. Com uma esteira no
chdo, cada uma das pessoas que estdo no local, iniciados e ndo iniciados se ajoelham em forma de reveréncia e
num gesto, encostam sua testa na testa do animal, no caso um bode, segurado pelo Taata Kivonda, aquele que fara
0 abate. Interessante ressaltar que neste momento o prdprio animal ndo apresenta resisténcia em ter sua testa
aproximada com varias pessoas, 0 mesmo acontece na caminhada até o abate propriamente dito.

8 O Quilombo da Republica é um espago nos moldes de uma banca de revista localizado na Praca da Republica
no centro da cidade de Belém. Ele é um espaco multiplo de venda de produtos de artesdos negros e livros com
tematica afro, vinculado ao CEDENPA cumpre a fung&o de ponto de encontro de negros e negras e de sociabilidade
e militncia em praga publica. Atualmente s6 abre aos domingos.
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palestra comecou a fazer sentido. O proprio titulo do evento também precisou ser explicado,
assim como todo o conjunto de palavras que fora ali dito: endoperspectiva, semiocidio, filosofia
Ubunto, cosmologia, arrastao ideoldgico, dentre muitos outros termos utilizados por ele.

A metodologia utilizada para a realizacdo desta acdo seria uma conversa para inserir o
assunto, muito novo para a maioria dos que estavam ali presentes, a exibicdo de uma entrevista
dada por ele ao programa “Cultne na Tv”® exibido na Tv Alerj (Canal de televisdo da Assem-
bleia Legislativa do Rio de Janeiro), e finalizando com um bate papo e debate sobre as duvidas
e questionamento ali surgidos. Um jantar foi servido na metade da atividade, com os filhos da
casa sentados ao chéo, servindo um a um dos presentes.

Toda a ideia da fala do professor Jayro estava em torno de duas abordagens: 1. A critica
ao colonialismo e a negacdo do terreiro como lugar da representacdo da senzala, e nesse aspecto
era preciso combater esse tipo conduta; 2. Os terreiros devem ser 0s espacos de reposi¢ao civi-
lizatéria e para tanto € necessario que o homem/mulher tenham conhecimento do que é ser
africano e ter conhecimento da civilizagao africana enquanto engendramento da existéncia. En-
tre 0s pontos um e dois, o professor Jayro foi construindo sua critica ao que estava acontecendo
nas comunidades de terreiro que ele observava e o que precisavam fazer para modificar esse
quadro, sobretudo no que se refere a persisténcia do racismo e da intolerancia religiosa, que
para ele, determinados comportamentos no préprio terreiro retroalimentavam o racismo.

Para ele, muitos aspectos dos Candomblés no Brasil precisam se modificar ou ressigni-
ficar suas praticas numa perspectiva nao colonialista, ou seja, afrocentrada, a comecar pela
forma como os sujeitos se relacionam com as divindades, notadamente conhecidas como Orixa,
Inquice e Vodum, que comumente se d& por meio da incorporacdo. Parte-se da ideia que o corpo
é territdrio do sagrado e a existéncia é ligada ao cosmo, a natureza, e as divindades agem en-
guanto dinamica civilizatoria que orienta a vida, uma subjetividade que integra e estrutura o
ser. E 0 comeco da mudanca se d& no processo iniciatico das pessoas no terreiro, que devem
encarar o ronco como espaco fisico e simbdlico da iniciagdo como um Gtero mitico, e 0 processo
em si, ou seja, os rituais, como uma cosmologizacao dentro da ideia da filosofia ubunto “eu
penso, logo eu me lembro”. A nocéo estritamente ocidental e religiosa “fazer o santo” deve ser
abolida do linguajar das comunidades tradicionais.

Muita coisa foi dita ali, nem tudo foi captavel por mim, mas o cerne esta descrito neste

breve resumo.

8 O programa com a entrevista do Professor Jayro Pereira de Jesus esta disponivel na plataforma do Youtube no
seguinte endereco: https://www.youtube.com/watch?v=TUUOZT-ffEA. Acessado em 28 de janeiro de 2018.



https://www.youtube.com/watch?v=TUUOZT-ffEA
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A receptividade do publico de modo geral foi de incompreensdo em determinados mo-
mentos, sobretudo quando envolvia determinados termos, novos e um tanto complexo. Mas
também era possivel perceber uma certa apatia por tudo aquilo que fora dito, como se para
alguns, nada daquilo fizesse sentido. E para mim, que estava vestida de antropologa também
ndo faltou criticas por parte do professor Jayro, que também falou que parte de determinadas
“invencionices de terreiros” era em boa medida coisa de antropologos, que com ajuda de alguns
sacerdotes que abriram seus terreiros e seus segredos para que o0 pesquisador expusesse da pior
maneira possivel.

No momento em que o publico comegou a fazer algumas perguntas, pedi a fala, ndo para
fazer a defesa da Antropologia ou Antropélogos, até porque sei que muitas das producgdes an-
tropologicas sobre as religides afro-brasileiras de fato contribuiram para aquilo que o proprio
Jayro Pereira estava criticando. Fiz uso da minha fala para questionar até que ponto determina-
das construcdes teoricas afrocentradas faziam parte de fato da realidade dos terreiros no Brasil?
E se tais nogdes ndo tém sido usadas com viés politico enquanto agenda politica, mas que na
vivéncia dos terreiros ha outras constru¢des conforme a historia do lugar, da pessoa e suas re-
lacdes com o sagrado de origem africana e amerindia? Ainda, porque os afrorreligiosos nédo
conseguem se articular politicamente de modo a fazer frente a esse descalabro que séo os ata-
ques aos terreiros. Outras perguntas e colocacOes foram feitas e a resposta ndo veio diretamente
a mim, mas ao conjunto de questdes colocadas.

De maneira ponderada, o professor Jayro nos disse ser consciente dessa realidade dos
terreiros brasileiros no que diz respeito aos amalgamas e sincretismos e que tudo é uma questdo
politica, sobretudo em um momento de fragilidade e ataques aos terreiros. E que a falta de
organizacao ou articulagdo politica que ocorre ainda nos dias de hoje tem a ver com o préoprio
esvaziamento cognitivo de alguns espacos. E necessario que esses espacos, na percepcao dele,
ndo sejam meramente “ajuntadores de ingredientes magicos”, € necessario se “reontologizar ou
se reconectar cosmologica e ancestralmente” para o que ele diz “abdicar das armadilhas e ara-
pucas do racismo colonial”, pois o préprio colonialismo criou varios métodos de antagonizar.
E isso ele tem observado em muitas casas.

O pensamento do professor Jayro Pereira é baseado em varios autores Afrocentrados,
um dos que mais citou nesta sua agédo afroepistemologica foi o professor Muniz Sodré, da Uni-
versidade Federal do Rio de Janeiro e autor do livro Pensar Nagd, que propde uma filosofia

africana a partir do paradigma Nagd que
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corresponde a um complexo cultural — cujas origens remontam & Nigéria e
Benin (ex-Daomé) — que compreende na¢bes conhecidas como Egba, Egbado,
ljebu, ljexa, Ketu, Sabé, laba, Anagb e Ey0, incorporando tracos dos Adja,
Fon, Hued4, Mali, Jegum e outros conhecidos no Brasil com 0 nome genérico
de Jeje. (SODRE, 2017, p.88)

Todo o esforgo tedrico de Muniz Sodré parte do que ele chama de acontecimento nag6, ou seja,
a desterritorializacéo dos africanos pelo Ocidente durante o colonialismo europeu sobre a Amé-
rica, e nesse aspecto pensa as organizagoes dos cultos afro-brasileiros como o lugar que guarda
as caracteristicas do acontecimento®’, que promoveu o que autor chama de “roupagem ade-
quada” no que concerne a subjetivacdo particular na recriagdo da tradi¢do aos cultos as divin-
dades, que para ele sdo sobretudo principios cosmologicos e éticos. A roupagem adequada cons-
titui a religiosidade de matriz africana, ao menos naquilo que conseguiu organizar dado todo o

contexto da diaspora escrava.

Impregnada por uma atmosfera afetiva estruturante, a memaria incide princi-
palmente sobre um modo de ser e de pensar afetado pela territorializacéo que,
no caso dos nagbs, d4d margem a vinculos comunitarios particulares: é o egbé
ou comunidade litdrgica, ou seja, um local que contrai, por metéafora espacial,
0 solo mitico da origem e o faz equivaler-se a uma parte do territdrio historico
da diéspora, intensificando ritualmente as crengas e 0 pensamento proprios.
Nao se trata exatamente de um espacgo “social”, no sentido euromoderno do
termo, mas ritualistico ou, nos termos de Sayad (soci6logo debrugado sobre
0s “paradoxos da alteridade” no fendmeno da emigragdo/imigracdo), de um
“espaco nostalgico”. (SODRE, 2017, p.92)

De fato, os espacos que hoje popularmente sdo conhecidos como terreiro compreende
toda essa multivaléncia. No capitulo dois desta tese, apresentei um aspecto disso. No entanto é
interessante perceber ou contrastar o que foi exposto no capitulo anterior sobre o “O terreiro
como fluxo e como encontro: a politica do possivel”, as falas do professor Jayro e a citacdo
acima. Todas se coadunam ao expor a dindmica da continuidade africana conforme o contexto
histérico e social do qual elas fazem parte, ficando evidente a afirmacdo de uma identidade
étnica pactuada na nocéo de tradicdo, cultura e mais recentemente em territorialidade. Contudo

87 Muniz Sodré faz uso do conceito de acontecimento a partir do filosofo Alain Badiou do qual se refere a disciplina
do acontecimento ou organizacdo como: “E a possibilidade de uma fragmentacio eficaz da ideia de agdes,
declaragdes, invencdes, que testemunham uma fidelidade ao acontecimento. Uma organizacéo é, em suma, aquilo
que se declara coletivamente adequado tanto ao acontecimento quanto a ideia numa duracdo que se refez como a
do mundo”. Ainda é importante considerar sobre acontecimento que comporta a ideia do trauma (a diaspora
escrava) e a restauragdo (a continuidade da Arkhé). (BADIOU, 2011 apud SODRE, 2017, p. 90-91) Arkhé é um
termo de origem grega, no sentido aristotélico que corresponde a principios materiais. A Arkhé africana para Sodré
é ritualmente especificado pela palavra axexé, ou seja, 0 conjunto cerimonialistico realizado para a pessoa da
comunidade que faleceu.
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em alguns momentos fica claro dois universos em paralelo, com pontos de encontro entre rup-
turas e continuidades, mas com o ideal da Afrocentricidade e o amplo desejo de um amalgama
permanente e uma sobreposicdo do pensar nagb ou pensar Afrocentrado sobre estes modelos
diversos e diferentes da casa matriz, casas oriundas, que foram sendo construidas conforme os
contextos possiveis.

Sobre isso, conversando com Taata Kafunlumizo, que mesmo sem pertencer ao Mansu
Nangetu, mantém relacdes de proximidade e de vivéncia com os membros da casa, tem essa
experiéncia de circular no terreiro desde que nasceu e hoje estd num processo recente de enten-
der esse “pensar nagé ”, mas a partir da filosofia banto, origem do seu rito/nacao de nascimento.

Ao ser perguntado sobre o que para ele hoje o terreiro significa, ele diz:

E complexo mesmo, é aquilo que eu falo no meu trabalho da multidimensionalidade. Ora
é um espaco definido, ora é uma paisagem, eu até pego o conceito da geografia. Uma hora
se faz um recorte, é um territério. Uma hora vocé coloca como area, como comunidade.
Em certos aspectos, principalmente a nivel de Brasil, esse candomblé oriundo pode ser
colocado como um processo religioso, ali tem religiosidade. E nesses lugares eu ndo dis-
cordo de ser chamado de religido, minha religido é de Candomblé. Mas pelo que ando
vendo as coisas, vai diferente nas casas matrizes e eu prefiro seguir pela ideia de tradigao.
O problema é que as pessoas ndo dominam muito o conceito de tradi¢do e acabam indo
pelo jargdo “ndo, é religido...”. A gente vé essa discussdo com gente de dentro de terreiro.
(Relato de Taata Kafunlumizo, entrevista realizada em 10/09/2019)

Como se observa, ha na fala de Taata Kafunlumizo o debate em torno de tradi¢do x
religido abordado na sessdo anterior e pontuado pelo professor Jayro e pelo filésofo Muniz
Sodré explorando as nuances dos terreiros como espaco da reposicdo civilizatoria. A grosso
modo, essas duvidas nem sempre sdo debatidas entre os filhos e filhas de santo num terreiro,
cada um vive a tradicdo a seu modo, seguindo as regras que sao passadas no processo pedagoé-
gico da transmissdo do conhecimento de forma oral dos mais velhos aos mais novos. Além do
mais o sentido “euromoderno” do espago terreiro enquanto espago social prevalece e isso pode
ser encarado como o que esta na superficialidade desses lugares, mas que possui importancia
porgue € por meio dele que os Candomblés fazem sua apreciacdo publica, agenciam suas redes
politicas, sustentabilidade e sua manutengéo.

Sob esse aspecto, concordo com Abdias do Nascimento quando em seu livro O Quilom-
bismo aborda de maneira critica as organizagdes sociais formadas por negros ao longo da his-
toria escravocrata deste pais, sejam elas, associa¢6es, irmandades, clubes, grémios, afoxés, ter-
reiros, centros, tendas, etc., todas formas legitimas de resisténcia cultural, do qual ele chama de

quilombos legalizados pela sociedade dominante. E diz mais: “ndo importam as aparéncias e
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0s objetivos declarados: fundamentalmente todas elas preencheram uma importante fungéo so-
cial para a comunidade negra, desempenhando um papel relevante na sustentacdo da continui-
dade africana” (NASCIMENTO, 1980, p.255). Ou seja, ainda que exista esse debate sobre qual
termo “guarda-chuva” os identificam publicamente nos documentos e articulagdes politicas, ele
ndo é determinante no cotidiano das pessoas que vivem a religido e a tradicdo do Candomble.

N&o podemos deixar de levar em consideragdo que ha outras logicas que definem a ro-
tina dos terreiros de candomblé pelo Brasil, que muitas vezes acaba por se interpor aos anseios
politicos, que sdo as relacdes reais da familia estendida no espaco dos terreiros, que envolve
cumplicidade, coletividade, mas também conflito, fofocas, transitos entre casas, gerando muitas
vezes um fosso entre geragdes mais velhas e mais novas que encaram a tradi¢cdo de maneira
diferenciada. Ivete Previtalli (2016) ao abordar a formacéo e organizacao das familias-de-santo
em terreiros de Candomblé Angola em Campinas, Sao Paulo, observou em campo que por mais
que haja toda uma prescricdo sobre a construcdo dos lagos familiares na familia-de-santo que
obedece uma hierarquia do mais velho para 0 mais novo, e que 0 tempo € 0 recurso necessario
para “o nedfito galgar os patamares hierarquicos no candomblé”, além da nocao de lealdade ser
algo de suma importancia para a nocdo de familia tradicional, tem-se muitos casos de rompi-
mentos, mobilidades de uma familia de santo para outra, e o “compromisso em longo prazo ¢
descartado e os lacos sociais, afrouxados, resultando dai uma nova relagdo mais préatica na qual
os valores tradicionais sdo substituidos por outros mais apropriados a modernidade” (PREVI-
TALLI, 2016, p.97)

Assoma-se a isso, a essa modernidade que adentra as rotinas dos terreiros a “vida dupla”
dos adeptos, que precisam ter seus empregos, outras sociabilidades em outros espagos, que ndo
necessariamente se torna algo apartado da subjetividade identitaria afro-brasileira, mas que
acaba por cercear um convivio maior de comunidade. Busca-se 0s terreiros em momentos es-
pecificos, para dar conta de problemas de ordem espiritual. Sem nos olvidar da necessidade do
pai ou mae de santo que “vive do santo” manter a relacdo clientelistica, atendendo pessoas no
jogo de buzios, realizando rituais de limpeza espiritual, e trabalhos diversos conforme anseios
do cliente. Dessas relagdes, os vinculos sdo passageiros ou duradouros, a depender dos resulta-
dos dos trabalhos realizados pelo sacerdote, porém vinculos de outra ordem.

E desde os anos 80, a partir de dados dos sensos demograficos, ha uma série de analises
acerca da diminuicao estatistica de adeptos e uma presenca cada vez maior de brancos aderindo
as religides afro-brasileira como credo (PIERUCI, 2011, 2013; PRANDI, 2013). A tendéncia é
considerar que hd uma redefinicdo de uma religido étnica para uma religido universal, ou seja,

uma religido aberta para todos, independentemente de etnia, nacionalidade ou cor da pele. A
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autora Roberta Campos et all (2008) pontua que na atualidade vem ocorrendo justamente o
inverso, aberta a todos, ou seja, “universal”, as religides afro-brasileiras vém reforcando cada
vez mais sua etnicidade, suas raizes negras-africanas como forma de manutencéo das crencas e
da cultura negra no Brasil e além, uma etnicidade politica, assumida como chave de reivindi-
cacgdes de direitos sociais. Como esté analisando o caso do terreiro que se transformou em qui-
lombo Terreiro Santa Barbara Nagdo Xambéa, Campos et all (2008) conclui que a dindmica de
reforco étnico se da a partir da cultura, uma cultura negra e africana, “reivindicando-a como
marca de sua identidade, em oposi¢ao a outras” (CAMPOS et all, 2008, p.19).

Por mais que tais dindmicas sociais se deem nos espagos das comunidades de terreiros,
observa-se que cada vez mais se mantém a necessidade do conhecimento da ancestralidade
como forma de manter vivo o elo entre Brasil e o continente Africano, e isso depende em muito
da forma como cada dirigente do terreiro conduz sua comunidade. Sobre isso lvete Miranda

Previtalli diz:

0 conhecimento da ancestralidade se torna importante para o povo de santo,
porque uma vez que o candomblé tem uma tradi¢do oral, conhecer e recitar
sua ancestralidade significa saber sua origem, a que linhagem pertence, onde
é seu lugar na rede de relac6es familiares e desta forma, ser ao mesmo tempo
detentor e divulgador da historia do grupo e de sua prdpria. (PREVITALLI,
2016, p.84)

A abordagem afrocentrada é uma abordagem epistémica, que surgiu como critica ao
modelo ocidental de ciéncia, sobretudo das formas como se construiu 0 pensamento sobre 0
continente africano e suas diasporas. Desde o comeco, como afirma Eliza Larkin Nascimento
(2009), organizadora da colecdo Sankofa, da qual traz em um de seus volumes a tematica da
Afrocentricidade, na qualidade de paradigma, o afrocentrismo e os estudos Africana possui uma
orientacdo plural, que tenta abarcar varios campos disciplinares como movimentos sociais, eco-
nomia, historia, culturas, identidades dos africanos e das didsporas, isso inclui por assim dizer,
todos 0s processos historico-sociais pelo qual se (re)construiram nos varios cantos do mundo.
Dessa forma ndo se fecha a matizes culturais afrodiasporicas fruto dos processos e representa-
cOes existentes com outras matrizes culturais, como a matriz indigena e a propria matriz euro-
peia, sobretudo quando essas representacdes constituem cosmologia e ética nos espacos cultu-

rais de matriz africana na atualidade.

Um primeiro e basico postulado da afrocentricidade ¢ pluralidade. Ela ndo se
arroga, como fez o eurocentrismo, a condi¢do de forma exclusiva de pensar,
imposta de forma obrigatdria sobre todas as experiéncias e todos 0s epistemes.
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Ao enfantizar a primazia do lugar, a teoria afrocéntrica admite e exalta a pos-
sibilidade de dialogo entre conhecimentos construidos com base em diversas
perspectivas, em boa fé e com respeito muatuo, sem pretensdo a hegemonia.
(NASCIMENTO, 2009, p.30)

H& um esforco nos espacos dos terreiros e suas comunidades para serem o local da re-
sisténcia e da conservacao de uma africanidade e de um ideal Afrocentrado. Molefe Kete Asante
em suas teorizacOes considera que ha carateristicas minimas para um projeto afrocéntrico: 1)
interesse pela localizacéo psicoldgica; 2) compromisso com a descoberta do lugar do africano
como sujeito; 3) defesa dos elementos culturais africanos; 4) compromisso com o refinamento
Iéxico; 5) compromisso com uma nova narrativa da historia africana. Alcancar todas essas ca-
racteristicas, como as falas do Professor Jayro Pereira em sua acdo afroepistemdlogica pode
implicar rupturas, das quais 0s sujeitos podem nao estar inteiramente preparados. Afirmar isso
ndo significa negar o projeto de uma Afrocentricidade ou mesmo da reposicéo civilizatoria, mas
encarar as dinamicas sociais que ocorrem nas religides afro-brasileiras de modo tangivel. O
caso mais emblematico que se aproxima de quadros de ruptura das religides afro-brasileiras,
esta na negacgéo do sincretismo afro-catolico ou na “dupla pertenga” entre catolicismo e religi-
des dos orixas, pactuado por cinco sacerdotisas de candomblé na cidade de Salvador no ano de
1983. Mée Menininha do Terreiro do Gantois, Mae Stella de Oxdssi do 11é Axé Opd Afonja,
Mée Olga do Terreiro do Alaketu, Mae Teté de lansa do Terreiro da Casa Branca e a Doné Mée
Nicinha do Terreiro do Bogum por ocasido do Il Congresso Internacional da Tradicdo orixa e
Cultural, elaboraram, assinaram e proclamaram uma carta manifesto antisincretismo (CON-
SORTE, 1999).

O que ficou demarcado nesse manifesto, conforme analise de Josildeth Gomes Consorte
(1999; 2009) é que apesar da tomada de consciéncia e afirmacdo de autonomia que a recusa do
sincretismo implicava, ja que imposto pela escravidao, no contexto de estratégias de resisténcia
do negro africano ao colonizador e a imposicdo da evangelizacdo catolica e a consequente rup-
tura aos credos considerados fetichistas, animistas, magia e feiticaria que o culto das divindades
africanas representavam, a realidade exigia muito mais das tradi¢es construidas em torno desse
amalgama afro-catolico, e “o sincretismo ndo se mostrava tao facilmente descartavel como pa-
rece as venerandas ialorixas signatarias em 1983. Seria preciso mergulhar mais a fundo na ques-
td0” (CONSORTE, 2009, p.194).

Mais adiante, com os desdobramentos dos debates publicos nos jornais impressos e entre
0 povo de santo, ficou cada vez claro n&o se tratar de um cisma, ou o0 abandono do catolicismo,

mas de firmar posicao politica e autonomia entre uma religido e outra, afora toda a critica sobre
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a folclorizagéo consumista que o Estado da Bahia fazia sobre os Candomblés baianos. No do-
cumento denominado Ao publico e ao Povo do Candomblé publicado em 12 de agosto de 1983

é possivel ler em um dos paragrafos o seguinte:

Candomblé ndo é uma questdo de opinifo. E uma realidade religiosa que s6
pode ser realizada dentro de sua pureza de proposito e rituais. Quem assim
ndo pensa, ja de ha muito esta desvirtuado e por isso podem continuar sincre-
tizando, levando lya6s ao Bonfim, rezando missas, recebendo pagamentos, as
gorjetas para servir ao polo turistico baiano, tendo acesso ao poder, conse-
guindo empregos etc.

No paragrafo final se I€,

Todo este esforco é por querer devolver ao culto dos Orixas, a religido afri-
cana, a dignidade perdida durante a escravidéo e 0s processos decorrentes
da mesma: alienacdo cultural, social e econdmica, que deram margem ao fol-
clore, ao consumo e profanagédo da nossa religido (CONSORTE, 1999, p.89-
90, grifos meu)

Conforme se 1€ nas citacOes, fica evidente o resgate de uma identidade e dignidade ou-
trora escamoteada pelo fendmeno do sincretismo e que no contexto atual, esta tatica ndo mais
se faz necessaria. Josildeth Consorte (2009) quase 10 anos depois do manifesto retorna as casas
signatarias para entender de modo mais profundo ndo apenas os desdobramentos desse mani-
festo, mas compreender a conjuntura que permitiu este tipo de compreensao politica acerca das
tradicGes dos orixas. E sobre isso, a pesquisadora ira pontuar uma série de acontecimentos ao
redor do mundo que favoreceram essa tomada de posicéo e reflexdo: o lugar do negro no mundo
desde os anos de 1960, a formacdo de movimentos sociais de negros, vide a luta por direitos
civis nos Estados Unidos encabe¢ado por Martin Luther King, os processos de descolonizagédo
dos paises africanos. Todos esses eventos favoreceram um cenario propicio para um retorno as
origens, a busca de uma reafricanizacéo das tradi¢des dos orixas, valorizagdo do pertencimento
ao candomblé a partir de uma identidade étnico-racial.

Conforme atesta pesquisa de Consorte, ainda que uma parte das suas interlocutoras man-
tenha vinculos com o catolicismo, em parte herdado de suas familias, ndo o fazem mais de
modo explicito, mas “ndo agem em segredo, fazendo jus aos seus direitos de continuar catolica”
(ibid, p.247). Ha também alguns interlocutores, brancos, que afirmaram suas raizes na crenca
dos orixas, mas mantem um discurso do respeito a diversidade, ndo deixando claro a afirmacéo
da identidade negra. Porém, o que fica como marca desse movimento e que garantiu efeitos, ao

menos no plano das narrativas para os diversos terreiros de Salvador e no Brasil € a posicao de
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adeptos “afinados com o discurso anti-sincretismo, de afirmacéo da autonomia do candomblé
e da importancia do seu processo de africanizacdo para a (re) construgéo da identidade do ne-
gro” (ibid, p.249). Essas diferentes posi¢des, seja num mesmo terreiro, ou em terreiros diversos
acaba por ter uma relacdo direta com as iniciativas que cada casa ird tomar em direcdo a matriz
africana, o que desemboca no processo de feitura das pessoas, no momento onde nascem as
pessoas.

Apesar de ndo ter sido meu foco de investigacdo, no Mansu Nangetu é possivel ver uma
série de iniciativas para um projeto afrocentrado, desde a no relagio com o catolicismo®® até a
reafirmacdo de uma africanizacdo a partir da tradicdo banto, vide a participacdo continua em
seminérios que vem discutindo a tradicdo banto — como o IV ECOBANTO, um encontro inter-
nacional das Tradi¢6es Bantu, ocorrido em maio de 2018. O dominio do Iéxico angola, congo
e outras variacGes Banto nos ritos, no trato do sagrado e expressdes com o publico, inserindo a
indispensavel politizacdo desses espacos como l6cus da resisténcia e de luta contra os diversos
tipos de opressdo ainda atinentes. O mesmao se pode dizer acerca das politicas publicas conquis-
tadas tanto pelo movimento negro como pelo movimento afrorreligioso, ja que muitas delas
parte do imperativo do lugar, da localizacdo do sujeito Africana.

A politica do possivel ou o politicamente vidvel lida com as diferentes dindmicas sociais
do real e com ele vai negociando, experimentando. O que tem se mantido de maneira mais
demarcada ao longo dos ultimos 30 anos é a identidade étnica como valor social e politico
moldando as formas de acdo. Se é religido ou tradicdo, terreiro ou territérios, comunidade ou
povo ou populacdo, ou todas as terminologias ao mesmo tempo nos documentos encaminhados
enquanto demanda politica ou juridica, o que se revela é a plasticidade e habilidade que o povo
de terreiro tem urdido para estar em consonancia as exigéncias de uma cidadania participativa,
revelando expressdes assimétricas de poder, agenciamentos diversos com sujeitos também di-
versos em nome de uma equidade social que permita a liberdade de crenca, o respeito a dife-

renca e a garantia de leis mais rigidas no combate a discriminac&o religiosa e ao racismo.

8 No primeiro capitulo da tese deixei claro que Mametu Nangetu mantém uma série de relagdes com santos
catolicos, Santo Onofre, Sao Sebastido, e incluo Nossa Senhora de Nazaré, padroeira da cidade Belém. Todos esses
santos catolicos fazem parte da sua histéria, herdada da sua avo e que foi construindo ao longo da sua vida, em
nossas conversas sempre deixou claro que isso eram crencas particulares e que nunca impds ou relacionou a
atividades do Mansu.
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6 AFRORRELIGIOSOS EM MOVIMENTO: CONTROVERSIAS RELIGIOSAS,
SECULARISMO E ESFERA PUBLICA

O Movimento dos afrorreligiosos e os afrorreligiosos em movimento na esfera publica
ndo tem passado incolume perante a sociedade civil e 0 Estado brasileiro. Ao que parece, ainda
ndo conseguimos, enquanto sociedade, lidar com as diferencas, ainda que esta se constitua parte
premente “do que faz o brasil, Brasil”. Seus anseios, suas demandas e seus projetos sociopoli-
ticos tem suscitado uma série de debates académicos e politicos e entre os préprios afrorreligi-
0s0s. A luz de dados ja apresentados e de aporte tedrico sobre a presenca do religioso na esfera
publica brasileira, abordo a questdo da laicidade enquanto instrumento de defesa do direito a
liberdade religiosa utilizada pelos afrorreligiosos no debate pablico com o Estado. Parto, para
esta analise, da decomposicao situacional ao qual estes afrorreligiosos estao inseridos para er-
guerem entre as suas bandeiras de luta, o Estado laico.

Duas recentes publicacGes, “Religides e controvérsias publicas: experiéncias, praticas
sociais e discursos” de 2015, organizado por Paula Montero, e “Religides e temas de pesquisa
contemporaneos: dialogos antropoldgicos” de 2015, organizado por Fatima Tavares e Emerson
Giumbelli, ddo centralidade para a chave Religido e espaco publico, demonstrando ndo apenas
potencial analitico desta relacdo ( que ndo é recente, por sinal), mas sobretudo a diversidade de
segmentos religiosos que estdo numa imbrincada e complexa atuacgao de intervencao social no
universo do poder publico estatuido, se ndo vias parcerias institucionais, acordos e aliancas, ou
atores religiosos almejando ocupar um lugar politico no executivo, levantado demandas que
perpassam projetos de cunho religioso. Importante salientar que ambas as publicac¢des, nos seus
diversos artigos e casos apresentados e analisados, refletem também o carater antropoldgico
desta relacdo, considerando que ndo ha uma preocupacdo de apenas evidenciar as instituicdes
religiosas, mas os individuos e suas praticas, de como esta € central para a compreensao dos
fendmenos religiosos na atualidade.

Neste sentido, parto de um debate necessario, ainda que bastante discutido por pesqui-
sadores brasileiros como Ari Pedro Oro (2011), Emerson Giumbelli (2011, 2013), Paula Mon-
tero (2009a, 2011), Eduardo Dullo (2012) e Marcelo Camurca (2017), sobre as nogdes de se-
cularismo e laicidade no Brasil. O que todos esses autores brasileiros tém em comum €é que
todos fazem uso de uma literatura ja bastante consolidada no cenério internacional sobre Secu-
larismo, apesar de que as criticas e variagdes conceituais sejam a tonica de seus argumentos.

Secular Age de Charles Taylor (2007), Formations of the secular: christianity, islam, modernity
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de Talal Assad (2003) e coletédneas como Varieties of secularism in a secular age, organizadas
por Michael Warner, Jonathan Vanantwerpen e Craig Calhoun (2010) e Rethinking Secularism,
organizadas por Craig Calhoun, Mark Juergensmeyer e Jonathan VanAntwerpen (2011) sdo
obras consideradas referéncias, que permitiram a pesquisadores de locais e paises diversos
pensar suas realidades a respeito da relagdo entre Estado, Esfera publica e a Religido em pers-
pectiva comparada.

Os autores em questdo fazem uma diferenciacdo conceitual acerca das variacdes termi-
noldgicas entre secular, secularizacdo e secularismo para o termo laicidade, de origem fran-
cesa, laicité, bastante utilizado na América Latina. E os mesmos autores tambeém néo oferecem
consensos quanto a esses conceitos. Apenas como medida de diferenciagdo apresento algumas
dessas variagoes.

José Casanova (2011) oferece uma elaboracdo analitica para estes conceitos. Para ele, 0
secular se estabeleceu como uma categoria residual naturalizada como ‘“the other of the religi-
ous”, 0U seja, 0 ndo religioso. Enquanto categoria moderna no campo teoldgico-filosofica, ju-
ridico-politico e cultural-antropoldgico tentou apreender a realidade a partir da destituicdo do
religioso. Quando Charles Taylor descreve a modernidade como “uma era secular” ele esta se
referindo ao modo como as pessoas, sociedade, Estado e as proprias instituicdes religiosas pas-

saram a se organizar “em termos de causalidade mundana”, por isso,

na frase de Taylor, eles pensam inteiramente dentro do "quadro imanente".
Eles veem o conhecimento ndo-metafisico e ndo-transcendente como sufici-
entes para compreender um mundo que funciona inteiramente por si mesmo.
Um dos objetivos de Uma Era Secular é descobrir como as pessoas veem esse
imanente enguadrar-se como o0 contexto normal, natural e tacito de grande
parte ou de todas as suas a¢fes e como isso transforma tanto a crenga religiosa
quanto o envolvimento religioso com o mundo®®. (CALHOUN, JUERGENS-
MEYER, VANANTWERPEN, 2011, p. 10)

Secularizagdo enquanto teoria constitui um paradoxo, um “duplo paradoxo” (CASA-
NOVA, 1994, 2011) para ser mais exata, ja que o “secular” surgiu coOmo categoria teologica
cristd do mundo moderno e o seu inverso, o “religioso” surgiu como artefato da modernidade
“secular”. Secularizagdes, no plural, dado os multiplos processos histéricos de cada pais, deve

ser tomado como processo e também como projeto sociopolitico do qual a religido ainda que

8 Tradugdo livre do original: “In Taylor’s phrase, they think entirely within “the immanent frame.” They see
nonmetaphysical, nontranscendent knowledge as suffi cient to grasp a world that works entirely of itself. One of
the aims of A Secular Age is to work out how people come to see this immanent frame as the normal, natural, tacit
context for much or all of their action and how this transforms both religious belief and religious engagement with
the world”. (CALHOUN, JUERGENSMEYER, VANANTWERPEN, 2011, p. 10)
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presente na sociedade se mantém apartada do Estado, da esfera publica, um mundo dividido em
dois, “o religioso” e o “secular”. Para Jos¢ Casanova (1994, 2011) ainda que exista uma série
de criticas sobre aquilo que ele chama de sub-teses da secularizagdo que perpassa pela “priva-
tizagdo da religiao”, o “declinio da religido” ja se mostrou nao sustentavel, mas o cerne, que €
0 entendimento da secularizagdo enquanto diferenciacdo das esferas secular e religiosa, para o
autor, permanece incontestavel, ainda que inacabado.

Ja secularismo, de acordo com Casanova pode ser uma gama de visées de mundo ou
ideologias modernas sobre religido ou a projetos politicos estatais de carater normativo defi-
nindo a forma das relagcdes entre o poder publico estatal e as organizacGes religiosas, e nesse
sentido ela pode se da de maneiras variadas, conforme o contexto que as religides foram se
emoldando na sociedade prevalecente. De qualquer forma, como bem o autor pondera, seja qual
for a doutrina estatal, ela ndo necessariamente impde uma relagdo “negativa” com o religioso,
e nem “positiva” propriamente.

Laicidade, um termo mais paradigmatico na &rea cultural franco-latino-catélica corres-
ponde ao processo de emancipagdo de “todas as esferas do controle clérico-eclesiastico e, nesse
sentido, é marcada por um antagonismo secular/clerical” (CASANOVA, 2011, p. 57), sendo
inclusive referido a esse universo Catdlico. Emerson Giumbelli (2013) utiliza as terminologias
laicidade e secularismo de forma equivalente alegando ndo poder conferir estatuto epistemol6-
gico definidor para cada uma delas. Nesta discussdo, seguirei este direcionamento, conside-
rando além, que meus interlocutores preferem a terminologia laicidade e suas derivacdes como
laico, laicismo e laicizacao.

Com tantas intercalagdes conceituais para tratar do mesmo fendmeno, importante esta-
belecer determinadas premissas que me parece necessarias para se trabalhar essa tematica: 1.
N&o se pode discutir secularismo/laicidade sem o religioso, independente da forma como se
estabelece; 2. Necessidade da pesquisa in loco para se estabelecer consideracdes tedricas sobre
0s tipos de processos laicizantes que determinados lugares assumiram enquanto doutrina de
Estado; 3. Na atualidade o religioso esta tdo impregnado na esfera publica que estabelecer mo-
delos abstratos normativos parecera negacionismo do poder que as religides tém imprimido
sobre as sociedades.

Dentro das diversas tipologias e sistematizacOes para classificar a proximidade, nao-
proximidade e/ou negacéo das religifes nos aparatos estatais e do mundo politico, a realidade
brasileira nesse aspecto possui uma historicidade bastante controversa. Desde o periodo colo-
nial ao periodo imperial o Catolicismo esteve como “Unica” religido no estado brasileiro, regu-

lando todo o campo religioso com méos de ferro (MARIANO, 2001 apud ORO, 2011).
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Segundo Montero (2006) a formacdo de uma esfera publica, diferente do Estado e da
esfera privada, a hoje conhecida Sociedade Civil € fruto de processo de separacéo e diferenci-
acao que emergiu a partir do século XVI1I com o Estado moderno e os efeitos da racionalizacdo
ao promover uma separagao entre Estado e Religido. No Brasil, essa separacao “alocou a reli-
gido na sociedade civil”, seguindo um modelo normativo, e inviolavel do Estado Moderno, o
direito a liberdade de consciéncia. Que inclui, claro, a liberdade de crenca, ou seja, emancipacao
e autonomia de crencas e praticas diversas, de origens nao cristas inclusive, no espaco publico.
Em termos legais, a primeira constituicdo que abarcou a possibilidade da liberdade de culto de
outras religides que ndo a Catolica foi a Constituicdo de 1824, no caso quem estava em pers-
pectiva nessa querela eram os protestantes.

O problema em termos juridicos se da com a implementacdo da constituicao republicana
em 1891, quando ocorre “a separagdo entre Igreja e Estado, pondo fim ao monopdlio catdlico,
extinguindo o regime do padroado, secularizando os aparelhos estatais, 0 casamento e 0s cemi-
térios, e garantindo, pela primeira vez, a liberdade religiosa para todos os cultos” (ORO, 2011,
p. 225). Aliado a isso, 0s processos para delimitar as propriedades da igreja e a redefinicdo de
seu papel na sociedade, seja politico ou econémico. Para Montero (2009) a abertura do Estado
para a liberdade do pluralismo religioso era definir quais praticas eram ou nao religiosas legiti-
mas o suficiente para adentrarem esse novo espa¢o publico denominado de sociedade civil.

A partir de quais critérios, em um determinado momento histérico, se reco-
nhece um conjunto de préaticas como “religiosas” ou, em uma formulagdo mais
antropoldgica, onde, quando, como e pelas maos de quem um sistema de clas-
sificacdo se move para tornar certas praticas legitimas e aptas a serem inclui-
das naquilo que uma sociedade entende como “religido”? (MONTERO, 2009,

p.11)

A pergunta que a autora se faz é extremamente pertinente, pois a resposta perpassa por
um controle incisivo do Estado a partir de seus aparelhos de seguranca publica e salde, regu-
lando, domesticando, higienizando e criminalizando todas as préaticas religiosas e formas de
crenca que fugiam do padrdo hegemonico que a cristandade representava na mentalidade bra-
sileira, sob a justificativa da ordem publica e da moral e bons costumes, que como veremos
imbuidos dos valores religiosos cristdos. Muitas dessas perseguices se deram sobretudo as
religibes afro-brasileiras, sofrendo acusacdes de feiticaria, idolatria, charlatanismo.

N&o me irei repetir nesse historico, ja dito em varios momentos desta tese. O que é
importante reforcar € que a diversidade religiosa e a liberdade religiosa brasileira para determi-

nadas religides consideradas minorias se forjaram na fronteira do laico e religioso, perseguindo
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caminhos que pudessem da-las legitimidade e visibilidade dentro de um quadro maior de deter-
minacdes legais pelo qual o Estado e seus agentes laicos continuou a discriminar positivamente
determinados credos e negativamente outros. Veremos que tal percurso ndo se deu de maneira
similar a todas as praticas religiosas, mais ainda, veremos que as religiosidades de origem afri-
cana até os dias de hoje ainda sofrem com perseguicOes e dificuldades de se estabelecerem
enquanto “religido” perante o proprio Estado e a sociedade de modo geral.

Se para estudar a laicidade Emerson Giumbelli (2013) diz ser necessario procurar o re-
ligioso, inicio na proxima sessao as formas de apropriacdo das normas da laicidade a brasileira
que atores religiosos fazem uso a partir dos interesses do seu coletivo. Tentar compreender
como uma laicidade que se construiu de maneira fragil pode efetivamente garantir democrati-
camente a liberdade religiosa. Uma coisa € certa, como bem afirma Marcelo Camurca (2017),
a laicidade, engquanto doutrina, ideologia ou mesmo valor tem sido acionada por todos, atores
laicos e atores religiosos, investidores de esforgos no campo discursivo, legal, midiatico e po-
litico, “para estabelecer uma configuracdo do que compreendem como o lugar do religioso no

espaco publico, ou do que seja um regime de laicidade” (CAMURCA, 2017, p.860).

6.1 O DESEJO PELA LAICIDADE EFETIVA

E ai eu visava a provocagao do Hédio, e ai, 0 é que nds podemos fazer pra nos prote-
ger? Gente, o meu filho sai de casa e eu viro pra ele, “olha o documento”. O filho do branco
quando sai de casa, a mde fala “pega o agasalho”. Essa é a diferenga do meu filho pra pessoa
que n&o é negra. As preocupacdes sao diferentes. E esse estado de coisas que me deixa... 0
que é que eu faco? Como é que n6s vamos dar enfrentamento pra esse conjunto de coisas? Do
contrério, a galinha do candomblé vai continuar sendo do capeta e o peru de natal vai conti-
nuar sendo de Jesus. Sao essas diferencas que nés temos que dar conta de atacar. O que nds
fazemos para que o0 nosso sagrado, a minha forma de rezar seja respeitada tanto quanto € a
outra. Por que eu particularmente, eu viro e falo assim: a questdo do STF com relagéo ao
corte de animais, da sacralizacéo, na verdade o que incomoda nao ¢ a sacralizagdo. No ter-
reiro, é cabrita, é bode, € pombo, sacralizo, porque eu acredito que a minha energia coma
comigo e o que ele ndo come eu convido a cidade inteira pra celebrar aqui comigo. Eu vejo a
sacralizacdo na minha casa dessa forma. E ndo é diferente da sacralizagé@o que o judeu faz,
que o mulgumano faz, ela ndo é diferente, a ndo ser a cor da pele de quem corta. Os funda-
mentos cada um tem o seu, mas a diferenca da minha pratica religiosa para a do outro é
basicamente é a origem da minha religido. Porque se o cristdo ndo faz a sacralizacéo de
animais € porque Jesus rompeu com isso quando simulou o cordeiro. Mas ele usou de antro-
pofagia teoldgica, que é o corpo e a carne de cristo. E ndo é simbolo. Entao qual é o problema
da minha galinha? E a origem da minha religido. Essa é a grande discussdo. Eu costumo
colocar, que eu quero um Estado Laico, é porque pra mim a laicidade, é o Estado permitir
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as diversas formas de organizagao religiosa, ndo é o estado definir ou lidar com a questéo
da religido, mas simplesmente administrar enquanto poder publico, as diversas formas de
se organizar religiosamente, isso € a laicidade. (Makota Celinha, relato coletado durante a
Plenaria Nacional dos Povos e Comunidades Tradicionais de Matriz Africana e de Terreiro
em 15/03/2018)

Makota Celinha, jornalista e atual coordenadora do Centro Nacional de Africanidade e
Resisténcia Afro-Brasileira (CENARAB) é uma importante lideranca afrorreligiosa do estado
de Minas Gerais. Vem ao longo de alguns anos lutando contra a discriminacéo religiosa e o
racismo pelo qual ela, outros adeptos e toda a tradigéo ao qual faz parte tem sofrido. Como na
sua fala acima, um desabafo e denuncia contra o préprio Estado como entidade que deveria
manter e garantir determinados direitos constituidos por lei tem se mostrado como aquele que
legisla contra, regulando de maneira bastante pessoal e ilegal a forma como determinadas for-
mas de crer devem se comportar no espago publico.

No caso apresentado por ela, a questdo do abate animal em cerimdnias religiosas (es-
pecificamente as Religides Afro-brasileira) que chegou ao Supremo Tribunal Federal (STF)
para decidir quanto a constitucionalidade ou ndo da Lei estadual do Rio Grande do Sul n°
12.131/2004. Esta lei jA compondo uma autorizagdo/emenda a uma outra Lei n® 11.915, de 21
de maio de 2003, que instituiu 0 Codigo Estadual de Protecdo dos Animais, no &mbito do Estado
do Rio Grande do Sul, e nesta lei sim, com ambiguidades e possibilidades de criminalizar o
abate religioso, afetando diretamente todas as religides afro-brasileiras que lidam com o sacri-
ficio animal em sua rotina ritual religiosa.

Até onde se tem histdrico, como bem menciona Makota Celinha, religides como Juda-
ismo e Islamismos presentes no Brasil, que também fazem uso ritual do abate animal, nunca
estiveram no “olho do furagcdo” deste debate. Muito pelo contrario, as pessoas desconhecem a
forma como se dao suas préticas rituais e ceriménias, nem o que elas envolvem, mas sobre as
Religides Afro-brasileiras, sempre ha uma opinido a respeito e na sua maioria, depondo contra.
Porém para satisfagdo de toda as Comunidades Tradicionais de Matriz africana presentes no
Brasil o STF no dia 28 de mar¢o de 2019 decidiu de maneira unanime sobre a constitucionali-
dade da Lei n° 12.131/2004 do qual acrescentava um paragrafo Gnico ao artigo 2° da Lei
11.915/03: “Paragrafo Unico - Nao se enquadra nessa vedacgao o livre exercicio dos cultos e
liturgias de matriz africana”.

Um outro aspecto dessa mesma fala acima é quando ela menciona o desejo por um Es-
tado Laico. Fica evidente em sua colocagdo um modelo normativo e abstrato de laicidade, ou

seja, aquela que impde regras sobre como deveria ser a relagdo entre Estado e as religides,
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seguindo “paradigma juridicos constitucionais e programaticos” (CAMURCA, 2017, p.859)
para contemplar todos os atores sociais, laicos ou religiosos. Como bem aponta Marcelo Ca-
murca (2009, 2017) sendo a configuracdo do campo religioso brasileiro maltiplo e hibrido, ndo
¢ de se espantar o “mosaico de distintos cenarios” sobre a questao da laicidade, e como torna-
lo menos desigual se torna parte importante de projetos politicos de grupos religiosos larga-
mente perseguidos como os afrorreligiosos aqui em tela. Para quem esta do outro lado, aquele
que se enquadra como “os perseguidores”, parece que a laicidade tem garantido nao s6 o livre
exercicio das suas crencas e praticas religiosas como se apoiado de maneira legitima em todo
potencial juridico do Estado, desfrutando do espaco publico, das boas rela¢gdes com o Estado e
ainda aumentando sua verve articulatoria sobre decisdes que envolvem moral, politica, econo-
mia e cultura.

Enquanto projeto sociopolitico dos afrorreligiosos retomo pontualmente os casos apre-
sentados no capitulo 4 desta tese, discutindo agora como aquelas estratégias de acdo no campo
politico institucional e eleitoral e no campo artistico-cultural reforcaria a igualdade de direitos
e a valorizacdo da diversidade religiosa levantada pelos sujeitos querelantes em suas demandas
por politicas publicas. As situacdes: a) apoio da comunidade de terreiro de Belém a um candi-
dato a prefeitura; b) candidatura de uma mae-de-santo ao cargo de vereadora; ¢) a formacéo de
um Grupo de Trabalho de afrorreligioso no Conselho de Seguranca Publica do Estado do Para
para combater a violéncia contra eles mesmos e o racismo institucional perpetrado pelas pro-
prias instituicdes de seguranca publica e; d) a producéo artistica de terreiro no enfrentamento
politico para ocupar museus e galerias de artes. Qual argumento em comum esta presente em
todos esses enfrentamentos dos afrorreligiosos podemos encarar enquanto configuracao da lai-
cidade no Brasil, no caso, ao menos um espectro dela? Vamos a algumas consideracdes.

Primeiro, todos esses enfrentamentos tém ocorrido na esfera publica, expondo a dilui¢éo
de fronteiras entre o religioso e as demais esferas laicas, ou pretensamente laicas. Paula Mon-
tero (2016) analisa esses processos de diluicdo das fronteiras como superagdo das fronteiras
enquanto problema tedrico, pois para ela as religides na atualidade vém transformando a com-
preensdo do que é pablico e religioso. O caminho seria seguir as controvérsias que sdo publici-
zadas por atores religiosos no jogo da construgdo da visibilidade, legitimidade e opinido publica
para se manterem neste espaco, se articulando com entidades publicas e sujeitos laicos.

O jogo de ocultacdo e publicidade da identidade religiosa de Mae Jucilene d’Oya na
campanha eleitoral para vereadora foi definidor na constru¢do de uma narrativa instigante para

a pauta de campanha eleitoral, do qual, o secular enquanto reforgo positivo poderia abrir possi-
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bilidade na disputa eleitoral. O mesmo se vale para 0s momentos de tenséo de apoio dos afror-
religiosos ao candidato a prefeito, quando estar junto representava “risco” para o candidato.
Podemos inferir, a partir das analises de Montero que os modos de fazer o pablico dos afrorre-
ligiosos, é se colocando nas disputas politicas, seja direta ou indireta, de maneira diversa, con-
forme o publico que irdo atingir, acionando ora a religido enquanto componente transcendente
e sagrado, ora a tradi¢do enquanto cultura com uma identidade étnica, e esta com o valor reli-
gioso subsumido.

Segundo, a bandeira da laicidade € levantada como caminhos legitimados para estar no
espaco publico, no debate publico, reforgcando em cada discurso a diversidade religiosa. E para
tanto é necessario também se colocar/posicionar a partir de um duplo religioso-laico. Por exem-
plo, quando Mametu Nangetu esta em publico, o que se percebe no primeiro frame, é um corpo
religioso, construido ao longo de anos dentro do terreiro, do mais superficial, no sentido de que
esta na superficie, vemos as insignias religiosas, vestimenta sacra, 0s colares enquanto guias
representando seus deuses, as cores da vestimenta, tudo com um simbolismo sacro. Mas, mer-
gulhando nesse corpo, para os mais entendidos, veremos marcas na pele, gestual, fala, hierar-
quia e regras. E ao mesmo tempo, € possivel visualizar se ndo um corpo, mas um discurso e
narrativas secularizantes, e para tanto, o tempo também fora necessario, a formacdo politica
dela descrita na primeira parte da tese, se deu a partir de instituicdes laicas, como 0s movimen-
tos sociais de negro, de mulheres, da universidade, de atores laicos, contribuindo na producéo
de um conjunto de habilidades do mundo imanente, como a burocracia das institui¢ces publicas,
uma gramatica politica para dialogar com o poder publico, um repertorio de acdo também do
mundo laico, como caminhadas, protestos, lobby, candidatura politica, etc.

Terceiro, 0 argumento propriamente dito, daquilo que motiva e sustenta a acdo. Ha dois
caminhos perceptiveis do qual é possivel visualizar no conjunto de demandas ja debatidas e
transformadas em politicas pablicas: a necessidade do reconhecimento da divida histérica para
com a populacdo afrodescendente por parte do Estado e a afirmacéo da identidade nacional a
partir da valorizacdo da identidade negra, reafirmada a partir de uma ancestralidade mitica de
origem africana. Sobre as politicas publicas erigidas a partir das lutas do movimento negro e do
movimento afrorreligioso, Mariana Ramos de Morais (2012) faz um 6timo levantamento e ana-
lise, evidenciando aspectos da justificativa e legitimacao da presenca das religides afro-brasi-
leiras em politicas pablicas que atendam demandas especificas para um determinado segui-

mento social da nossa sociedade.
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Morais (2012) estabelece a criagdo da SEPPIR em 2003 como marco das politicas soci-
ais para populacdo negra e a populacdo de terreiro. Seguindo a promulgacéo da Politica Nacio-
nal de Promocdo da Igualdade Racial também em 2003, por meio do Decreto n. 4.886, a |
Conferéncia Nacional de Promocéo da Igualdade Racial (Conapir), com a formacédo do Eixo
Tematico “Religides de Matriz Africana — comunidades de Terreiro”. A partir de entdo uma
série de eventos foram sendo organizados e articulados como forma de mobilizac&o politica dos
afrorreligiosos para a construcdo de expedientes de demandas sociais para dar conta das suas
necessidades. Nas politicas formuladas, como a Politica Nacional de Promocéo da Igualdade

Racial na parte que condiz aos Objetivos Especificos — Defesa de direitos é possivel identificar:

- Afirmacéo do caréter pluriétnico da sociedade brasileira.

- Reavaliagdo do papel ocupado pela cultura indigena e afro-brasileira, como
elementos integrantes da nacionalidade e do processo civilizatério nacional.

- Reconhecimento das religides de matriz africana como um direito dos
afro-brasileiros.

- Implantacéo de curriculo escolar que reflita a pluralidade racial brasileira,
nos termos da Lei 10.639/2003.

- Tombamento de todos os documentos e sitios detentores de reminiscéncias
historicas dos antigos quilombos, de modo a assegurar aos remanescentes das
comunidades dos quilombos a propriedade de suas terras.

Implementacdo de agdes que assegurem de forma eficiente e eficaz a efetiva
proibicdo de acbes discriminatérios em ambientes de trabalho, de educa-
céo, respeitando-se a liberdade de crenca, no exercicio dos direitos cultu-
rais ou de qualquer outro direito ou garantia fundamental. (BRASIL,
2003, grifo meu)

O texto da Politica informa primeiramente o carater pluriétnico da sociedade brasileira,
e dessa forma é necessario reconhecer nas religides afro-brasileiras parte desse todo que com-
pde o Brasil. Mas para que isso aconte¢a, um conjunto de a¢des serdo necessarias: implemen-
tacdo de um curriculo escolar que detenha aporte tedrico sobre este contetido; tombamento de
sitios quilombolas, garantindo o direito a terra e proibicdo de acdes discriminatorias para o
exercicio das crencas e culturas de matriz africana. O aprofundamento dessa politica se dara em
documentos futuros, quando cada vez mais veremos afrorreligiosos pelo Brasil mais engajados.

No ultimo relatorio da Conapir que ocorreu no ano de 2018, intitulado “O Brasil na
década dos afrodescendentes: reconhecimento, justica, desenvolvimento e igualdade de direi-
tos” apresenta um conjunto de demandas aprovadas por um conselho colegiado, sendo possivel

identificar no eixo especifico:

Promover acOes afirmativas e de diversidade étnica para a valorizacéo da cul-
tura dos povos tradicionais de matriz africana, dando-lhes visibilidade, por
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meio de: elaboracdo de cartilhas com ampla distribui¢do em espacos publicos
e a partir do didlogo com estes segmentos; realizando encontros, seminarios e
outros eventos que abordem o tema afro-brasileiro e religiGes de matriz afri-
cana; e contribuindo para a construgdo de uma agenda conjunta dos Vvarios
segmentos (LGBT, juventude, negros e religiosidade) para o combate a viola-
cdo de direitos por eles sofridos; por meio das propagandas oficiais do governo
federal, e exigir o cumprimento da legislacdo acerca das concessdes publicas
de rédio, TVs e midias digitais, exigindo a inclusdo em suas programacgoes de
programas culturais e educacionais, que abordem a tematica dos povos tradi-
cionais de matriz africana e indigena. (BRASIL, 2018, p. 35)

Novamente a valorizagdo da diversidade étnica brasileira e a reinvindicacdo da cultura dos po-
vos tradicionais de matriz africana como marcadores profundos da nossa identidade nacional.
E para tanto é necessario que o Estado oportunize visibilidade nos espagos publicos com a
tematica afro-brasileira e religiGes de matriz africana. Os espacos publicos podem ser desde as
instituicdes publicas, como escolas, hospitais, presidios, cemitérios, redes de Tv que apesar de
ndo ser pablica, precisam da concessdo do Estado para seu funcionamento. O argumento da
valorizacdo da cultura de origem africana em suas mais variadas expressdes assumira um valor
para além do componente religioso e nisto, se valerdo do principio da ndo separabilidade entre
sagrado e profano, entre Orum e Ayé, do mundo imanente com o0 mundo transcendente. Outro

ponto do documento aprovado também inclui o cumprimento do carater laico do Estado:

Fazer cumprir o carater laico do Estado, previsto na Constituicdo da Repu-
blica, por meio de medidas como: a) inclusdo no curriculo escolar de acoes de
enfrentamento do racismo religioso, promovendo a valorizag&o e o respeito a
pluralidade religiosa e cultural, a liberdade de ndo-crenca, e 0 combate ao pro-
selitismo; b) proibicdo da institucionalizacdo e capelania de quaisquer seg-
mentos religiosos em presidios e instituicdes publicas de reintegracdo social;
¢) garantia do direito ao amparo religioso desde que promovido em foro intimo
e privado do individuo e sua familia; d) supressao do uso de simbolos religio-
sos em reparti¢des publicas; e) acbes de formacdo e informacdo do Estado a
sociedade civil. (BRASIL, 2018, p. 34, grifo meu)

A exigéncia do Estado Laico se torna argumento de defesa e de distincdo das religiGes
de matriz africana perante as demais religides. Ao passo que o coletivo exige que o Estado ndo
privilegie determinados credos como a capelania em hospitais, presidios e cemitéerios publicos,
exige-se em contrapartida regras de acomodacéo do religioso nesses mesmo espagos, sO que de
maneira paritaria. Na percepcdo dos afrorreligiosos uma garantia efetiva de direitos perpassa
pelo conhecimento da histéria e cultura afro-brasileira e africana, suprimida e relegada como
contetido de menos importancia na histdria deste pais. Somente a incluséo destes conteudos nos

curriculos escolares, formando novas geragcdes com historias, memorias, mitos e a tradicdo de



213

matriz africana para moldar valores civilizatorios mais condizentes com a realidade nacional,
de respeito e valorizagdo do componente étnico-racial negro em nossa identidade.

Os efeitos da supressdo de contetdos étnico-raciais ao longo de um século se reprodu-
zem nos casos de violéncia e intolerancia religiosa, fruto do racismo ainda bastante operante,
construidos a partir da ignorancia e desconhecimento. Por isso que no conjunto de demandas
do relatdério acima mencionado, todas as demandas atravessam o combate ao crime de racismo
e intolerancia religiosa, a formacdo dos agentes publicos para a aplicabilidade da lei e reconhe-
cimento da dignidade humana e cidadania do negro brasileiro e das culturas e tradigdes afro-
brasileiras.

Na etnografia da formagéo do Grupo de Trabalho de Matriz Africana no Conselho de
Seguranca Publica do estado do Para apresentado, tém-se um coletivo ocupando uma posicédo
no conselho de seguranca publica para reafirmar cotidianamente que o Estado ndo esté agindo
com isonomia para com eles e, 0 que € pior, estd agindo contra, como agente perpetrador da
violéncia, acusando-o de agir de maneira diferenciada com outros grupos religiosos (0s evan-
gélicos neopentecostais), que gozam da leniéncia do Estado para estarem na esfera pablica,
representando uma presenga ‘“novi¢a” no dominio publico, pois agem de maneira a impor uma
agenda normativa moralizante fundamentada em valores religiosos, depondo contra os direitos
humanos, o direito a liberdade religiosa e de expressdao. Quando Marcelo Camurca afirma que
para evangélicos e catolicos a “concepgdo de laicidade imperante no pais passa a ser de uma
presenca isondmica no dominio publico” (CAMURCA, 2017, p. 874), se observa que a isono-
mia esta principalmente para os cristdos. Quando se abre o leque da diversidade religiosa para
matrizes africanas e indigenas, a isonomia passa a se da com reticéncias, “pode” estar no espago
publico, mas ndo tanto. Os casos de ataques a simbolos religiosos de matriz africana no espacgo
publico sdo mdltiplos.

Na quarta consideracao, temos o Estado, que por meio de politicas pablicas implemen-
tadas no ambito da esfera nacional sobre Igualdade Racial e desenvolvimento sustentavel para
a Comunidades Tradicionais de Matriz africana também faz uso de discursos sobre a Laicidade
para autorizar politicas publicas para organizac@es e grupos religiosos, argumentando sobre a
sua responsabilidade em garantir direitos sociais e cultural para todos. A pauta, como bem de-
fine Morais (2012) é o discurso universalista da democracia liberal: garantia de direitos e reco-
nhecimento da diversidade, que no contexto globalizado, das fronteiras econdmicas e culturais
cada vez mais abertas, a problemética das migracGes em massa, a diferenca se torna algo ine-
vitavel. O mesmo se pode dizer, do ponto de vista do Estado e para quem ele faz politica, seus

argumentos vao para “interesso do povo”, da populacao, nem que seja parcela dela. Sobre esse
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entendimento dos interesses em torno das adesdes do Estado em atender demandas, uma fala
de Mametu Nangetu nos deixa bem claro por onde caminha o interesse politico em se fazer ou

ndo politicas publicas para determinado seguimento.

Olha eu vejo do povo pobre... meu entendimento politico hoje é assim, se tu tem muitos
seguidores, tu tem politica. Eu vejo aquela caminhada de Jesus, que tem ndo sei quantas
mil pessoas, ai aqueles pastores vao para os governos, ou municipal, ou estadual ou fede-
ral e o politico sabe que ele tem voto naquele pastor, naquele bispo. Tu viu no Cirio de
Nazaré quando o Temer veio aqui, lavaram até o avido com agua benta que ele veio...
entdo ali é quem tem voto tem politica hoje, infelizmente... eu vejo que é esse aprendizado
gue nds ndo temos ainda, da gente se juntar parece carrapato, nem que seja para mostrar
pra eles que nds somos muito, pra crescer o olho deles. Olha eu, pra patrocinar um 6nibus
pra levar esse povo, pra dar um terreno pra botarem as oferendas, n6s nao temos politica.
Ndés estamos trabalhando junto com a Adeline, junto com Mae Nalva aqui na Casa Civil
junto com o Conselho da Igualdade para transformar nossa casa em templo para que a
gente tenha isenco, que eu j& td andando a mais de 10 anos e eu ndo consigo, eu t6 de-
vendo deve ser mais de 20 mil pro IPTU. Se é politica publica ndo tem que ser s6 para
mim, é para todos. (Relato de Mametu Nangetu, realizado em 06/01/2018)

Para Mametu Nangetu e outros afrorreligiosos em Belém a construcdo de politicas pu-
blicas perpassa pelo voto, mais precisamente pela quantidade de votos que um determinado
grupo pode dar a um candidato que ir& representa-lo na camera de vereadores ou de deputados,
no Congresso Nacional. Sdo esses eleitos pelos votos do povo que determinardo quem tera ou
ndo politica publica. Nessa equacdo, na percepcao dela, os afrorreligiosos nao terdo muitas ga-
rantias, ja que ndo estdo tdo unidos “feito carrapato”. No entanto é necessario lembrar que
dentro dos espagos colegiados do governo elas (Mametu Nangetu e Mé&e Nalva) ja estdo dentro
de uma configuracdo laica de poder: Casa Civil, no Conselho Estadual de Politicas de Igualdade
de Promocdo de Igualdade Racial.

Até o presente momento pode-se inferir o qudo sinuoso é a curva entre o laico e o reli-
gioso na sociedade brasileira. Em parte, isso se deve as elaboragdes tedricas sobre a tematica,
gue tende a querer sistematizar categorias e até reificar modelos conceituais. Contudo, o que se
tem é uma realidade empirica de dificil operacionalizacdo, pois secularismo/laicidade ndo sdo
apenas conjuntos de ideias, mas representagdes de arranjos politicos (GIUMBELLI, 2013). Isso
quer dizer que o carater politico das noc¢des de laicidade e religioso devem ser levados em conta
nos processos de disputas discursivas. Desta maneira, podemos mais ou menos desenhar uma
configuracdo da laicidade brasileira partindo dessas consideragdes acima elencadas, todas rea-

firmam o que Giumbelli (2013) e outros autores depreendem dos variados contextos estudados:
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secular e religioso formam uma diade necesséria, de tal modo que compreen-
der as formas de existéncia do religioso nas sociedades que aderiram a moder-
nidade, ou que dela participam de modos diversos, implicaria em também
acompanhar as formas de producéo do secular. (GIUMBELLI, 2013, p.54)

A busca de representatividade no espaco publico tem exigido dos afrorreligiosos cada
vez mais se alinharem a noc¢des laicizantes que exprimem neutralidade e autonomia das suas
tradicGes, recorrendo a argumentos de viés culturalista e patrimonialista e a politizacdo das suas
herangas africanas. O alinhamento entre protagonistas e 0s seus projetos sociopoliticos, desta
maneira, se organiza pelo desejo de um modelo de Estado que seja efetivamente laico, mas que
se espraia para uma esfera publica que resguarde valores liberais democraticos do qual a garan-

tia da liberdade e convivéncia religiosa se dé de maneira respeitosa e equanime.
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7 CONSIDERACOES FINAIS

O candomblé que aprendi quando falava do meu NKkice, satdo o Mutué. Quando fala do
Nkice dos nossos iniciados, bate cabe¢a no chdo. Quando fala do nosso camuxi, bate cabeca
no chdo. Quando fala da nossa ancestralidade, satdo o Mutué e bate cabeca no chao. Foi
este candomblé que foi ensinado para o meu barco de 8 nénguas. Manté-lo ndo esté sendo
facil. (Mametu Nangetu em sua rede Facebook no dia 26/09/2019)

Neste breve desabafo de Mametu Nangetu conseguimos apreender uma preocupacao
muito grande no que concerne a manuten¢do das suas tradi¢des, que perpassa pela logica do
aprendizado e o respeito daquilo que foi ensinado a ela e de como deve ser praticado e
transmitido para as futuras geragdes, mas também atravessa a manuten¢do da crenga a partir do
direito de existir, do direito de crer e de praticar seus ritos e consagragdes em uma sociedade na
qual recriaram todo um modo vida a partir das adversidades que a escravidao representou.
Quando Mametu diz “manté-lo [seu candomblé] ndo esta sendo facil”’, reafirma publicamente
— pois postado em uma rede social de visibilidade publica — todo seus esfor¢os em caminhadas
por reunides, seminarios, escolas, instituigdes publicas, conselhos, dentre outros espagos
publicos do qual repetidamente expde as muitas intolerancias religiosas que ela e seus pares
ainda sofrem e no caminho da tolerancia, sempre disposta a dialogar, a educar, a mostrar aquilo
que os outros insistem em predizer, em pré-conceber sobre suas tradi¢des, daquilo que acredita.
Para uma senhora na casa dos 70 anos, de fato parece um fardo muito pesado.

Essa pesquisa representou esforgo em redesenhar as formas de manutencao das religides
de matrizes africanas a partir do protagonismo politico de seus adeptos, situando
especificamente a trajetoria religiosa e politica de uma sacerdotisa de candomblé de nacdo
angola e a mobilizacdo publica, a acdo social propriamente, do coletivo de afrorreligiosos da
cidade de Belém que eu denomino ao longo do trabalho de Movimento Afrorreligioso. Foi
necessario situar o recorte analitico ao qual faz parte esta realidade empirica, pois inserido em
uma multiplicidade de interfaces que representa os terreiros na atualidade: religido e politica, o
terreiro e a cidade, tradicdo e modernidade, politicas publicas e organizagdes sociais, todas
chaves de compreensao que me auxiliaram no entendimento dessa alteridade, exigindo olhar
acurado para o terreiro e seus adeptos enquanto produtor da esfera publico, definidor de
identidades étnico-culturais as quais demarcam publicamente o espaco publico, agenciamentos
e disputas de narrativas com o poder publico e outros grupos religiosos.

A anélise percorrida através das historias de vida, dos fluxos de lembrancas do passado,
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de acontecimentos problematizados, das negociagcdes entre memorias e fatos de Mametu
Nangetu foram essenciais para tracar a sua formacao politica e religiosa, e inferir que ambas
estao entrelagadas de modo a sustentar sua acao politica na atualidade. O que se teve, foi um
despontar politico orientado a partir de uma congruéncia e vivéncia entre passado e presente,
da compreensdo que ela teve sobre o seu lugar na conjuntura social como pertencente a uma
religido e tradicdo que € bastante perseguida, da negacao do toque dos seus atabaques de modo
livre sem correr o risco de té-los apreendidos pela policia. Suas andangas e caminhadas por
diversos terreiros no passado, moldaram sua socializagdo religiosa e no presente, visitando os
pais e mais de santo mais necessitados, se tornaram trajetoria de vida num composito plural de
experiéncias formadas durante sua socializagdo religiosa e vincula¢do ao rito Angola, ou seja,
suas caminhadas com o movimento social e a institucionaliza¢do da religido em associacdes e
institutos.

Como a agdo politica de Mametu Nangetu se da de forma coletiva, a partir do
reconhecimento de uma identidade coletiva pautada na tradicdo de origem africana, foi
necessario mapear o que estdo fazendo em termos de regimes de acdes politicas enquanto
demandas de seu movimento social na esfera publica. Observou-se que elas se dao em multiplas
esferas, da social e politico partidaria para a artistico-cultural, os quatro casos etnografados no
capitulo 4 nos ajudaram a compreender a densidade das disputas, do que esta envolvido nas
demandas e em quais posicdes se encontram os afrorreligiosos. Em cada campo desse, as
estratégias variaram conforme o espago, situagdo e sujeitos envolvidos, sejam eles laicos ou
religiosos.

Inclusive, a laicidade se tornou mais do que um conjunto de ideia e valores liberais em
que se coloca em diferenciagcdo o religioso do Estado na esfera publica, se tornou arranjo
politico acionado em momentos de disputas politicas, vide o uso da categoria politica Povos e
Comunidades Tradicionais de Matriz Africana. Como bem se percebeu ao longo da anélise do
capitulo 5, fazer uso da categoria Povos e Comunidades tradicionais ampliaram seus horizontes
politicos, algando-os para multiplos frontes, como a cultura, a linguistica, soberania alimentar,
filosofia, aspectos civilizacionais. E a Religido, enquanto categoria essencializante, apesar de
acionada no ambito juridico, passa a ser subsumida nos discursos e narrativas publicas. Como
observei em campo, ela [a Religido] esta 1a simbolicamente a partir dos seus atores, nos seus
emblemas, vestimentas e indumentarias, gestuais € comportamentais, mas € o carater laico das
tradi¢des de heranca africana expressas na cultura e identidade étnico-racial que se impde aos
protagonistas politicos.

Ao longo deste trabalho pude conferir que ha uma emergéncia da constru¢do de um
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senso civico por parte de atores sociais religiosos que sempre foram colocados @ margem dos
direitos civis e sociais, mas que hoje se colocam de diferentes formas, em situacdo de disputas,
de denuncia e reivindicagao para mudar este quadro. Perceberam que a busca de legitimidade e
respeito da sociedade acontecera apenas por meio da atuacdo e participagdo politica,
construindo coletivamente instrumentos e estratégias de agdo, definindo e remodelando em
nivel conceitual suas terminologias politicas, seus projetos politicos e ideologicos.

A realidade amazoOnica para o campo afrorreligioso paraense a partir dos debates
publicos das diversas organizagdes de matriz africana ainda € um campo que precisa ser mais
investigado, as autodefini¢des e diferenciacdes entre mineiros, candomblecistas e umbandistas
pode nos da pistas de como agenciam suas singularidades na construcio de sujeitos politicos.
Um outro aspecto que ndo foi abordado neste trabalho, por ndo ser o objetivo, se da no ambito
geopolitico das articulagdes, pois o discurso €mico parte da necessidade de se ter
representatividade regional para tratar dos anseios dos povos tradicionais de terreiro da regiao
amazonica, nas suas singularidades e especificidades; de se ter voz e assento nos espacos de
dialogos, nos conselhos, nos ministérios, ou seja, dentro das demandas externas, ha também as
demandas internas que suscitam disputas entre estados, entre regides do pais. De todo modo,
nao podemos esquecer que em toda a agdo publica, o componente ndo-humano, dos deuses e
deusas, sdo acionados, sdo eles que rememoram tempos imemoriais, das guerras e disputas.

E se Oxal4 ¢ frequentemente associado como um orixa calmo, alheio a violéncia, as
disputas e brigas, pois parte de sua personalidade e arquétipo, os afrorreligiosos podem acionar
a sua outra forma, a do jovem guerreiro e combativo Oxaguid, aquele que defende os
injusti¢ados e luta uma boa briga. Mas, a forma mais velha de Oxala, o Oxalufa, ainda que ndo
tenha mais a forga fisica, e possua um corpo encurvado pela idade, sua for¢a moral e sabedoria
conduz seus filhos ao caminho certo, ao caminho justo. E na conjuncéo e equilibrio, do mais

velho para o mais novo que até Oxald vai a guerra.
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GLOSSARIO

Adja - Sino ou sineta, usado em varios momentos rituais para a chamada das divindades.
Alguida — Vasilhame de barro utilizado para servir as comidas das divindades em oferendas.

Atabaque — No banto sdo chamados de Angoma, sdo os tambores, ou trés instrumentos de
percussdo utilizados em todas as cerimonias religiosas, festas no terreiro. Eles sdo denominados
também de de rum, rupi e 1€ (Runlé), emitindo sons grave, médio e agudo respectivamente.
Somente pessoas preparadas podem tocé-los, no Candomblé apenas homens, os Ogas.

Axé — do ioruba ase, forga vital, energia, poder contida nas coisas e objetos sagrados, nas di-
vindades e também nas pessoas, nas palavras. As divindades ndo sé possuem axé, como Sao 0
préprio axe.

Babalorixa — Nos candomblés de origem nagd corresponde ao sacerdote chefe do terreiro, o
administrador da casa.

Baiar - dancar

Bori — Ritual de fortalecimento da cabeca, o Ori, simbolicamente quer dizer dar de comer para
a cabeca.

Caboclos — S&o espiritos de pessoas que morreram e desencarnaram, nos terreiros de umbanda
ou candomblé, sdo espiritos de indios, de mesticos, de preto velho, de boiadeiros, vaqueiros,
etc. O caboclo geralmente faz parte da corrente de cura, é incorporado por pessoas e traz uma
palavra de sabedoria, para alivio espiritual e do corpo.

Cabulas, congos e barravento — Ritmos tocados no candomblé de origem banto.
Chimba — Expressao popular que significa levar uma surra.
Dijina — Nome iniciatico dos filhos de santo, dado pela divindade.

Encantado — Entidades sobrenaturais. Podem ser de diversas ordens: de seres que ja tiveram a
forma humana e desapareceram; seres que ndo tem a forma humana, como animais, plantas.
Em sua maioria ndo conheceram a morte.

Exu — Mavambo no Candomblé Angola. Exu é um orixa se suma importancia no pantedo das
divindades africanas, ele é 0 mensageiro entre 0 humano e os outros deuses. E uma divindade
relacionada a vitalidade, forca e por ter a sexualidade aflorada e a personalidade do brincalhdo,
do malandro foi relacionado ao diabo cristéo.

Ganza — Um tipo de chocalho.

Guma - E o local onde as dancas sagradas acontecem no Tambor de Mina.

Igapo — regido alagadica, em terrenos baixos, proximos de rios; vegetagdo submersa na Ama-
zbnia.

Jurema — Tradig&o religiosa da Regido Nordeste do pais de matriz indigena, porém com in-
fluéncias da matriz africana. Ainda corresponde a arvore sagrada, conhecida por Jurema Preta.
E da arvore que se faz o preparo da bebida sagrada utilizada nas cerimdnias, por meio dela se
atinge efeitos transcendentais.
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Kambondo — Taata Kambondo, o tocador, aquele responsavel por tocar os atabaques durante
as cerimonias religiosas, mais conhecido como Oga.

Kavungo, Kafungé ou Kingongo — Divindades ligadas a terra; senhor da terra que a todos
sustenta e transforma a vida. Comumente relacionado a Omolu no Candomblé de origem nagé.

Kijingu — a cuia com os utensilios necessarios para a iniciacdo de pessoas, como a navalha.
Esta cuia é entregue na obrigacdo de 7 anos.

Kituminu - obrigacéo para inquice.

Quizomba — Festa, cerimdnia festiva

Ktempo — Divindade relacionada ao tempo. O proprio Tempo.

Kukuana — Festa para a divindade Kavungo ou Omulu, no candomblé ketu.

Lemba — Lembaranganga, corresponde ao orixa nagé Oxalufa, uma qualidade de Oxala, so
que mais velho.

Makota — Cargo feminino no candomblé banto, uma espécie de zeladora de Inquice. N&o entra
em transe. Num terreiro pode ser responsavel por uma série de tarefas, desde ser a acompa-
nhante da sacerdotisa, vestir os rodantes, dancar, cuidar das roupas e acessorios das divindades.

Mametu — Mae de santo nos candomblés bantos

Mansu Banduquenqué — nome africano que corresponde a comunidade-terreiro de nacédo
congo.

Meédium — na sua origem latina, significa intermediario, meio. No espiritismo e nas religides
afro-brasileiras, sdo aquelas pessoas suscetivel a comunicacdo com os espiritos.

Mukuiu — Pedido de bencéo, saudacéo.
Muzenza - Filho de santo, recém inicados.
Ndumbe - Pessoas ndo iniciadas.

NKisi — divindade no candomblé banto.

Nzambi - O deus supremo e criador nos candomblés de Nacdo Angola, equivalente a Olorun
do Candomblé Ketu.

Obé - é considerada a senhora das &guas doces revoltas, relacionada ao equilibrio e a justica.
Filha de lemanja e Oxal4, também ja foi uma das esposas de Xango.

Obatala — uma qualidade de Oxala

Okolofé — Pedir a bencdo a mae, representa hierarquia.

Olorum — Como um divino criador, senhor do céu no candomblé de origem ioruba.
Omulu, Obaluaie — Ver Kavungo.

Oxala — Considerado o pai criador do mundo, dos seres humanos e todas as coisas que existem
na terra. Por ter como caracteristicas a tolerancia, a calmaria e ter como cor simbolo o branco,
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geralmente é associado a paz. Todas as sextas-feiras se veste branco em honra e homenagem a
oxala.

Oyé Beci — uma qualidade de lansd, uma divindade relacionada ao fogo e ao ar, represent a
forga dos ventos.

Oyo - foi um império da Africa Ocidental localizado no que é hoje o sudoeste da Nigéria e o
sudeste do Benim.

Pambu Njila — divindade do candomblé de origem banto, relacionado a abertura dos caminhos,
das estradas, da encruzilhada, atalhos, subidas e descidas, é o primeiro a ser louvado e home-
nageado.

Pontos de santo — Sdo musicas especificas para determinada divindade, e cada divindade no
candomblé, seja orixa, inquice, vodum ou mesmo 0s caboclos possuem seus pontos cantados.
Cada musica € uma espécie de chamamento da divindade, do qual a letra cantada conta um
pouco das suas caracteristicas ou feitos.

Roncé — Quarto onde ficam recolhidos os iniciados ou em processo de iniciacao.

Supapo — casa de sopapo, sdo aquelas construcdes de pau a pique ou de taipa, do qual hd um
entrelacamento de madeiras de modo a deixar um vao para ser preenchido de barro.

Taata — Pai de santo, sacerdote, no candomblé banto.

Taatas Xikarigomas - significa tocador, sdo homens iniciados apenas para tocar atabaques e
outros instrumentos musicais e cantar os fundamentos do terreiro. No Terreiro também existe,
ainda, o Taata Kambando, que é como se fosse o dono dos atabaques, estando numa posi¢édo
acima dos Taatas Xikarigomas e sO existe um em cada terreiro, ao contrario dos tocadores que
podem ter varios num mesmo terreiro, inclusive sendo convidado de outras casas.

Xangb — Divindade do rito nagé, conhecido como deus da justica, dos raios e trovao.
Yalorixa — mée de santo, zeladora de orixa, no candomblé de origem ioruba
Zambura — Praticar adivinhacdo através do jogo de bazios.

Zumbaranda — corresponde ao Orixa Nana Buruku
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APENDICE - ROTEIROS DE ENTREVISTAS

Roteiro de Entrevista — Tipo 1

Entrevistado (a):

Local:

Data:

A) Vida pessoal

1. Relate brevemente sua entrada na religido.

2. Esté nareligido a quanto tempo?

3. Qual o nome e o que significa 0 nome do seu templo religioso?

B) Atuacdo e participacdo politica

1. Vocé se considera uma pessoa politica ou que tem uma consciéncia politica?

Relate sua atuagédo em prol de defesa da sua religido.

3. Como comecgou a participar de atividades voltadas para a defesa da sua reli-
gido? Ontem e hoje.

4. Como vocé, enquanto sacerdote/sacerdotisa enxerga a participacao dos afro-
rreligiosos em geral para combater a intolerancia religiosa?

5. Vocé considera que as pessoas do seu templo religioso (seu terreiro) partici-

pam dessa sua luta? Como?

Seu templo religioso promove algum tipo de formacao politica? Como?

Vocé participa de algum tipo de formacao politica?

As pessoas da sua casa participam?

Esta em algum grupo de trabalho para a defesa da sua religiao? Quais?

10 Como vocé vé a atuacéo do Estado para atender as demandas do seu seg-
mento religioso?

11. Sua comunidade conhece o | Plano Nacional de Desenvolvimento Sustenta-
vel dos Povos e Comunidades Tradicionais de Matriz Africana?

12.Durante a campanha eleitoral para a prefeitura vocés escolheram um candi-
dato para apoiar. O que esperavam deste candidato?

13.0s casos de intolerancia religiosa que provocaram inclusive assassinatos in-
terferiu de alguma forma na sua rotina enquanto sacerdotisa?

14. Atualmente, o que vocé considera como importante para a defesa das Comu-
nidades Tradicionais de matriz Africana em nossa cidade?

15. O que ocorrer...

N

© N



Entrevistado (a):

Local:

Data:

A)
1.
2.

3.

B)

10.

11.

Entrevistado (a):

Local:
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Roteiro de Entrevista — Tipo 2

Vida pessoal
Relate brevemente sua entrada na religido.
Esta na religido a quanto tempo?

Qual o nome e o que significa 0 nome do seu templo religioso?

Atuacao e participacao politica

Vocé se considera uma pessoa politica ou que tem uma consciéncia politica?
Vocé tem atuacdo em prol de defesa da religiao? Como? (Caso néo possua,
expor o motivo)

Como vocé, enquanto adepto de religides de matriz africana enxerga a partici-
pacéo dos afrorreligiosos em geral para combater a intolerancia religiosa?
Vocé considera que as pessoas do seu templo religioso (seu terreiro) partici-
pam da luta de defesa da religiao? Como?

Vocé participa de algum tipo de formacéao politica?

Ha momentos no terreiro, em que é possivel falar de politica, das questdes
mais publicas da religido? Que momento é esse?

Esta em algum grupo de trabalho para a defesa da sua religido? Quais?
Como vocé vé a atuacao do Estado para atender as demandas do seu seg-
mento religioso?

Vocé e sua comunidade conhece o | Plano Nacional de Desenvolvimento
Sustentavel dos Povos e Comunidades Tradicionais de Matriz Africana?
Atualmente, o que vocé considera como importante para a defesa das Comu-
nidades Tradicionais de matriz Africana em nossa cidade?

O que ocaorrer...

Roteiro de Entrevista — Tipo 3




Data:
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A) Vida pessoal

=

ok wdE

Relate brevemente sua entrada na religido.
Esta na religido a quanto tempo?

Qual o nome e o que significa 0 nome do seu templo religioso?

Atuacdo politica

Vocé se considera uma pessoa politica ou que tem uma consciéncia politica?
A sua luta pela defesa da sua religido comegou quando?

Porque se candidatar a um cargo do legislativo (vereadora)?

A motivagéo foi a defesa da religiao? Como?

Qual a agenda de campanha politica? (Solicitar material)

Como vocé, enquanto adepto (a) de religides de matriz africana enxerga a
participacdo dos afrorreligiosos em geral para combater a intolerancia religi-
osa?

Vocé considera que as pessoas do seu templo religioso (seu terreiro) partici-
pam dessa sua luta? Como?

Vocé participa de algum tipo de formacéo politica?

Atualmente, o que vocé considera como importante para a defesa das Comu-
nidades Tradicionais de matriz Africana em nossa cidade?

10.0 que ocorrer...

Entrevistado (a):
Local:

Data:

Roteiro de Entrevista— Tipo 4

A) Vida artistica/profissional ou Trabalho artistico/profissional
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1. Relate brevemente como comecou a trabalhar no campo das artes.

2. Que tipo de arte produz/faz.

3. Por que fazer parte da exposicdo N6s de Aruanda: artistas de terreiro?

4. Vocé é de terreiro? Caso positivo, conte um pouco da sua historia nas religi-
0es de matriz africana.

5. O que é ser artista de terreiro?

6. Qual a importancia dessa producéo artistica com a motivacao das tradicdes
de matriz africana?

7. Como se da seu processo de producdo artistica com essa motivacdo afro-bra-
sileira?

8. O que ocorrer.

Observacao: Tomar nota e fazer registro visual das obras apresentadas na Exposicao.
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ANEXO - CARTA DA PLENARIA NACIONAL DOS POVOS E COMUNIDADES
TRADICIONAIS DE MATRIZ AFRICANA E DE TERREIROS 2018
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Salvador, 15 de marco de 2018 ' \./

Reunidos em Plenaria Nacional, no contexto do Férum Social Mundial,
autoridades, liderancas e ativistas dos Povos e Comunidades Tradicionais
de Matriz Africana e de Terreiros, deliberaram a presente Carta, objetivando
fortalecer o protagonismo politico, a unidade na agao e a construcéo de
uma agenda nacional em defesa da dignidade, dos direitos e do patriménio
cultural das religides e tradicbes afro-brasileiras.

Povos e Comunidades Tradicionais de Matriz Africana e de Terreiro exprimem
o conjunto de vertentes da cultura e religiosidade herdada dos africanos e
também dos indigenas, a exemplo da Umbanda, Jurema, Tambor de Mina e
demais segmentos religiosos irmaos, posto que todos estes sao igualmente
lesados e vulnerados pelo racismo religioso e a omissao estatal que o acoberta.

Tais organizagdes religiosas, tradicionais e entidades sociais expressam-se
pelas mais diversas formas de ativismo politico e social, com diferentes
linguagens e areas de atuagado, tendo em comum a identidade com o
campo politico democratico e popular, com os movimentos sociais e a
constru¢ao de uma sociedade igualitaria, pluralista, justa e inclusiva.

Ha no Brasil um verdadeiro fosso que separa, de um lado, os direitos consti-
tucionalmente assegurados a todas as convicgdes e confissoes religiosas,
e, de outro, um cotidiano de violagcdes de direitos dos fieis das religides e
tradigdes afro-brasileiras, resultantes de a¢des individuais mas também de
agentes do préprio Estado.

Relatério publicado recentemente pelo governo federal comprova que atu-
almente a cada 15 horas um templo religioso, especialmente das religides
afrobrasileiras, sofre algum tipo de discriminacéo religiosa, manifestada por
meio de agressdes verbais, fisicas, tortura de sacerdotes, depredacéo de
templos, etc.

A acao cotidiana, sistematica e criminosa dos agressores reverbera e concretiza
o discurso de odio religioso fomentado diariamente por programas televisivos
e radiofénicos, financiados por segmentos fundamentalistas cristaos.



O discurso do odio atribui aos “espiritos do mal”, a “macumbaria”, aos Orixas/-
Voduns/Inquices e as entidades umbandistas a responsabilidade pela existéncia de
todas as mazelas sociais, incluindo a pobreza, desemprego, criminalidade,
enfermidades fisicas e mentais, drogas, desestruturacdo familiar, vicios,
infortunios, etc.

O resultado desta cantilena é o apedrejamento de criangas nas ruas, a profana-
¢do de templos e simbolos religiosos, a violéncia sanguinaria pura e simples
contra fieis das religides afro-brasileiras inclusive no interior de escolas publicas.

O aparelhamento indevido e ilegitimo de espagos do poder publico e inclusive
do sistema de Justiga por grupos religiosos, obstaculiza a concretizagdo de
direitos e conquistas arduamente obtidas pelas religides afro-brasileiras nos
ultimos anos, de que é exemplo a sabotagem ao ensino da cultura e da histéria
africana e afrobrasileiras nas escolas publicas, perpetrada por professores
e pais que defendem o fundamentalismo cristdo.

De outro lado, a inércia, omissao e coparticipacdo do governo federal nas cam-
panhas de intolerancia religiosa promovidas por emissoras de radio e TV, também
a titulo de exemplo, resultam do fato de que os segmentos religiosos responsa-
veis por tais programas possuem bancadas parlamentares que se locupletam e
acobertam crimes e organizac¢des criminosas infiltradas na maquina publica, con-
forme amplamente divulgado pela grande imprensa nos Ultimos anos.

Conscientes da gravidade do problema e dos riscos que ele impde a paz
social, atentos a conjuntura de retrocessos e de instabilidade institucional
do pais, mas inspirados e animados pelo histérico de resisténcia e de acédo
civilizatéria e transformadora das religides afro-brasileiras, os signatarios
aprovam a seguinte plataforma de acdes comuns de curto prazo:

e investir na descentralizacdo e multiplicacdo dos féruns e insténcias de
integracéo politica de povos e comunidades tradicionais e do campo reli-
gioso afro-brasileiro, objetivando a mobilizacdo, conscientizacédo politica e
acdes unificadas de interesse comum;
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e estimular e fortalecer aliancas e agcdes comuns com segmentos sociais e
povos tradicionais vitimados por intolerancia e racismo;

e mobilizar a opinido publica nacional, por meio do uso da midia, advocacy, uso
da Lei de Acesso a Informagéo, acdes judiciais, acionamento do Ministério
Publico e processos administrativos que explicitem a omissao do poder publico
face ao racismo e a intolerancia contra as tradicoes e religides afro-brasileiras;

e formular representacédo junto ao Conselho Nacional de Comunicagéo Social,
objetivando denunciar as subconcessdes de emissoras de TV para grupos
religiosos, bem como a utilizagdo do radio e TV para veiculagcao do édio religioso;

e mobilizar a opinido publica internacional, por meio da responsabilizacao
do estado brasileiro perante Cortes Internacionais e relatérios qualificados
que denunciem o descumprimento dos acordos e tratados internacionais
ratificados pelo Brasil referentes a liberdade de crenca e de culto;

e encaminhar proposta para o reconhecimento dos Terreiros Tombados no
Brasil como patriménio da humanidade;

e |utar pela federalizacao dos crimes de racismo religioso;

e construir e investir no treinamento de uma rede nacional de advogados capaz
de articular-se para ampliar o acesso dos povos tradicionais € membros das
religides afro-brasileiras a Justica e otimizar o uso do instrumental juridico, inclu-
sive agdes indenizatdrias contra autores de racismo ou discriminagao religiosa;

e construir e investir na formacao de uma rede nacional de comunicagao
capaz de otimizar a visibilidade das acdes politicas, difundir informacgoes e
subsidios de interesse comum e articular os comunicadores comprometidos
com a luta contra o racismo e a intolerancia religiosa;

e construir uma plataforma de reivindicagdes comuns para o governo federal e
governos estaduais e municipais, a ser encaminhada e debatida com candi-
datos a presidéncia, aos governos estaduais, municipais e ao parlamento.
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