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RESUMO

Este trabalho tem o objetivo de descrever e discutir os conflitos, violéncias e formas de
legitimacdo das religiGes afro-brasileiras em Belo Horizonte e regido metropolitana.
Tendo como base os casos de violéncias e conflitos envolvendo dois terreiros — Manzo
Ngunzo Kaiango em Belo Horizonte e o 11é Axé de Sangd em Santa Luzia — buscou-se
pensar além da categoria intolerancia religiosa, operacionalizando o conceito de
violéncia simbdlica do sociologo Pierre Bourdieu, que permite elucidar diferentes
facetas das violéncias sofridas pelos adeptos das religides afro-brasileiras. Percebeu-se
que os conflitos e violéncias envolvendo essas religides abarcam tanto as igrejas
neopentecostais como o Estado, além de uma complexa interseccdo de preconceitos e
discriminacdo. As formas de reacdo e legitimacao das religies afro-brasileiras frente a
esse cenario de violéncia e conflitos na capital mineira e sua regido metropolitana
envolvem algumas estratégias, separadas em dois eixos neste trabalho: a associacdo das
religides afro-brasileiras com o movimento negro e a associacdo das religides afro-

brasileiras com a ideia de cultura.

Palavras-chave: religides afro-brasileiras, conflitos, legitimacao, intolerancia religiosa,

violéncia simbélica.



ABSTRACT

This paper aims to describe and discuss the conflicts, violence and forms of legitimation
of the Afro-brazilian religions in Belo Horizonte and the metropolitan region. Based on
the cases of violence and conflicts involving two terreiros — Manzo Ngunzo Kaiango in
Belo Horizonte and IIé Axé Sang0 in Santa Luzia — it was tried to think beyond the
category of religious intolerance, operating the concept of symbolic violence of the
sociologist Pierre Bourdieu, that allows to elucidate different facets of the violence
suffered by the adherents of the Afro-brazilian religions. It has been realized that the
conflicts and violence involving the Afro-brazilian religions embrace both
neopentecostal churches and the State, as well as a complex intersection of prejudice
and discrimination. The forms of reaction and legitimation of Afro-brazilian religions in
the face of this scenario of violence and conflicts in the capital of Minas Gerais and its
metropolitan region involve some strategies, separated into two axes in this work: the
association of Afro-brazilian religions with the black movement and association of

Afro-brazilian religions with the idea of culture.

Keywords: Afro-brazilian religions, conflicts, legitimacy, religious intolerance,

symbolic violence.
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Introducéo — Percurso da dissertacao

“Existe em muita gente, penso eu, um desejo semelhante de n&o ter de
comecar, um desejo de se encontrar, logo de entrada, do outro lado do
discurso, sem ter de considerar do exterior o que ele poderia ter de singular,
de terrivel, talvez de maléfico. A essa aspiracdo tdo comum, a instituicdo
responde de modo irénico; pois quem torna os comecos solenes, cerca-os de
um circulo de atencdo e de siléncio, e lhes imp&e formas ritualizadas, como
para sinaliza-los a distancia.

O desejo diz: ‘Eu ndo queria ter de entrar nesta ordem arriscada do
discurso; ndo queria ter de me haver com o que tem de categdrico e decisivo;
gostaria que fosse ao meu redor como uma transparéncia calma, profunda,
indefinidamente aberta, em que 0s outros respondessem a minha expectativa,
e de onde as verdades se elevassem uma a uma; eu ndo teria sendo de me
deixar levar, nela e por ela, como um destrogo feliz’” (Michel Foucault,
1996: 06-07).

Transformar o exético em familiar: Igreja Universal do Reino de Deus

A pesquisa que culminou nesta dissertacdo teve inicio antes mesmo da minha
entrada no Programa de Pds-Graduacdo em Sociologia da UFMG: ela comecou ha
quatro anos, no principio de 2014, ocasidao na qual fiz um jogo de buzios (sistema
oracular do Candomblé) com o Babalorixa® pai Paulo de Oxossi no 11é Axé Olomin —
roca de S& Miguel, na regido da Pampulha em Belo Horizonte. Movida por
inquietacBes pessoais e, sobretudo, por uma curiosidade inerente aos cientistas sociais,
fiz algumas incursbes no universo religioso afro-brasileiro belohorizontino nos anos de
2013 e 2014 e minha monografia de concluséo de curso, apresentada em dezembro de
2014 na UFMG, versou sobre o processo de iniciacdo do Candomblé, com o titulo: “O
processo de iniciagdo no Candomblé: construindo corpos e pessoas”. Basicamente, 0
trabalho de conclusdo de curso foi uma revisao bibliografica das principais etnografias
sobre o Candomblé, tendo como foco o processo de iniciacdo e as no¢Bes de pessoa e de
corpo embutidas nessa religi&o.

Em 2015, depois de um periodo de convivéncia, aproximacdo e empatia mutua
entre mim e o eghé axé” do 11& Axé Olomin, saf do status de uma pessoa “de fora”, tida
como “cliente”, para obter o menor grau na escala hierdrquica do Candomblé: tornei-me
uma abid — termo que designa aqueles que pertencem a religido, mas ndo passaram
pelos rituais de iniciacdo. Por ser uma religido iniciastica e onde a hierarquia tem grande

valor, no Candomblé ha uma clara énfase nos lugares que cada pessoa ocupa, sobretudo

! Termo conhecido popularmente como pai-de-santo.
2 Termo que designa a comunidade de culto da casa.
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na divisdo entre os “de fora” da casa e os “de dentro”. Nesse ano de 2015, depois de
concluir a graduacdo em Ciéncias Sociais, fiz 0 projeto de mestrado para 0 processo
seletivo do PPGS/UFMG, tendo como objetivo continuar com os estudos sobre religides
afro-brasileiras, mas dessa vez explorando as aproximacfes e antagonismos entre essas
religibes e as igrejas neopentecostais, sobretudo a mais combativa e polémica delas, a
Igreja Universal do Reino de Deus. Muito me intrigava — e continua intrigando — as
sessOes do descarrego, momento no qual as religides afro-brasileiras sdo citadas e suas
entidades e deuses, apesar de terem grande destaque durante o ritual, sdo rechacados e
humilhados no pulpito e claramente identificados como o demonio e o proprio mal. Tal
como apontado por véarios autores (Mariano, 1999; Silva, 2005, 2007; Oro, 1997, 2005,
2007), a Igreja Universal do Reino de Deus transita entre o antagonismo e a
proximidade constitutiva quando o assunto sdo as religides afro-brasileiras. Portanto, na
época da escrita do projeto, estava interessada em pesquisar a relacdo entre Igreja
Universal do Reino de Deus e as religides afro-brasileiras, com o foco nas sessdes do
descarrego e na “inversdo simbolica” presente naquelas sessoes, cujos deuses afro-
brasileiros passavam a figurar claramente como deménios e responsaveis pelo mal na
vida dos fieis. Acreditava e tinha como pressuposto que a relacdo entre a Igreja
Universal e as religides afro-brasileiras era conflitiva, uma vez que nas sessdes do
descarrego 0 que se observa € um embate — até mesmo fisico — entre o pastor e 0s
deuses afro-brasileiros. Portanto, um dos objetivos do projeto de dissertacdo era analisar
como esse ‘“conflito religioso” se dava na capital mineira e seus desdobramentos
empiricos. Em outras palavras, queria investigar como a chamada “batalha espiritual”
da Igreja Universal estaria no “nivel metafisico” dos cultos em Belo Horizonte e
também se atingiria o “nivel empirico” como relatado pela bibliografia e chamado de
“intolerancia religiosa” — tendo como expressdes maximas agressoes fisicas a fiéis das
religiGes afro-brasileiras e a seus locais de culto. Além disso, um dos objetivos do
projeto de dissertacdo também era analisar as reacGes e formas de legitimacdo das
religibes afro-brasileiras frente a esse cenario onde suas divindades sdo colocadas como
0 mal.

Dessa forma, para atingir 0s objetivos do projeto, a técnica de pesquisa escolhida
foi a observagéo participante na cidade de Belo Horizonte e foi dividida em duas partes:
a primeira foi dedicada a Igreja Universal do Reino de Deus e a segunda foi dedicada as
religiGes afro-brasileiras. Assim, em fevereiro de 2017, comecei um campo exploratério

em algumas Igrejas Universais da cidade. O critério para escolher em qual das Igrejas
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Universais do Reino de Deus da cidade de Belo Horizonte se realizaria a pesquisa
baseou-se na proximidade geografica com terreiros de religiosidade afro-brasileira.
Acreditava, na época, que quanto mais proximos geograficamente os terreiros e as
Igrejas Universais do Reino de Deus estivessem, melhor para visualizar a relagdo entre
esses dois grupos religiosos. Através do mapeamento de terreiros na capital mineira,
feito em 2012 pelo Ministério do Desenvolvimento Social e Combate & Fome (MDS),
através da Secretaria de Seguranga Alimentar e Nutricional (SESAN) e em parceria com
a Secretaria de Politicas de Promocdo da Igualdade Racial (SEPPIR)®, fiz uma
estimativa de quais bairros belohorizontinos apresentavam o maior nimero de terreiros.
Os bairros com maior quantidade de terreiros foram Lagoinha e Concoérdia, ambos com
7 terreiros, seguido do bairro Céu Azul, com 5 terreiros. De acordo com o site oficial da
Igreja Universal*, no bairro Concérdia ndo ha nenhuma igreja e no bairro Lagoinha hé
uma igreja, situada na rua Formiga, numero 76. O primeiro passo, entdo, foi ir na Igreja
Univesal da Lagoinha; no entanto, ndo houve condi¢des favoraveis para realizacdo da
pesquisa naquela igreja. A Igreja Universal da Lagoinha se situa perto da avenida
Antbnio Carlos, em um local com pouca iluminacdo, ermo e com muitas pessoas em
situacdo de rua, além de ndo haver nos dois cultos que frequentei muitos fiéis. Por isso,
decidi n&o continuar o trabalho de campo nesta igreja.

No bairro Céu Azul, situado na regido norte de Belo Horizonte e terceiro bairro
com mais terreiros na capital mineira, hd uma Igreja Universal em uma das principais
ruas do bairro, onde fiz a primeira parte do trabalho de campo. No dia 24 de marco,
depois de assistir a um culto, conversei com o pastor responsavel pela Igreja Universal
do Céu Azul, um jovem negro paulista que havia recém-assumido a funcdo de pastor
naquele local. Tive uma conversa inicial com ele, quando expus 0s objetivos da
pesquisa e pedi para assistir aos cultos. Ele me indicou procurar o canal institucional da
igreja® para ter informag®es mais precisas mas ndo me impediu de participar dos cultos:
ele disse que a Igreja Universal era aberta a todos e ndo poderia proibir ninguém de

frequentar os cultos.

3 Esse mapeamento esta disponibilizado no site para acesso publico

(http://www.mapeandoaxe.org.br/terreiros/belohorizonte  Acesso em 02 de julho de 2017) e ha
possibilidades de busca por bairros na cidade de Belo Horizonte. De acordo com o site, em Belo
Horizonte e regido metropolitana ha 353 terreiros de Umbanda e Candomblé.

* O site oficial da Igreja Universal do Reino de Deus permite a busca de igrejas por bairros
(http://www.universal.org/enderecos/. Acesso em 10 de julho de 2017).

> A Igreja Universal do Reino de Deus tem um canal exclusivo para atender a demandas externas,
sobretudo da imprensa: (http://www.universal.org/unicom).



http://www.mapeandoaxe.org.br/terreiros/belohorizonte
http://www.universal.org/enderecos/
http://www.universal.org/unicom
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Com as portas da Igreja Universal do Céu Azul abertas para o trabalho de
campo, optei por frequentar os cultos da sessdo do descarego, que acontecem as tergas-
feiras. O calendario semanal da Igreja Universal € muito uniforme e todas as igrejas o
cumprem da mesma maneira. Segunda-feira € dedicada ao culto dos empresarios; terca-
feira é a sessdo do descarrego; quarta-feira € o encontro com o espirito santo; quinta-
feira é a terapia do amor; sexta-feira € o culto da libertacdo; sabado é especifico as
reunides de grupos separados por idade, como grupo de criangas, jovens, adultos e da
terceira idade; e o domingo é dedicado ao culto da familia. Foram escolhidas as tercas-
feiras porque € sobretudo neste culto — e também na sexta-feira — que ocorre o
exorcismo e onde os demonios, causa de todos os males na vida dos fiéis, sdo
identificados claramente como entidades das religides afro-brasileiras: exus, pomba-
giras, caboclos, orixas, preto-velhos etc. Portanto, acreditava que nesses cultos havia
mais elementos para se analisar o tema do conflito e da relacdo com as religifes afro-
brasileiras. Pretendia também fazer pelo menos duas entrevistas semi-estrururadas, uma
com o pastor e outra com algum fiel ou obreiro; no entanto elas ndo foram feitas, uma
vez que além das habituais dificuldades em se fazer entrevistas com os adeptos da Igreja
Universal — como ocorrido no meu primeiro contato com o pastor da Igreja Universal
do Céu Azul, quando ele foi reticente em passar informacGes, sempre se referindo aos
canais institucionais da igreja como melhor fonte de referéncia, fora do alto grau de
rotatividade dos fiéis e dos pastores — o trabalho de campo na Igreja Universal se tornou
pouco frutifero a pesquisa, como se vera a frente.

Durante 4 meses — de marco a julho de 2017 — frequentei no bairro Céu Azul, na
zona norte de Belo Horizonte, as sessGes do descarrego nas tercas-feiras da Igreja
Universal do Reino de Deus, descritos no capitulo 2.2 da dissertacdo. Durante o
trabalho de campo na Universal encontrei dados interessantes, que infelizmente néo tive
oportunidade de aprofundar: presenciei durante os cultos uma dimensdo comunitéria e
grande coesao interna do grupo religioso. O carater comunitario desta igreja é visivel,
com esforgos para agregar o novato ao corpo de fiéis da igreja. Eu mesma, apesar de
pesquisadora, era vista como potencial fiel e, na tentativa de me integrar ao grupo, fui
convidada algumas vezes para participar do grupo de jovens. Conforme fui
frequentando os cultos, fui sendo reconhecida e os obreiros me cumprimentavam. Os
préprios fiéis se cumprimentavam e perguntavam de seus familiares. Portanto, essa
dimensdo comunitaria esteve presente na Igreja Universal do Céu Azul. Por outro lado,

todo o universo mégico e as leis da magia também faziam parte dos cultos: garrafas de
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agua com arruda e sal grosso dadas aos fi¢is para tomarem o “banho de descarrego”;
bencéo das fotos, roupas e objetos do fiel e de seus familiares; consagragéo de pecas de
roupas; uncdo para fechamento de corpo com dleo, desafiando as classicas defini¢oes
entre religido e magia, sagrado e profano. No entanto, conforme ja exposto, o meu olhar
em campo estava focado na relacéo da Igreja Universal com as religides afro-brasileiras;
ou seja, no impacto e conflitos dessa igreja com as relides afro-brasileiras no campo
religioso. O que presenciei nas sessdes do descarrego foi um discurso religioso para
definir legitimamente o mundo e ter o monopodlio dos bens de salvacdo: os
neopentecostais reivindicando que as entidades e divindades afro-brasileiras fazem parte
do polo da maldade e do demonio enquanto que as religides afro-brasileiras postulam
que suas entidades e divindades sdo sagradas e benéficas. Assim, com o auxilio tedrico
de Pierre Burdieu e dos conceitos de violéncia simbdlica e poder simbdlico, interpreto
os dados obtidos na Igreja Universal do Céu Azul, ressaltando suas proximidades e
distancias com as religides afro-brasileiras.

Porém, apesar de ter achado dados interessantes em quatro meses de trabalho de
campo, percebi que assistir as sessdes do descarrego na Igreja Universal ndo iria me
fornecer muitos elementos para analisar como o “conflito religioso” se dava para além
dos cultos e na empiria. O pastor em nenhum momento citou nenhum terreiro especifico
nos arredores, mesmo havendo pelo menos 5 terreiros no bairro, sendo que um deles, o
I1é Aseé Omi Ogunsade, se localiza a seis quarteirGes, menos de 600 metros da Igreja; as
citacBes as religides afro-brasileiras durante os cultos eram genéricas e se referiam ao
repertotrio simbolico dessas religides presentes no imaginario popular. Quando
perguntei a um obreiro da igreja se ele conhecia algum terreiro nas proximidades, ele
disse ndo saber de nenhum. Assim, percebi durante o trabalho de campo que os fiéis da
Igreja Universal frequentada por mim ndo estdo interessados em destruir ou fechar
terreiros; percebi que eles estavam mais preocupados em acabar com o mal e o0 demdnio
nas suas proprias vidas, no nivel “metafisico”, “intimo” e “individual”.

Trabalhando os dados obtidos para a qualificacdo, que ocorreu em julho de
2017, tive como hipétese — e acredito nesta hipdtese até hoje — que o campo religioso
em Minas Gerais era peculiar e o conflito entre esses dois atores religiosos na capital
mineira se daria de forma mais branda e menos explicita do que outros lugares descritos
na literatura (como RJ, SP e RS) devido a identidade dos moradores desse estado.
Apostando na chamada mineiridade como indicio de um conflito mais velado em Belo

Horizonte entre a Igreja Universal do Reino de Deus e as religides afro-brasileiras,
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apresentei o projeto para a qualificacdo; no entanto, a maior dificuldade era mostrar que,
de fato, a mineiridade interferia para uma maior “tolerancia religiosa” no estado.

A Vvista disso, sem elementos e dados que pudessem me apontar como essa
disputa simbdlica ocorria no bairro Céu Azul para além das sessfes do descarrego, no
dia 26 de agosto, em um evento publico organizado na rua do terreiro 1€ Asé Omi
Ogunsade, fui conversar com a lyalorix4 da casa, mde Andrea de Oya. Conheci mae
Andrea em 2013, quando fiz um jogo de blzios com ela, e desde entdo mantemos um
bom relacionamento. O evento em questdo era a festa da pipoca e foi feita para
arrecadar recursos para o Olubajé, festa dedicada ao orixa Obaluaé. Durante o evento,
que ocorreu nos dias 26 e 27 de agosto (sabado e domingo) houve mdsica, apresentacao
de danga, capoeira, roda de samba, além de barracas com bebidas e comidas tipicas —
como churrasquinho, pipoca, cachorro quente e doces — além de um pula-pula para
criancas. Como ndo via mae Andrea ha tempos, pedi a bencao a ela e a saudei com um
fraterno abrago. O evento estava vazio e tivemos oportunidade de conversar durante um
tempo. Em uma conversa informal que versou sobre varios temas falei com ela que
estava no mestrado em sociologia, pesquisando a relacdo da Igreja Universal com as
religibes afro-brasileiras e perguntei como era a relacdo do terreiro dela com a Igreja
Universal do bairro, uma vez que eles se encontravam bem proximos. Perguntei de
maneira geral se eles a incomodavam, se no terreiro tiveram algum problema, como
discriminacdo, preconceito, violéncia ou conflitos por parte de evangélicos. Ela me
respondeu que nunca tiveram problemas, que nem ela nem o terreiro nunca foram
incomodados por eles, e que tem espaco para todos, desde que um respeite 0 outro.
Assim, depois de quatro meses de trabalho de campo, constatei que ali ndo haviam
elementos para analisar o conflito entre as religides afro-brasileiras e o0s
neopentecostais, pois no bairro Céu Azul, tanto a Universal quanto o terreiro 11é Asé
Omi Ogunsade aparentemente conviviam sem conflitos explicitos, o que me levou a

outro percurso de pesquisa.

Imagem 1 — Distancia entre a Igreja Universal e o terreiro 11é Asé Omi

Ogunsade de mée Andrea
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Gostaria de ressaltar as dificuldades e desafios em fazer trabalho de campo nas

igrejas neopentecostais, sobretudo na Igreja Universal do Reino de Deus. Neste

momento da pesquisa, meu envolvimento com as religides afro-brasileiras, em especial
com o terreiro I11é Axé Olomin — roca de Sdo Miguel, estava consolidado e intenso: no
dia 10 de novembro de 2016 passei pelo processo de iniciacdo ao Candomblé de Ketu.
Fiquei reclusa no terreiro por mais de 21 dias, meus cabelos foram raspados e eu fui
consagrada ao Orixa Oxossi, 0 grande cagador. Portanto, quando assisti aos cultos do
descarrego na Universal do Céu Azul, estava recém-iniciada no Candomblé. Em alguns
momentos do culto, me incomodou profundamente 0 modo como o pastor se referia as
entidades, sobretudo a Exu, o mais estigmatizado e rechacado pela Igreja Universal.
Somado a isso, acredito que fazer trabalho de campo sobretudo nas sessdes do
descarrego da Igreja Universal agrega também o desafio de observar um ritual com
riquissimos elementos porém com o nosso principal sentido de observacao, a Vvisao,
comprometida durate a participacdo no culto. Durante alguns momentos da sesséo do

descarrego foi solicitado a todos que fechassem os olhos, e como eu nem sempre
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fechava os olhos, passei por coercfes dos obreiros, que quando percebiam alguém com
olhos abertos e sem se entregar ao culto, faziam oracdo fervorosa em frente a pessoa.
Depois de frequentar as primeiras sessdes, passei a fechar meus olhos com mais
frequéncia. No entanto, apesar dos imprevistos que tive durante o trabalho de campo na
Igreja Universal, o que mais me surpreendeu foi aquilo normalmente chamado de fé, a
fé das pessoas em crengas afro-brasileiras totalmente ressignificadas. De forma geral,
tanto os fiéis, obreiros e o pastor que me receberam foram muito solicitos e mesmo
algumas pessoas sabendo que eu estava ali para fins de pesquisa, eles me convidavam
para grupo de jovem e outras atividades da igreja. Em setembro de 2017 foi minha
ultima visita a igreja e assisti a uma sess@o do descarrego. Infelizmente havia mudado o
pastor, perguntei a alguns obreiros e eles disseram que o0 antigo pastor havia saido ha
mais de um més.

Dessa forma, partindo de uma perspectiva que visa situar o autor/ produtor de
discurso cientista/académico na producdo do conhecimento, tentei respeitar a0 maximo
a alteridade dos fiéis da Igreja Universal do Reino de Deus a partir de um exercicio
continuo em campo de transformar o exdtico no familiar, realizando o que DaMatta
(1978) chamou de “dupla tarefa” dos etndgrafos, que, além da transformagdo do exotico
em familiar, abrange também transformar o familiar em exdtico. Tal como colocado por
Camurca (2009) em um artigo sobre etnografia em grupos religiosos:

“O importante é explicitar as condi¢des de producdo do discurso etnogréfico
todo o tempo, assim como o lugar de onde fala o antrop6logo e sua
interlocugdo com o nativo, onde ambos deixam-se afetar-se mutuamente
[tendo em vista que] (...) Deixar-se afetar pelo nativo pressupde que ‘ele/ela’
tenha algo a nos ensinar. Ndo apenas sobre ele mesmo, mas sobre nos.
Quando o etnografo aceita ser afetado ‘ndo implica que ele se identifique

com o ponto de vista indigena, nem que ele aproveite a experiéncia de campo
para excitar seu narcisismo’ (Favret-Saada, 1990, p. 7)” (Camurca, 2009: 59).

Transformar o familiar em exoético: as religides afro-brasileiras

Tendo em vista 0s poucos dados obtidos durante o campo na Igreja Universal do
Reino de Deus, comecei entdo a segunda parte do trabalho de campo, que se referia
especificamente as religides afro-brasileiras em Belo Horizonte. Fui atrds de casos na
comunidade religiosa envolvendo conflitos entre neopentecostais e terreiros e logo me
deparei com o caso do terreiro de Manzo Ngunzo Kaiango, liderado por Mée Efigénia —
também chamada de Mametu Muiandé — e do terreiro 1€ Axé de Sang6, liderado por pai

Luiz de Oxossi na cidade de Santa Luzia. Devido a proximidade de Mametu Muandé
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com a comunidade académica da UFMG®, em agosto de 2017 fui a algumas aulas
ministradas por ela — e também pela sua filha, Makota Céssia e tive uma conversa
prévia com elas sobre “intolerancia religiosa”, desrespeito e violéncias que o terreiro
passou. Ao conversar com elas, o que me intrigou foi o seguinte: o maior conflito
passado pelo terreiro ndo envolvia um fiel ou igreja neopentecostal, mas envolvia o
terreiro de Manzo e o Estado — na forma da defesa civil da prefeitura de Belo Horizonte
— que desalojou os moradores por quase um ano, como serd mostrado a frente (capitulo
3.1). Da mesma forma foi com o caso do IIé Axé de Sangd: o conflito em questdo
envolvia novamente o Estado — na forma de um Termo de Ajustamento de Conduta —
TAC do Ministério Pablico de Minas Gerais — e ndo uma igreja ou fiel neopentecostal.

Assim, devido ao pouco tempo que me restava para o trabalho de campo, decidi
analisar esses dois casos de conflitos, mesmo eles ndo envolvendo diretamente os
neopentecostais ou qualquer evangélico. Foi neste momento que me atentei a
consideraveis pontos ndo previstos antes do trabalho de campo com as religides afro-
brasileiras: 0os neopentecostais ndo sdo os Unicos atores sociais em conflito e a produzir
violéncia, desrespeito e preconceito para com as religifes afro-brasileiras; had também o
Estado. Além disso, os casos de Manzo e do 1Ié Axé de Sangb me mostraram que a
forma de conflito, violéncia, desrespeito e preconceito para com as religides afro-
brasileiras estdo envoltas a outras formas de conflito, violéncia, desrespeito e
preconceito; ou seja, a intolerancia religiosa ou o preconceito religioso esta envolto a
outros preconceitos, como o de género e de raca, como sera visto no caso de Manzo.
Esses dois casos me deram elementos para discussdo e dados muito ricos e por isso
resolvi mudar o foco da dissertacdo, me atentando a uma andlise dos conflitos,
violéncias e formas de legitimacdo das religides afro-brasileiras em Belo Horizonte e
regido metropolitana. Nessa nova abordagem, cujo foco sdo as religides afro-brasileiras,
0 neopentecostalismo e a sessdao do descarego da Igreja Universal compdem uma
modalidade de “conflito metafisico ou discursivo” na qual ocorre violéncia simbolica.

A escolha de analisar os casos de conflito nos terreiros de Manzo e 11é Axé de
Sangd se deve ao fato deles serem mais emblematicos e de maior destaque em Belo
Horizonte e regido metropolitana e por terem mobilizado amplos setores do Estado, da

imprensa, do meio académico e juridico; enfim, foram 0s que mais repercutiram e

® Como se verd a frente (capitulo 3.1), Mametu Muiandé é uma mestre de saberes tradicionais e ministra a
disciplina de Proposta de Formagdo Transversal: Saberes Tradicionais na UFMG juntamente com outros
mestres.
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mobilizaram a sociedade. No entanto, tal como apontado pela Makota Celinha,
presidente nacional do CENARAB — Centro Nacional de Africanidade e Resisténcia
Afro-Brasileira, esses dois casos ndo sdo 0s Unicos onde a violéncia, o preconceito e 0
desrespeito se mostraram contra as religides afro-brasileiras. Nas redes sociais,
sobretudo no facebook, estdo sendo mais frequentes os casos de denlncia das violéncias

sofridas por terreiros sobretudo na regido metropolitana de Belo Horizonte:

“FEles[os dois casos, do terreiro de Manzo e do Ilé Axé de Sangd] sédo
emblematicos, mas tem muitos. Nés tivemos ha um tempo atras a policia
entrando em um terreiro de Micaianja toda armada até os dentes, quebrando
porta, dando berrada, porque tinha uma denincia de céarcere privado.
Duvido se alguém tivesse ligado na politica e falado que tivese um carcere
privado na Igreja Sao José eles fariam o que eles fizeram. Na verdade vocé
tem essa coisa... agora eu acho que ¢ emblematico, é, porque sdo 0S que
vieram a tona, igual o racismo... vem a toda e a sociedade se comove. Mas
ndo quer dizer que seja s6 aquilo. Tem um monte de outros que ndo
aparecem. é interessante conversar com alguns, saber.. Tem uns que
chegam a maldade de furar a parede... ja vi casos aqui em Belo Horizonte,
eles furavam a parede e jogavam urina dentro da camarinha onde as pessoas
estavam deitadas. Principalmente em vilas e favelas, porque as paredes sédo
mais fracas. A Alice, ela mudou da vila aqui do Jatoba por isso. Ela foi 1a
pra Bicas... Quebrar o carro de filho que coloca o carro na porta, jogar sal
grosso, jogar enxofre, cercar os clientes na porta. Isso aqui tem demais.
Muito, muito. Vocé também tem a violéncia psicoldgica, que eu acho que é
tdo violéncia quanto essa, eu ndo consego diferenciar quebrar, dar uma
pedrada da violéncia psicolégica. Destréi tanto quanto. O problema é que a
outra, fisica, é que vocé consegue denunciar, mas e a outra que fere sua
subjetividade? Que vai te matando aos pouquinhos?” (Makota Celinha,
presidente nacional do CENARAB, 26 de Setembro de 2017).

Além disso, a escolha desses casos se deu também pois tanto no terreiro de
Manzo e quanto no 11é Axé de Sangb ha claros exemplos de conflitos que envolvem as
religibes afro-brasileiras na contemporaneidade. Os confrontos pelos quais passaram
esses terreiros ndo se restringem apenas ao campo religioso, mas envolvem também
outros setores — como o poder judiciario, o legislativo e 0 executivo — que por vezes
adentram no conflito. Essas situaces possibilitam a observacdo de alguns aspectos da
insercdo das religides afro-brasileiras no espaco publico, da mobilizacdo de sua rede de
contatos e suas estratégias de legitimacdo, um dos objetivos presentes desde a primeira
versao deste projeto de mestrado.

Assim, tendo em vista os trilhos percorridos, esta dissertacdo tem como objetivo
descrever e discutir os conflitos, violéncias e formas de legitimacdo das religides afro-
brasileiras em Belo Horizonte e regido metropolitana. Tendo como base 0s casos

empiricos de violéncias e conflitos envolvendo dois terreiros — Manzo Ngunzo Kaiango
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em Belo Horizonte e o 11é Axé de Sangb em Santa Luzia — buscou-se pensar as formas
de reacdo e legitimacdo das religiGes afro-brasileiras frente a esse cenario na capital
mineira e sua regido metropolitana. Para isso, nessa segunda parte do trabalho de campo
que comegou no segundo semestre de 2017, fiz 3 entrevistas semi-estruturadas e
gravadas com lideres religiosos afro-brasileiros (Makota Celinha, presidente nacional do
CENARAB, Oga Paulo Afonso, diretor juridico do CENARAB e Makota Céssia
Cristina, do terreiro de Manzo Ngunzo Kaiango); participei de manifestacdes publicas
em defesa das religiGes afro-brasileiras tanto em Belo Horizonte como em Lagoa Santa,
cerimdnias, audiéncia publica na Assembléia Legislativa de Minas Gerais e eventos
religiosos. De forma suscinta, esse foi 0 cronograma de eventos que participei durante o
trabalho de campo: 21 de janeiro de 2017 — Manifestacdo pelo Dia Nacional de
Combate a Intolerancia Religiosa em Belo Horizonte, na praca Sete de Setembro; 12 de
agosto de 2017 — Festa de lemanja na Lagoa da Pampulha, Belo Horizonte; 24 e 29 de
agosto de 2017 — Aulas da disciplina Formacao transversal em saberes tradicionais com
Makota Céssia e Méae Efigénia; 26 e 27 de agosto — Festa da pipoca no terreiro 11é Asé
Omi Ogunsade de mde Andrea; 20 de agosto de 2017 — Ato publico em defesa das
tradicBes de matriz africana em Santa Luzia; 22 de setembro de 2017 — Entrevista com
Makota Céssia; 26 de setembro de 2017 — Audiéncia publica na Assembléia Legislativa
de Minas Gerais (16° reunido ordinaria da Comissdo de Participagdo Popular com a
finalidade de debater o direito a liberdade de culto e o respeito as tradi¢bes das religides
afro-brasileiras); 03 de outubro de 2017 — Entrevista com Makota Celinha; 17 de
outubro de 2017 — Entrevista com Oga Paulo Afonso; 22 de outubro de 2017 — Passeata
contra intolerancia religiosa em Belo Horizonte.

Tive muito receio em comecar o trabalho de campo nas religides afro-brasileiras,
sobretudo porque eu também sou uma adepta do Candomblé e uma recém-iniciada. Por
mais incongruentre que possa parecer, essa segunda parte do trabalho de campo foi mais
dificil do que a primeira, feita na Igreja Universal do Reino de Deus, devido a alguns
fatores: primeiro porque, devido a minha iniciacdo, tive que cumprir um resguardo que
limitava a minha participagdo social, principalmente em eventos que se referiam ao
universo afro-brasileiro. De acordo com a cosmologia do Candomblé, quando uma
pessoa se inicia na religido, ela morre para a sociedade e nasce para a religido — ou seja,
a pessoa “renasce” — por isso 0s cabelos séo cortados, ha o periodo de reclusdo e um
novo nome ritual associado aquela pessoa. E devido ao “renascimento” e aos rituais que

ocorrem durante a iniciagdo, tal qual uma crianga nova no mundo, a pessoa recém-
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iniciada fica exposta a diferentes “energias” e deve cumprir um periodo de resguardo ou
preceito, evitando multid6es, cemitérios, hospitais, lugares cheios, sexo, qualquer tipo
de drogas ou bebida, etc. O periodo que cada pessoa fica de resguardo — ou preceito —
varia de terreiro a terreiro; no meu caso, fiquei durante um ano de preceito, entre
novembro de 2016 e novembro de 2017. No entanto, precisava fazer o trabalho de
campo para a dissertacdo, e para isso, precisei de autorizacdo do meu Babalorixa Paulo.
Prontamente ele me autorizou a fazer campo na Igreja Universal do Reino de Deus e me
orientou a sempre ir com os mocas nos bracos’. No entanto, no que se refere ao trabalho
de campo nas religides afro-brasileiras — participar dos eventos abertos, fazer contato
com outras liderancas religiosas, ir em outros terreiros, etc — as ponderagdes, tanto
minhas quanto do meu Babalorixa foram maiores, sobretudo no que diz respeito a
minha legitimidade enquanto pesquisadora-adepta-recém-iniciada-cumprindo-resguardo
em campo; ou seja, a questdo era: como uma iad® recém-iniciada, que esta cumprindo
seu resguardo e teoricamente impossibilitada de participar de eventos e multidGes, esta
participando, por exemplo, da festa de lemanja ou de um protesto? O fato de eu ser
tanto uma pesquisadora quanto uma adepta do Candomblé me causou grandes dilemas
durante o trabalho de campo e por isso — e sobretudo por estar cumprindo o periodo de
resguardo — ndo informei a alguns interlocutores que eu era adepta da religido. Para
aqueles que ndo me conheciam, me apresentei apenas como pesquisadora, acionando
apenas minha identidade como aluna de mestrado de sociologia da UFMG.

A tematica do trabalho de campo em religides afro-brasileiras é antiga e
acompanha as Ciéncias Sociais desde as primeiras etnografias sobre essas religides. Em
um livro totalmente dedicado a questdo do trabalho de campo em religibes afro-
brasileiras, cujo titulo é O antrop6logo e sua magia: trabalho de campo e texto
etnografico nas pesquisas antropoldgicas sobre religiGes afro-brasileiras, Vagner Silva
relata que os problemas advindos desse lugar ambiguo de pesquisador-religioso marcou

Ssua experiéncia em campo:

“Tendo sido um adepto do candomblé durante muitos anos e utilizado essa
experiéncia para elaborar uma dissertacdo de mestrado sobre o
desenvolvimento dessa religido em S8o Paulo, os problemas que enfrentei no
meu trabalho de campo especialmente por pertencer ao universo do terreiro e
da academia marcaram minha experiéncia de pesquisador” (Silva, 2000: 29).

’ Corda trangada feita de palha e amarrada nos dois bracos, na altura do bicepes, que, segundo as religies
afro-brasileiras, serve para proteger e espantar 0s maus espiritos, as mazelas e coisas ruins. Os meus
mocas me acompanharam durante um ano.

8 A palavra iad designa as pessoas que s&o iniciadas no Candomblé.
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Ao que parece, essa ambiguidade é uma carateristica comum aqueles que
pesquisam o Candomblé, visto que ha fartos exemplos de pesquisadores que se
converteram a religido durante seus estudos, inclusive alguns tornaram-se sacertotes,
tais como Giselle Binon-Cossard, Julio Braga, Ismael Giroto, José Flavio Pessoa de
Barros e o proprio Pierre Verger, que apos ser inciado na Africa, assinava seus livros
com seu novo nome de “batismo”: Pierre Fatumbi Verger.

Além desse dilema entre duas identidades — pesquisadora e religiosa — nesse
periodo de trabalho de campo nas religides afro-brasileiras me deparei com questdes
referentes ao proprio fazer cientifico e a crise da chamada “representacdo etnografica”
(Clifford, 1998) — que atingiu mais a antropologia do que a sociologia. Para Clifford
(1998), essa crise de representacdo adveio da desintegracdo e redistribuicdo do poder
colonial na década de 1950 e 1960, além das repercussdes das teorias culturais, tendo
como desdobramente o questionamento do Ocidente como Unico a se apresentar como
detentor de conhecimento sobre o outro. Da mesma forma, autores de variadas
vertentes, como Edward Said (1990), Michel Foucault (1996) e Pierre Bourdieu (2004)
apontam que a forma de colonizacao do século XIX foi feita aliada a ciéncia, sendo esta
a sua peculiaridade, além de chamarem a atencdo para a ciéncia como producdo de
discurso, como uma forma de poder, para a qual o poder classificatério ndo é s6 um
poder retdrico de anunciacao, mas também um poder, que de fato, cria realidades. Nesse
sentido, Fanon também anunciou que “(...) se € em nome da inteligéncia e da filosofia
que se proclama a igualdade dos homens, também é em seu nome que muitas vezes se
decide seu exterminio” (Fanon, 1975: 43). Dessa forma, muito me preocupava a
responsabilidade em representar os adeptos das religides afro-brasileiras na escrita da
dissertacdo, sobretudo no sentido de interpreta-los como sujeitos ativos nos casos de
conflitos e violéncia.

Assim, em meio a dilemas e crises, durante agosto de 2017 e janeiro de 2018,
tendo em vista as estratégias de legitimacéo e atuacdo das religides afro-brasileiras na
esfera publica, participei da Festa de lemanja no dia 12 de agosto na Lagoa da
Pampulha, em Belo Horizonte e do Ato publico em defesa das tradicGes de matriz
africana, no dia 20 de agosto de 2017 em Santa Luzia, ambos descritos e analisados na
dissertacdo (capitulo 4). Alem disso, participei no dia 26 de setembro de 2017 da
Audiéncia Publica que ocorreu na Assembléia Legislativa de Minas Gerais (16° reunido

ordinaria da Comissdo de Participacdo Popular com a finalidade de debater o direito a
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liberdade de culto e o respeito as tradigdes das religides afro-brasileiras) e da passeata
contra intolerancia religiosa em Belo Horizonte no dia 22 de outubro de 2017. Em todos
esses eventos — ou na maioria deles — estavam presentes liderancas religiosas, como a
presidente nacional do CENARAB, Makota Celinha, Mametu Muiandé, matriarca de
Manzo Ngunzo Kaiango e sua filha Makota Cassia, Oga Paulo Afonso, e Pai Luiz do 11é
Axé Sang0, além de varias outras liderangas, fiéis e sacerdotes tanto da Umbanda quanto
de Candomblé. Com Makota Celinha, Makota Céssia e Oga Paulo Afonso agendei
entrevistas semi-estruturadas e realizei-as com base em um roteiro prévio. Agradeco a
todos pela cordialidade, boa vontade e paciencia com que me atenderam®.

Assim, esta dissertacdo estd estruturada da seguinte forma: no primeiro capitulo
apresento as religides afro-brasileiras com um réapido histdrico da perseguicdo sobre
essas religifes e suas tentativas de legitimacdo no Brasil; no segundo capitulo analiso a
emergéncia dos neopentecostais no campo religioso brasileiro e seus impactos as
religides afro-brasileiras. Argumento, conforme ja apontado na literatura, que esses dois
grupos religiosos tém tanto proximidade como antagonismo e exponho os dados de
campo das sessbes do descarrego na Igreja Universal do bairro Céu Azul. Além disso,
faco uma reflex@o sobre o termo intolerancia religiosa, o qual vem sendo usado pelo
menos desde a década de 2000 pelos pesquisadores para qualificar a relacdo entre
neopentecostais e religides afro-brasileiras. Nesse sentido, proponho a utilizagdo dos
conceitos de Pierre Bourdieu de violéncia simbdlica e poder simboélico para designar o
que ocorre nas sessdes do descarrego da Igreja Universal e também para qualificar a
relacdo entre esses dois atores religiosos em questdo. Ressalto a poténcia do conceito de
violéncia simbolica de Bourdieu, uma vez que o poder de classificacdo produz
realidades daquilo que anuncia; ou seja, a violéncia simbodlica ndo esta restrita a um
nivel cognitivo: ela tem efeitos empiricos e praticos. No terceiro capitulo, descrevo e
analiso os dois casos de conflitos e violéncias que ocorreram nos dois terreiros: Manzo
Ngunzo Kaiango, liderado pela matriarca Mae Efigénia, e o 11é Axé Sangd, liderado por
Pai Luiz de Oxossi. A contribuicdo desses casos foi que os conflitos e violéncias para
com as religibes afro-brasileiras envolvem ndo s6 o campo religioso com o0s

neopentecostais mas também o Estado em suas multiplas formas. Por fim, no capitulo

° N&o mudei o nome dos meus interlocutores das religides afro-brasileiras pois eles consentiram a
publicizacdo antes de gravar as entrevistas. Além disso, ocultar o nome deles ndo impede suas
identificacbes por outras vias, uma vez que utilizei fontes publicas e eventos publicos. Como néo fiz
entrevista com o pastor da Igreja Universal e devido a sua mudanca de Igreja, seu nome nao sera
divulgado.
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quatro analiso as formas de reacdo e legitimacao das religides afro-brasileiras frente a
esse cenario de violéncia e conflitos na capital mineira e sua regido metropolitana,
sendo que essas estratégias foram separadas em dois eixos: a associa¢do das religides
afro-brasileiras com o movimento negro e a associacao das religides afro-brasileiras

com a ideia de cultura.

Justificativa

Os estudos académicos sobre as religibes afro-brasileiras em Minas Gerais sao
escassos. Diferentemente do que ocorreu na Bahia — que se tornou o local de maior
referéncia desde o inicio do século XX quando se trata de pesquisas sobre religides afro-
brasileiras, sendo o locus de pesquisadores como Nina Rodrigues, Roger Bastide, Pierre
Verger, Ruth Landes e outros — e mais recentemente no Rio de Janeiro e Sdo Paulo —
gue contam com pesquisadores como Yvonne Maggie, Reginaldo Prandi, etc — Minas
Gerais, principalmente Belo Horizonte, ficou fora da rota das pesquisas sobre o tema,
mesmo tendo assistido ao desevolvimento de terreiros de Umbanda e Candomblé em
diversas regides do estado e também da capital mineira.

Em um prefacio do livro de sua orientanda, cujo tema foi a figura da pombagira no
Candomble, na Umbanda e no Neopentecostalismo em Belo Horizonte, Yvonne Maggie
chama atencédo para a pouca producdo académica sobre religiGes afro-brasileiras neste
estado. Nas palavras da autora: “ha pouquissimos estudos sobre as chamadas religides
‘afro-brasileiras’ em Minas Gerais. Menos ainda em sua capital. S6 por isso, o livro ja
vale a pena” (Maggie, Ivonne, Prefacio, em Lage, 2010: 14). Ressalto que a capital
mineira se mostra como um campo fértil aos estudos das religides afro-brasileiras, uma
vez que, na contramao do gue ocorreu em Salvador e na Bahia, a Umbanda precedeu o
Candomblé e foi sob a influéncia desta que o Candomblé angariou espaco em Belo
Horizonte (Morais, 2006, 2010). Os primeiros terreiros de Umbanda datam da primeira
metade do século XX, enquanto os terreiros de Candomblé vieram a se formar mais
tarde, a partir da década de 1960 e contou com a colaboracdo de grupos de outros
estados, sobretudo da Bahia e do Rio de Janeiro (Morais, 2010). Portanto, uma das
justificativas deste projeto é contribuir para os estudos sobre religibes afro-brasileiras
em Minas Gerais e na sua capital e regido metropolitana.

Ademais, pesquisar as religides afro-brasileiras para além de seus muros, partindo
de uma abordagem que néo trate os terreiros como universos a parte da sociedade, é

uma abordagem recente, uma vez que, tal como colocado por Van de Port (2012), os
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trabalhos “classicos” sobre essas religides as descrevem “como um universo fechado,
envolto em mistério, guardado por sigilo e acessivel apenas através de iniciagdo. De
acordo com essa Vvisdo, 0 projeto antropoldgico classico’ € o estudo do candomblé ‘em
seus proprios termos’ (2012: 129). Na sociologia, os estudos sobre religido e esfera
publica tem se voltado sobretudo para as religides evangélicas, atentando-se aos
pentecostais e neopentecostais, e suas insercdes na politica (Mariano, 1995; Oro, 2003).
Dessa forma, a pesquisa sobre religides afro-brasileiras e espaco publico é um tema
recente e alternativo no meio académico. No entanto, acredito que a principal relevancia
desta investigacdo € explicitar um historico de marginalizacdo e de relagdes sociais
assimétricas onde as religides afro-brasileiras permanecem até os dias atuais — como se

vera nos dois casos descritos.
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Capitulo 1
1.1 Religides afro-brasileiras em Belo Horizonte e regido metropolitana

A historia do Brasil é permeada por uma grande macula: cerca de cinco milhdes
de pessoas foram trazidas de variadas regides da Africa para o Brasil na condicio de
escravas entre 0s anos de 1525 a 1851, configurando a maior migracdo compulsoria do
mundo moderno e 0 mais volumoso comércio negreiro da histéria (Prandi, 2000;
Marquese, 2006). Durante aproximadamente trés seculos, africanos de diversas etnias,
linguas, regiGes geogréaficas e culturas foram inseridos em diferentes capitanias e
provincias no Brasil para servir de mao-de-obra.

Devido a esse perverso processo de escraviddo, cujo resultado foi a diluicdo a
longo prazo de tragos étnico-culturais vindos da Africa, a instituicdo africana que mais
resistiu e sobreviveu no Brasil foram as concepc¢des religiosas. Ao contrario do que
ocorreu com outras instituicbes culturais africanas, como as linguas, a culinaria, a
masica, as artes e valores sociais, as quais se amalgamaram na formacgdo da cultura
nacional brasileira, no campo religioso muitas representacfes miticas e religiosas foram
preservadas (Prandi, 2000).

Na segunda metade do século XIX, com declinio da escraviddo, aumento dos
negros libertos e seus descendentes nos centros urbanos brasileiros, a populagdo negra
contou com maior possibilidade de integracdo e maior liberdade de se organizar,
formando o que comumente se chama de religiGes afro-brasileiras. Essas religides afro-
brasileiras sdo conhecidas por diferentes ritos e nomes locais, sendo que na Bahia
chama-se de Candomblé, em Pernambuco e Alagoas chama-se Xangd, no Maranhdo e
no Para chama-se de Tambor-de-mina e no Rio Grande do Sul chama-se de Batuque
(Prandi, 1996, 2000). No Candomblé e nas suas variantes regionais, as diferencas rituais
e divisdes internas sdo classificadas como “nagdes” e se dividem em trés: ketu, de
origem iorubé ou nagd; angola, de origem banto; e jeje, cujas tradi¢bes e lingua ritual
derivam do ewé-fon, além de vérias outras multiplicidades de formas que as religides
afro-brasileiras foram amalgamadas no Brasil, 0 que ndo se deu de forma homogénea.
Tal como largamente apontado pela literatura (Bastide, 1971; Dantas, 1982; Maggie,

1975; Capone, 2004; Prandi, 1996), quando se fala em Candomblé, a referéncia que se
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tem é a nacdo ketu e os antigos terreiros da Bahia, havendo grande énfase dos escritos
académicos sobre as religides afro-brasileiras dessa nacio™.

No Candomblé, tem-se o culto as divindades, que, conforme a nacéo, recebem
nomes especificos: Orixas segundo a nacdo Ketu, Inquices na nacdo Angola e Voduns
na nacao Jeje. Essas divindades representam aspectos da natureza e da cultura e na
nacdo Ketu, genericamente, sdo os seguintes: Ogum é o guerreiro que domina 0s metais;
Oxossi é o cacador que vive nas matas; Xango é o rei dos trovaos e senhor da justica; as
aguas doces sao da divindade Oxum; lansa representa os raios e tempestades; lemanja é
a dona do mar; Obaluaé comanda as doencas e as curas; Oxumaré é simbolizado pelo
arco-iris; Nand representa a sabedoria e domina os pantanos e Oxal& € a divindade da
criagdo (Verger, 1981; Silva, 1994; Prandi, 2001). De acordo com Prandi:

“A cada um destes [Orixas] cabe o papel de reger e controlar forgas da
natureza e aspectos do mundo, da sociedade e da pessoa humana.
Cada um tem as préprias caracteristicas, elementos naturais, cores
simbolicas, vestuarios, mdsicas, alimentos, bebidas, além de se

caracterizar por énfase em certos tragos de personalidade, desejos,
defeitos, etc” (Prandi, 1996: 23).

Deve-se ressaltar que, como colocado por Marcio Goldman (2005), no
Candomblé ha uma ontologia multipla e em construgdo, uma filosofia que conjuga

natureza e sociedade, onde as divindades do Candomblé, muito mais do que “reger”,

9% ¢

“representar”, “possuir” ou “controlar” as forcas da natureza, sao “formas complexas de

agenciamento”, sendo elas proprias essas forcas da natureza:

“ndo se trata aqui apenas — talvez seja preciso advertir — de
representacdes (o raio representando a orixa lansd), relacGes de
propriedade (o mar pertencendo a orixd lemanja) ou controle (a
doenca sendo provocada e controlada por Omolu), mas de uma forma
muito complexa de agenciamento. Em certo sentido, 0 mar é lemanja,
0 raio e o vento sdo lansd, e a doenga é Omolu. Natureza, cultura,
seres humanos, o cosmos, tudo parece articulado nesse sistema”
(Goldman, 2005:08).

Essas divindades manifestam-se no corpo dos iniciados durante as ceriménias
para serem louvados, cultuados e admirados; portanto, o processo de iniciacdo e a
possessdo sdo centrais no Candomblé (Goldman, 1985; Prandi, 1996). Nessas

cerimdnias de louvor aos Orixas, estdo sempre presentes a musica atraves dos atabaques

9 Devido a énfase que a literatura académica dispensa ao Candomblé de nacdo Ketu e a pouca
informagdo sobre as outras nagdes, neste trabalho a referéncia de Candomblé também sera da nacéo Ketu.
Para criticas sobre esse destaque a nagédo ketu na academia ver Dantas, 1982 e Capone, 2004.
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— que sdo trés: rum, rumpi e Ié —, a danca — que é especifica a cada Orixa e reproduzem
simbolicamente cenas de suas biografias miticas — e a comida.

Cada pessoa tem o seu Orixa principal, chamado de Olori, dono da cabeca ou
Orixa de frente, sendo que, via de regra, somente esse Orixa se manifesta no corpo do
filho através da possessdo, depois de longos e variados rituais de iniciagdo. Sabe-se qual
é o Orix& dono da cabega de uma pessoa atraves do jogo de buzios, oraculo usado no
Candomblé (Prandi, 1996). Além daquelas pessoas que entram em transe e que S&o
chamadas no Candomblé de adoxos — divididos nas categrias de egbomis (aqueles
iniciados h& mais de 7 anos) e iads (aqueles iniciados com menos de 7 anos), ha aqueles
que ndo entram em transe e que organizam a cerimonia: as ekedis e os ogas. Ekedis séo
mulheres responsaveis pelo bom funcionamento do terreiro, pela recepcao das visitas e
pela assisténcia aos Orixas durante as cerimonias e 0s 0gas sdo 0s homens responsaveis
por tocar atabaques, sacrificar as oferendas e recepcionar as visitas.

Umas das caracteristicas mais elementares no Candomblé se referem a forma de
organizacao social, a qual se baseia nos vinculos de parentesco religioso, e a rigida
hierarquia aos mais velhos. Nos terreiros, o babalorixa ou iyalorixa, também chamados
de pai-de-santo ou mée-de-santo, sdo lideres que detém a autoridade méaxima, sendo
comparados por Silva (1994: 13) como a figura do “papa’ na Igreja Catdlica. Os filhos-
de-santo devem ao babalorixa ou iyalorixa respeito, obediéncia e consideracdo (Silva,
1994; Lima, 2004).

Atualmente, o Candomblé deixou de ser uma religido étnica e de exclusividade
dos negros e tornou-se uma religido universal, aberta, praticada e vivenciada por todas
as classes sociais, racas e cores. Sobretudo a partir da década de 1960, observa-se junto
a classe média um movimento cultural que questiona os valores Ocidentais e que tem
como objetivo resgatar as raizes culturais e voltar-se as “tradi¢des”, nao s6 no Brasil
mas também nos Estados Unidos e Europa. Além disso, também a partir da década de
1960, as religides afro-brasileiras, assim como o samba, o futebol e o carnaval, foram
consideradas como elementos simbélicos da nacionalidade brasileira. 1sso colocou em
visibilidade o Candomblé e a adesdo de pessoas brancas e de classe média a essa
religido. Tal como exposto por Prandi:

“Ultrapassada a primeira metade do século XX, a possibilidade de se
escolher o candomblé como religido deixa de ser prerrogativa do
negro, abrindo-se a religido afro-brasileira para todos os brasileiros de

todas as origens étnicas e raciais. A sociedade branca, que ja no inicio
do século criara uma versdo mais branqueada do candomblé, a
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umbanda, capturou entdo, num outro movimento de inclusdo, aquela
que durante um século tinha sido a religido dos negros. J& estivamos
na sociedade de massa e o candomblé seria o grande reservatério da
cultura brasileira mais proxima da Africa” (Prandi, 2000: 64).

A Umbanda, também inserida dentro desta vasta categoria de religibes afro-
brasileiras, se formou na década de 1930 no Rio de Janeiro, amalgamando tradi¢des
espiritas, catdlicas e africanas. Tida como “religido brasileira por exceléncia” (Prandi,
1996: 13), na Umbanda, espiritos de Exus, Pombagiras, Caboclos e Preto-velhos se
manifestam no corpo dos fiéis com o objetivo de curar e orientar aqueles que 0s
procuram. Do espiritismo, a Umbanda herdou os valores de caridade e altruismo,
sobretudo pela ideia de que a comunicacdo com 0s espiritos dos mortos através do
transe € um poderoso instrumento de evolugdo moral e de caridade tanto para 0s vivos
quanto também para os mortos. Do Candomblé, a Umbanda herdou um modelo de
religido no qual as dancas, cantigas, as vestimentas e a crenca nos Orixas sao essenciais.
E o Catolicismo se faz presente nesta religido atraves do altar, das imagens dos santos e
das rezas (Ortiz, 1978; Prandi, 1996).

As semelhancas e diferengas entre a Umbanda e o Candomblé séo colocadas da
seguinte forma por Ortiz: “(...) embora tenham raizes comuns, encontram-se hoje em
oposicao” (1978: 15). Para este autor, o nascimento da Umbanda se deu a partir da
afinidade entre os cultos de Candomblé de nacdo banto-angola e o espiritismo, sendo
que a Umbanda se originou de um duplo processo: embranquecimento das tradi¢Oes
afro-brasileiras e empretecimento de praticas espiritas kardecistas. Nas palavas do autor:

“E esta etnia [banto] que tende a sincronizar, com mais facilidade,
suas crengcas com a corrente espirita kardecista, dando assim
nascimento ao que se costumava vagamente chamar de ‘baixo
espiritismo’. Arthur Ramos observa que a afinidade entre os cultos

bantos e o espiritismo provém do fato de que neste grupo a religido
fundamenta-se principalmente no culto aos antepassados” (1978: 33).

N&o obstante essas duas religides tenham origem em comum, atualmente as
diferengas entre o Candomblé e a Umbanda sdo pungentes. Na Umbanda ndo ha a
separacdo de tipos de culto por nagbes, como ocorre no Candomblé; as cantigas sdo
cantadas em portugués, sendo que no Candomblé as cantigas sdo cantadas em
linguagem africana, a depender da nacdo; na Umbanda, o objetivo é desenvolver
médiuns e entidades com vistas a caridade, sendo que no Candomblé o objetivo maior é

aproximar o Orixa da pessoa, proporcionando equilibrio e fortalecimento; a Umbanda
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se apresenta como religido brasileira e no Candomblé a fonte sagrada esta na Africa
(Ortiz, 1978; Silva, 2005)

Em Minas Gerais, as pesquisas sobre religides afro-brasileiras neste territorio
sdo escassas. Nas principais referéncias bibliograficas sobre o tema ndo ha registros de
religibes afro-brasileiras neste estado e menos ainda em Belo Horizonte, capital
construida no inicio do século XX com o intuito de reorganizar a economia mineira e
estabelecer um novo centro regional. De acordo com pesquisas mais contemporaneas,
até o inicio do século XX em Minas Gerais, as manifestacdes religiosas da cultura negra
se restringiam ao congado, com suas variagoes e as irmandades catolicas (Morais, 2006,
2010).

De acordo com os dados do Censo de 2010, na composicéo religiosa da Regi&o
Metropolitana de Belo Horizonte, que conta com 34 municipios*?, 0,11% da populacéo
se declarou pertencer a Umbanda e ao Candomblé, totalizando 5.582 fiéis. Em Belo
Horizonte, 0,16% da populacao sdo fiéis da Umbanda e do Candomblé, somando 3.644
fiéis. Deve-se ressaltar que tal como exposto por Prandi, os dados em relagdo as
religibes afro-brasileiras sdo subestimados e com sérios problemas, ndo refletindo
necessariamente a realidade empirica. Como colocado por este autor:

“Quando se trata das religides afro-brasileiras, as estatisticas sobre 0s
seguidores costumam oferecem nimeros subestimados, o que se deve
as circunstancias histdricas nas quais essas religides surgiram no

século XIX, quando o catolicismo era a Unica religido tolerada no

Pais, a religido oficial, e a fonte basica de legitimidade social” (2004:
225).

Segundo o mapeamento de terreiros*® feito em 2012 pelo Ministério do

Desenvolvimento Social e Combate a Fome (MDS), atraves da Secretaria de Seguranca

1 Os dados do Censo 2010 apresentados aqui foram coletados pela prépria autora no site do IBGE, pela
plataforma SIDRA — Sistema IBGE de Recuperagdo automatica. De acordo com o site do IBGE, o
SIDRA ¢ descrito da seguinte forma: “O Sistema IBGE de Recuperagdo Automatica — SIDRA — visa
facilitar aos administradores publicos e a sociedade em geral, através da Internet, a obtencéao gratuita dos
dados agregados de estudos e pesquisas realizados pelo IBGE. Com o SIDRA ¢é possivel consultar dados
na forma de séries temporais, acompanhando seu comportamento ao longo do tempo, bem como ter os
mesmos disponibilizados por niveis territoriais desagregados, como municipio, distrito e bairro, de modo
a facilitar o  conhecimento da  realidade  municipal”  Acesso em  06/06/2017
(http:/lwww.ibge.gov.br/home/disseminacao/eventos/workshop/sidra.shtm).

" Os municipios da Regido  Metropolitana de  Belo  Horizonte sdo:  Belo
Horizonte, Betim, Caeté, Contagem, Ibirité, Lagoa  Santa, Nova  Lima, Pedro Leopoldo,
Raposos, Ribeirdo das Neves, Rio Acima, Sabara, Santa Luzia, Vespasiano, Brumadinho, Esmeraldas,
Igarapé, Mateus Leme, Juatuba, S&o José da Lapa, Florestal, Rio Manso, Confins, Mario Campos, Sao
Joaquim de Bicas, Sarzedo, Baldim, Capim Branco, Jaboticatubas, Taquaracu de Minas, Itaguara,
Matozinhos, Nova Unido, Itatiaiucu.
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Alimentar e Nutricional (SESAN) e em parceria com a Secretaria de Politicas de
Promocdo da lgualdade Racial (SEPPIR), na capital mineira e na sua regido
metropolitana ha cerca de 353 terreiros de Candomblé e Umbanda.

Na contramdo do que ocorreu em Salvador e na Bahia, em Belo Horizonte a
Umbanda precedeu o Candomblé e foi sob a influéncia desta que o Candomblé angariou
espaco na capital mineira. Morais (2006), em seu trabalho de campo para a dissertagéo
sobre o Candomblé em Belo Horizonte, fez uma pesquisa historica sobre a formacéao
desta religido na capital mineira e obteve interessantes resultados. Tal qual ocorreu em
Sdo Paulo — como descrito por Prandi (1991) e Silva (1994) — em Belo Horizonte o
Candomblé chegou como um complemento a Umbanda e contou com a colaboracéo de
grupos de outros estados, sobretudo da Bahia e do Rio de Janeiro. Os terreiros de
Umbanda na capital mineira datam da primeira metade do século XX, enquanto 0s
terreiros de Candomblé vieram a se formar mais tarde, a partir da década de 1960.

O que se percebe na histéria dos cultos afro-brasileiros em Belo Horizonte € a
estreira relacdo entre a Umbanda, o Candomblé e também o Congado: essas trés
manifestacdes religiosas estdo articuladas entre si na capital mineira. Nas palavras da
autora:

“Foi sob influéncia dos proprios umbandistas que o candomblé
comecou a ser praticado em Belo Horizonte, pois eles acreditavam que
o candomblé poderia complementar os trabalhos ja realizados nos
terreiros da capital. Assim, primeiramente, era possivel encontrar
rituais da umbanda e do candomblé em uma mesma casa. Com o
passar do tempo, algumas casas adotaram apenas o candomblé. Outras
permaneceram com os dois cultos. Ao contrario do que aconteceu na
Bahia, em Belo Horizonte os espa¢os de culto as divindades africanas
ndo foram criados, em sua maioria, para preservar a cultura negra ou
como forma de resisténcia. Eles surgiram, inicialmente, como

instrumento de apoio aos servicos prestados pelos terreiros de
umbanda a fiéis e adeptos” (Morais, 2006: 16).

No entanto, muito antes do século XIX, quando houve a cria¢do dos terreiros de
Candomblé na Bahia como locais de cultos organizados, ha registros em Belo Horizonte
— até entdo Curral del Rei — e na Regido Metropolitana, de manifestacdes religiosas
afro-brasileiras chamadas de Calundu. Os Calundus foram descritos no século XVII e
XVIII por relatos de viajantes — como Nuno Marque Pereira — e pela literatura — como
Gregorio de Matos — denominando rituais religiosos de matriz africana realizados no
Brasil (Silva, 1994; Santos, 2009). Segundo Morais (2010: 18), os Calundus ndo podem

b Esse mapeamento esta disponibilizado no site para acesso publico

(http://www.mapeandoaxe.org.br/terreiros/belohorizonte)
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ser interpretados como origem do Candomblé, e sim como manifestacGes religiosas dos
escravos e seus descententes praticadas no Brasil no periodo colonial, e que, tal qual o
Candomblé, envolviam dancgas, oferenda as divindades e adivinhagfes. A distingdo
basica entre os atuais Candomblés e os Calundus coloniais é exposta por Santos (2009:
87) e consiste no fato de que nos Calundus haveria uma finalidade mais pragmatica,
como curas e advinhagfes, ao passo que nos Candomblés a dimensdo da adoracdo e
celebracdo as divindades estariam mais presentes em um culto com estrutura mais
organizada.

Baseada em registros historicos da Inquisicdo, Morais (2010) aponta que a
cidade de Sabara, na regido metropolitana de Belo Horizonte, concentrou na época da
colonizagdo, grande volume de processos contra escravos que faziam a pratica do
Calundu. Tal como colocado pela autora:

“Um dos primeiros registros de perseguicdo aos calundus descobertos
por historiadores teve lugar em Sabara, atualmente cidade da Regido
Metropolitana de Belo Horizonte, que na época colonial foi um nicleo
de mineracdo que mais enviaram ouro a Coroa. Por volta de 1735,
conta Laura de Mello e Souza (2002,p.13), 0os negros de Gaspar
Pimentel Velho realizavam ‘superticiosas dangas dos calundus’, fato
que levou a visita pastoral a obrigar o senhor a pagar pesada multa,
instruindo-o que proibisse as dangas ‘nao so por serem gentilicas, mas
por haver presuncao de que nas ditas dangas assistem os deménios’.

Foi na mesma Sabara que Luzia Pinta, ex-escrava de Manuel Lopes de
Barros, foi presa e torturada por praticar o calundu. Em 1743, a
Inquisi¢do de Lisboa registrava sua confissdo. (...) Quando o assunto
era 0 desmanche de feitico, Luzia Pinta, que mandou fazer um altar,
cujo formato lembrava um dossel, onde ficava com ‘um instrumento
de ferro na mio, pela forma de cutelo ou alfange’ fazendo-se

acompanhar por pessoas que cantavam e tocavam durante cerca de
duas horas” (Morais, 2010: 20).

Dessa forma, percebe-se que na Regido Metropolitana de Belo Horizonte os
registros da religiosidade afro-brasileira sdo mais vastos e antigos do que aqueles
encontrados em Belo Horizonte. No que se refere ao Candomblé, segundo Morais
(2006), o primeiro terreiro de nacdo ketu fundado em Belo Horizonte é o 1lé Wopd
Olojukan, unico terreiro da cidade de Belo Horizonte tombado pelo municipio no ano
de 1995 (Processo N° 0109153349580/1995). Este terreiro teve sua primeira instalagéo
na cidade de Santa Luzia, feita pelo senhor Carlos Ribeiro da Silva, conhecido como
Olojukan do Oxossi, que veio da Bahia com sua mée-de-santo Daxé para assistir a festa
de lemanja na Lagoa da Pampulha em 1964 e acabou ficando na cidade e construindo
seu terreiro (Morais, 2006: 35).



36

Da mesma maneira, Machado e Costa (2016) ao investigarem a constituicdo das
religides afro-brasileiras na cidade de Pogos de Caldas, no sul de Minas Gerais, também
acharam dados semelhantes aos de Morais (2006, 2010): o Candomblé nessa cidade fora
precedido pela Umbanda. Segundo os autores, foram registrados em 1944 os primeiros
cultos de Umbanda em Pogos de Caldas, vindos com o migrante Vergilio Fiunza do Rio
de Janeiro. Antes disso, no inicio do seculo XX, por volta de 1902, tem-se 0s primeiros
registros da religiosidade afro-brasileira na cidade pelas festas de Congada, através da
devocdo a Sao Benedito.

Vale ressaltar que as manifestacGes religiosa afro-brasileira em Belo Horizonte e
regido metropolitana sdo extremamente diversas e antigas, uma vez que este estado,
desde o periodo colonial, recebeu grande contigente de escravos devido a mineiragao.
Dessa forma, as categorias de Congado, Umbanda e Candomblé se inbricaram na capital
mineira e tal como colocado por Morais (2010), ha Congados que praticam a Umbanda,
hd Umbanda que praticam Candomblé, sendo que essas praticas religiosas afro-
brasileiras circulam pelos espacos dos terreiros.

E neste contexto mineiro de “sincretismo” e transito religioso entre Umbanda e
Candomblé que os terreiros pesquisados Ilé Axé Xangd e Manzo Ngunzo Kaiango se

encontram.

1.2 Histdrico de perseguicao as religides afro-brasileiras e tentativas de legitimacao

no Brasil

“Parceira do projeto colonial, além da violéncia simbdlica, a violéncia fisica
fez parte do processo [de catequizagdo dos negros escravos]. A politica da
‘pregacdo pela espada e pelo acoite’ foi largamente utilizada. Como
justificativa se apregoava que para um povo barbaro como o africano, o
cristianismo ndo poderia ser imposto sem repressdo” (Santos, 2009: 43).

Desde que aportaram no Brasil no inicio do século XVI com o0s primeiros
escravos, as manifestagcdes culturais africanas sofreram perseguicfes com constantes e
continuas tentativas de aniquilamento. Era inadimissivel para os colonizadores
europeus, catolicos e altamente influenciados por valores iluministas, a existéncia de
costumes considerados como “barbaros”, “primitivos”’, “irracionais” e “anti-

civilizados”, sobretudo quando se referia a religido dos negros.
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A Igreja Catolica chegou ao Brasil juntamente com o0s colonizadores
portugueses e suas marcas estdo presentes no pais desde os primdrdios da colonizag&o:
no ato de rezar a primeira missa, na nomeacdo da terra (Terra de Santa Cruz) e na
organizacao espacial do territorio das cidades, que contavam com uma pracga tendo uma
igreja no centro (Silva, 1994). Muito além de ter sido instituido como religido oficial, o
catolicismo era uma religido obrigatéria no periodo colonial brasileiro; portanto, os
escravos vindo da Africa precisavam passar pelo processo de conversdo obrigatoria para
entrarem no Brasil** com a adog&o de um nome cristdo. Uma das formas da Igreja
Catolica fiscalizar a vida religiosa de seus fiéis e garantir as conversdes foi através do
Tribunal do Santo Oficio da Inquisicdo. Silva descreve essa instituicdo catolica da
seguinte forma:

“Estabelecido pela Igreja na Europa, esse tribunal tinha como objetivo
punir os praticantes de atos magicos (tidos como bruxaria, feitigaria ou
curandeirismo), de aberra¢cdes sexuais ou de outras atividades pagés.
Era muito frequente que a esses atos a Igreja atrbuisse a influéncia do
demonio. Assim, atitudes consideradas como ‘suspeitas’, como
reunibes festivas com dangas ou musicas, poderiam ser vistas como
sabas (reunido de bruxas para invocar o dembnio e se entregar a
luxdria e a pecados abominaveis, como, imaginava-se, o sacrificio de
criangas). Contra os acusados de tais atos, a Igreja promovia um

processo que geralmente acabava com o réu sendo quimado em plena
praga publica” (Silva, 1994: 20).

Apesar de néo ter se estabelecido no Brasil, a Inquisi¢do fez trés incursdes no
periodo colonial (em 1591 na Bahia e em Pernambuco, 1618 na Bahia e 1763-68 no
Gréo-Para e no Maranhdo), tendo como consequéncia vastas acusactes de feiticaria e
luxdria tanto de brancos, de indios e de negros, culminando em deportacdo e julgamento
pelos tribunais inquisitivos de Portugal (Silva, 1994). A Igreja procurava combater
principalmente o aspecto magico da religiosidade africana: manipulacdo de objetos para
entrar em contato com os deuses; o sacrificio de animais; rezas e invocagfes secretas
para conhecer o futuro; cura de doencas; transformacdes de destino, etc. O transe dos
negros era visto como manifestacdo do demonio e as praticas magicas eram vistas como
bruxaria ou “magia negra” (Silva, 1994: 35). O que predominou durante o periodo

colonial foi o “discurso de feitigaria”, instigado pela Igreja Catolica, para a qual as

¥ Silva (1994) cita que a Igreja Catdlica, responsavel pela catequizacdo dos escravos, tinha um prazo
méaximo de até 5 anos para fazer o batismo dos mesmos: “Uma das leis do acordo entre a Coroa
portuguesa e a Igreja dizia que o escravo deveria ser batizado no prazo maximo de cinco anos depois de
chegado ao Brasil. Assim, competia a Igreja aplicar os sacramentos basicos que os transformassem de
pagdos, pecadores, em cristdos” (1994: 32).
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praticas africanas e afro-brasileiras eram vistas como supersticdo e manifestacdo do
diabo (Silva, 1994; Santo, 2011).

Nesse primeiro momento de perseguicdo, 0s negros escravos desenvolveram
formas de legitimar suas crencas, costumes e rituais. A principal forma de legitimacéo

. . . . 15
das crengas africanas se deu através do “‘sincretismo”

entre suas divindades sagradas
com os intercessores divinos da Igreja, os santos catdlicos. Dessa forma, a associacao
das divindades africanas com os santos catdlicos foi uma forma de resisténcia cultural,
nem sempre harmonico e que envolvia também conflitos (Prandi, 1998). Na medida em
que foram obrigados a ter contato com a historia dos santos catolicos, os escravos
comecaram a interpreta-los dentro dos parametros de suas religides de origem. Por isso,
as manifestacdes religiosas dos escravos, no periodo colonial, quando eram permitidas
pelos senhores, se justificavam pois estes acreditavam que 0S seus escravos estivessem
louvando, através da danca e da mdsica, os santos catolicos em suas linguas natais
(Silva, 1994: 34)'°. Deve-se ressaltar que a Igreja Catélica no periodo colonial tinha
aspectos misticos e méagicos, sendo que 0s sacramentos (como a eucaristia, quando o
padre transforma o pdo no corpo e o vinho no sangue de Jesus) e a missa (com as
ladainhas ritmadas, sinos, altar com reliquias, 0ssos e incensadores), provocavam um
fascinio nos escravos recém-convertidos e possibilitavam o intercambio com a religido
de origem que fora subordinada a religido do conquistador (Silva, 1994).

Assim, manifestacdes religiosas afro-brasileiras no periodo colonial foram
violentamente perseguidas e silenciadas, sobretudo através do “discurso de feitigaria”
(Santos, 2011) instigado pelo catolicismo, que as colocavam no polo da maldade —
associando-as ao demoénio —, do folclore e da superticdo, 0o que gerou profundos
estigmas que perduram até os dias atuais.

Um segundo momento de perseguicdo pelo qual passaram as religiGes afro-
brasileiras ocorreu no inicio do periodo republicano brasileiro. Com a promugacdo da
Constituicdo Federal de 1891, a Igreja Catdlica deixou de ser a religido oficial do pais,
perdendo progressivamente a posicdo legal de poder que ela dispunha no campo
religioso. No entanto, ao invés da perda do monopélio do catolicismo no Brasil causar

maior liberdade as religides afro-brasileiras, o que se percebeu foi o contrario: essas

1> Para uma reflexo e critica sobre o termo “sincretismo” ver Sanchis (1995) e Prandi (1998).

'® Deve-se ressaltar que tal como coloca Silva (1994: 34) e Santos (2009:42) a politica de catequese dos
negros no Brasil Col6nia era ambigua: ora havia disciplina rigorosa da vida religiosa dos negros, ora
havia vista grossa as suas dancas, canticos e rezas. Tal como coloca Santos: “(...) tolerar ou reprimir
[expressdes culturais de matriz africana] dependia da hora e das circunstancias, embora o estilo pessoal de
uma autoridade ou senhor pudesse ser decisivo” (2009: 42).
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religibes passaram a ser perseguidas pela nova republica e pelo seu aparato institucional
repressor, a qual ndo poupou esforcos em sua opressdo. Apesar de juridicamente
instituida a liberdade religiosa na Republica Brasileira, como relembra Giumbelli, toda
discussao teve por base a Igreja Catdlica, cujo estatuto de religido era indubitavel:
“Todo o debate que desemboca no Cddigo Civil de 1917, como ja
havia formulado em outro texto, “versou quase nunca sobre a
‘religido’ que teria ‘liberdade’, quase sempre sobre a ‘liberdade’ de
que desfrutaria a ‘religido’” (Giumbelli 2002:276). Ou seja, sua

referéncia era a Igreja Catolica e um catolicismo eclesial, sobre os

quais ndo havia duvidas sobre seu estatuto de “religido”” (Giumbelli,
2008: 84).

Santos (2011), ao pesquisar em fontes de jornais locias sobre perseguicdes e
resisténcias das religides afro-brasileiras no municipio de Cachoeira, na Bahia, aponta
que sobretudo a partir do século XX, prevaleceu o “discurso civilizador” para condenar
essas religides. Somando-se ao que ocorreu no periodo colonial e no império, cujo
discurso de perseguicdao foi o de feiticaria incitado pela Igreja Catdlica, o “discurso
civilizador” partia do Estado Nacional e condenava as praticas religiosas afro-brasileiras
devido a suposta irracionalidade dos praticantes e a ignorancia daqueles que a
procuravam, da qual os charlatdes se aproveitariam. Refletindo a politica de
branqueamento e as teorias racistas, que colocavam o continente africano no Gltimo
lugar da escala evolutiva, as praticas religiosas afro-brasileiras eram vistas como
entraves ao desenvolvimento nacional e como oposicdo do modelo civilizatério
europeu; assim, religides afro-brasileiras continuavam sendo vistas como sinbnimo de
feitico, além de antdbnimo de progresso e civilizagdo. Dessa forma, o Estado
Republicano, durante o século XX, se valeu de orgdos de repressdo policial e servi¢os
de controle social para repreender as praticas religiosas afro-brasileiras (Santos, 2009:
38). A perseguicdo policial in loco aos terreiros era chamada de “batidas” policiais ¢
antes da década de 1950 era feita de forma “desistitucionalizada” e aleatoria — SoOb
“dentuincias” de atentado ao pudor, & ordem, curandeirismo, feiticaria, etc (Braga, 1993).
A partir da década de 1950, houve uma “institucionalizacdo” da opressdo aos cultos
afro-brasileiros: eles ficavam obrigados a se cadastrarem na Delegacia de Jogos e
Costumes, da Secretaria de Seguranca Publica. Tal como explica Braga:

“A partir da década de 50, passou a ser exigida a solicitagdo de uma
licenga para “bater” candomblé, isto é, para que pudessem realizar
suas cerimodnias religiosas, os cultos as suas divindades, geralmente

obedecendo, quase todos eles, um calendario litdrgico internamente
estabelecido. Os sacerdotes que ndo providenciassem, a tempo, a
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licenca e, sem ela, realizassem suas festas publicas, estariam
cometendo uma infracdo e poderia, por isso, ter seus espacgos sagrados
interditados ou invadidos tdo agressivamente quanto o foram durante
as primeiras décadas do século XX” (Braga, 1993: 57).

Portanto, associado ao “discurso da feiticaria” iniciado no periodo colonial
brasileiro, o “discurso civilizador” superpunha-o e reforcava-o, apoiado em “novas
ideias cientificas” da época e contra a pratica do curandeirismo, uma vez que a lgreja
Catdlica continuava com a demonizacgdo das religides afro-brasileiras com vistas em sua
hegemonia. Inserido neste “discurso civilizador” esta presente também um argumento
médico-higienistas, cujas ideias de modernidade e salde importadas da Europa
ressoaram no Brasil contra as religides afro-brasileiras, sendo elas consideradas
obstéaculos ao saneamento urbano e a moral, e portanto, obstaculos a civilizagdo. Assim,
no fim do século XIX e inicio do século XX, médicos se organizaram e utilizaram do
aparato estatal para defender o monopdlio das suas praticas curativas, através da
denigricao e opressdo as praticas magico-religiosas afro-brasileiras.

Deve-se ressaltar que, além das manifestacOes religiosas, outras préaticas de
origem africana também foram perseguidas no Brasil no mesmo periodo, como a
capoeira — conhecida no passado por capoeiragem — a qual foi considerada como crime
logo apo6s a implantacdo da Republica (Leal, 2011: 79) e também as festas, como
entrudo e carnaval (Santos, 2011: 48). Nesse processo de perseguicdo as préaticas
culturais afro-brasileiras durante o periodo republicano, além do poder do Estado
Nacional, a imprensa — sobretudo através dos jornais locais impressos — também teve
papel importante (Santos, 2009; Leal, 2011).

As estratégias de legitimagdo das religiGes afro-brasileiras ao “discurso
civilizador” se deram através de aliancas com pessoas do poder publico que exerciam
protecdo aos terreiros, gerando o que Parés chamou de “tolerancia seletiva dos poderes
publicos a certos candomblés” (Parés, 2006 apud Santos, 2009: 51). Santos (2009) traz
um exemplo de como essa “tolerancia seletiva” aconteceu em Cachoeira, na Bahia,
através do famoso terreiro de nacdo jeje, Sejahundé, mais conhecido como Roca de
Ventura. No inicio do século XX, durantes os anos de 1914 a 1923, foi o periodo em
que o jornal local A Ordem intesificou sua campanha de perseguicéo as religides afro-
brasileiras no Reconcavo Baianao, sendo que, a Roca de Ventura, apesar de intensa

pratica religiosa, ndo foi alvo das criticas jornalistas nem de incomodos policiais, ao
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contrario do que ocorreu com outros terreiros e lideres religiosos®’ da regido. Uma
possivel justificativa apontada por Santos (2009) para essa exce¢do ao terreiro do
Ventura se deveu ao papel politico exercido por um oga™® deste candomblé: o senhor
Miguel. Esse senhor gozava de prestigio social local e era homem de confianca do
deputado Ubaldino de Assis, o que Ihe permitiu usar de seus relacionamentos para
proteger seu terreiro, a Roca do Ventura, em troca de apoio eleitoral (Santos, 2009: 114-
117).

Da mesma forma, a associagdo entre pessoas do poder publico com terreiros foi
discutida por Luhning (1996), que ao pesquisar sobre a perseguicdo ao Candomblé
baiano entre os anos de 1920 a 1942, sugere que neste periodo a policia foi um forte
aliado a essa religido, uma vez que alguns policiais manteriam relacbes com o
Candomblé, seja por ter esposas, filhas ou parentes como fiéis ou por serem eles
proprios membros da religido — como ogds ou até mesmo como adoxos®.
Historicamente, varios pais e mées-de-santo tiveram seus nomes associados a politicos e
figuras publicas de prestigio da época e usaram dessas relacbes como forma de
salvaguardar seus terreiros e sua religido. Luhning (1996) aponta uma suscinta lista de
ligacOes entre babalorixas e iyalorixas baianos com figuras de prestigios da época:

“Encontramos diversas historias envolvendo o entdo governador [da
Bahia] Juracy Magalhdes com o pai-de-santo Bernardino do Bate-
Folha. Mée Aninha do Afonja com Osvaldo Aranha, chefe da Casa
Civil do presidente Vargas, o proprio Vargas e outros ministros e
diplomatas (Freitas O. e C. Lima, 1987, p. 61; Barbosa, 1984, p. 70).
Do Gantois, por sua vez, sabemos que tinha diversos ogads que eram
médicos de renome, da Faculdade de Medicina, entre eles Nina

Rodrigues, Arthur Ramos e Hosannah de Oliveira (Lima, 1980, p. 7 e
Ramos, 1940, p. 70)” (1996: 202).

A maior referéncia da interface entre o poder instituido e a religiosidade afro-
brasileiras no século XX foi dada pela iyalorixa Escolastica Conceicdo Maria de
Nazaré, mais conhecida como Mdae Menininha, a qual foi lider do Gantois — Ilé lya
Omin Axé lyamassé — em Salvador, Bahia. Mae Menininha assuimiu, em 18 de
fevereiro de 1922, com 26 anos, 0 maior posto hierarquico do terreiro, liderando-o por

64 anos, e s6 deixou o posto devido a sua morte, em 1986. Lima (2002) refez a

' «“Tudo que o periodico temia, parecia acontecer na roca de Ventura, sobretudo a participacio das
“honestas familias” da cidade no candomblé. Todavia, o Sejahundé jamais apareceu nas colunas da folha,
gue nao poupava, como veremos, Méde Aleijadinha, Pai Zé-do-Vapor, Mée Judith, Mae Paulina e tantos
outros” (Santos, 2009: 116).

¥ Oga é o termo que designa os fiéis do género masculino que n&o entram em transe.

19 Adoxos séo pessoas que, através da possessdo, recebem as divindades — Orixas — em seus corpos.
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trajetdria desta iyalorixa, chamando atencéo para alguns fatos que contribuiram para a
progressiva legitimidade e aumento do status da prépria mae Menininha e também do
terreiro do Gantois, resultando no que ele chamou de “sacralizacdo do poder de
Menininha do Gantois”. Um dos motivos dessa legitimidade se refere ao fato da rede de
relacBes tecidas na insercdo de homens brancos, de importancia social, como ogéas do
terreiro: Nina Rodrigues, Arthur Ramos, Hossanah de Oliveira, Esticio de Lima, Jorge
Amado, Dorival Caymmi e Carybé sdo nomes que notabilizaram-se entre os ogas do
Gantois (Lima, 2002: 134).

A figura dos ogds exerceu um importante papel politico no seculo XX, como
mediadores do terreiro com a sociedade, sendo descritos como um cargo de titulo
honorifico (Bastide, 1971; Santos, 2009; Morais, 2012). A escolha de ogas com maior
poder aquisitivo e prestigio foi visto com uma estratégia de protecdo aos terreiros e
sustentacdo financeira em uma época de acirrada perseguicdo policial. Nos
“tradicionais” terreiros da Bahia, como na Casa Branca do Engenho Velho, Gantodis ¢
Ilé Axé Opb Afonja, a lista de ogds conta com nomes renomados, tal qual expe

Morais:

No terreiro baiano 11é Axé Opb Afonja, por exemplo, foi criado em
1936, sob a regéncia de Mae Aninha, o Corpo dos Obéas de Xang®,
que até hoje faz parte da estrutura hierdrquica do grupo. A funcédo
principal dos obés é a sustentacdo do terreiro, tanto do ponto de vista
material quanto do seu status. Jorge Amado, Carybé, Roger Bastide e
Pierre Verger estdo entre as pessoas que ja integraram o Corpo dos
Obés de Xangb. Mae Aninha também buscou fortalecer o candomblé
no Brasil e garantir condigcBes para o seu livre exercicio. Conta-se
entre 0 povo de santo que ela chegou a se encontrar com o presidente
Getulio Vargas, oportunidade em que lhe falou do candomblé. Fato
que teria sido importante para que o entdo presidente do Brasil
incluisse no Decreto-Lei 1.202, de 1939, um artigo proibindo os
governos estadual e municipal de estabelecer, subvencionar ou
embargar o exercicio de cultos religiosos (Morais, 2012; 43).

Embora a alianca com figuras publicas tenha sido a estratégia mais notdria de
legitimacg&o das religiGes afro-brasileiras no periodo da Republica, outras “tecnologias
pacificas de resisténcia” (Braga, 1993: 38) também foram usadas como estratégias de
legitimagéo e de resisténcia dessas religides, como o deslocamento gradativo desses
grupos religiosos para zonas periféricas das cidades®, a abolicdo dos atabaques e
diminuicdo do volume cantado, como ocorreu em Alagoas (Braga, 1993; Prandi, 1991),

realizacdo dos cultos de madrugada para ndo chamar a atencdo, ocultagdo dos objetos

20 Claro que além da perseguicdo policial, outros fatores interferiram para a marginalizagéo urbana dos
terreiros, como da propria redefinicdo da estrutura urbana e a dificuldade em se comprar terrenos
préximos aos grandes centros urbanos (Braga, 1993).
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sagrados, etc. Luhning sintetiza bem as formas de resisténcia usadas pelas casas de
candomblé na Bahia na primeira metade do século XX para ludibriar seus

perseguidores:

“Algumas casas tentavam desviar a atencdo da ordem publica,
alegando que ali eram cultuados apenas Sdo Cosme e Sdo Damido,
quer dizer, dois santos catolicos. Outros tiveram 0 maximo de cautela,
procurando ndo chamar a atencdo com nada, escondendo 0s pejis e 0s
objetos de culto, sé tocando de madrugada, depois da meia-noite, num
horario em que as “caravanas” policiais supostamente ja tivessem
passado, outros fecharam a casa, para depois reabri-la, ou na periferia,
ou como centro espirita, dotado de estatutos, etc., de modo a serem
cobertos pelo “paragrapho constitucional que assegura o livre
exercicio de todas as religides”. Seja qual for a decisdo tomada, os
adeptos do candomblé enfrentaram todas as dificuldades para
continuar a praticar a sua religido, como a prépria imprensa
reconhece” (1996: 201).

No que tange a Umbanda, religido afro-brasileira nascida na década de 1930,
suas estratégias de legitimacdo foram outras, diferentes do Candomblé. Como coloca
Ortiz (1978) a Umbanda buscou fugir dos esteri6tipos associados as religides dos
negros, eliminando dos seus cultos o sacrificio de animais, as oferendas alimentares e os
longos rituais de iniciacdo préprios do Candomblé. Para se integrar no campo religioso
legitimo da sociedade brasileira, a Umbanda utilizou de trés discursos (Ortiz, 1978): o
discurso da antiguidade da religido (mesmo sendo uma religido de formacao recente, a
Umbanda utiliza-se do mito de fundac&o acionando suas origens ora nas indias, de onde
supostamente, do sanscrito, teria vindo o nome Umbanda e ora na Africa, continente
tido como berco da humanidade); o discurso cientifico (a ciéncia como argumento de
legitimacdo das préaticas sagradas, como o uso do cigarro e do defumador que seriam
bons fluidos/gases que destruiriam os fluidos contrarios, ou no caso do uso ritual da
bebida alcoolica, que atuaria como um anestésico e que ao evaporar, levaria as cargas
pesadas); e o discurso cultivado, ou da cultura (para justificar o usos dos banhos e
defumadores, por exemplo, acionam a origem legitima dessas praticas na historia, junto
aos hindus ou essénios na Siria).

O terceiro momento de perseguicao as religides afro-brasileiras ocorre a partir da
década de 1970, quando as “batidas” policiais cessaram e uma nova forma de
perseguicdo surgiu, dessa vez oriunda das entdo incipientes igrejas neopentecostais.
Nessas novas igrejas, que surgiram no Brasil a partir da década de 1970, as entidades e

divindades da Umbanda e do Candomblé sdo consideradas demoniacas.
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Atualmente, as formas de legitimacao das religiGes afro-brasileiras sdo variadas
e feitas por diferentes atores sociais, sendo dois os principais argumentos mobilizados
para a sua legitim¢do no espaco publico: o argumento cultural — que reverbera na
politica de patrimonializacdo dos terreiros — e 0 argumento racial — que faz a insercao
das religides afro-brasileiras nos discursos sobre igualdade racial. O argumento
“culturalista” como forma de legitimagdo das religides afro-brasileiras se deve,
sobretudo, a dificuldade dessas religides serem reconhecidas como, de fato, “religides”,
tendo como consequéncia a estratégia de inser¢do no espaco publico pela dimenséo da
cultura pablica (Giumbelli, 2008). A ideia das religides afro-brasileiras como
patriménio cultural fica visivel a partir da redemocratizacdo do pais, na década de 1980,
quando o primeiro terreiro de Candomblé, a Casa Branca do Engelho Velho de
Salvador, é tombado pelo Estado brasileiro em 1984 (Morais, 2014).

A aproximag¢do com movimento negro e a inser¢cdo nos discursos sobre
igualdade racial sdo outras estratégias de legitimacdo das religides afro-brasileiras.
Apesar de ndo serem mais religides étnicas e sim universais, essas religides ganharam
mais destaque e apoio de acbes governamentais quando se inseriram no discurso dos
movimentos negros e passaram a ser consideradas como bases da constituicdo nao so da
identidade nacional, mas também da identidade negra. Dessa forma, as herancas
religiosas africanas no Brasil, a partir da década de 1980, passaram a fazer parte das
referéncias identitarias dos negros (Santos, 2008; Morais, 2012).

Santos (2008), ao refletir sobre a construcdo da identidade dos negros e 0s
simbolos da religiosidade africana em Belo Horizonte, afirma que, sobretudo a partir da
década de 1980, a militdncia do movimento negro na cidade passou a ver 0s terreiros
como locais de resisténcia contra a “politica de ‘embranquecimento da raga brasileira’”
(2008: 244), citando que, alguns integrantes do movimento negro regional passaram a
se iniciar no Candomblé a partir de 1990. Dessa forma, as comunidades religiosas afro-
brasileiras se tornaram locus de preservacao e reinterpretacdo de importantes codigos
simbolicos da heranca africana no Brasil.

Um exemplo de como esses dois argumentos legitimadores — “argumento
culturalista” e a associacdo com movimento negro — Se intercalaram pode ser percebido
pelo tombamento do primeiro terreiro de Candomblé de Belo Horizonte pelo poder
publico municipal, o I1é Axé Olojukan, e também no tombamento da comunidade de
Congado Irmandade de Nossa Senhora do Jatoba, ambos em 1995. A iniciativa surgiu

no Festival de Arte Negra (FAN), como uma forma de inserir 0s negros na construcéo
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da identidade oficial do municipio e preservar esses patrimoénios culturais. Tal como

contado por Morais (2010b):
“Com o objetivo de discutir questdes relacionadas a exclusdo social da
populagdo negra e para integrar de forma mais sistematica a
comunidade negra nos discursos identitarios construidos pela
Prefeitura, o FAN reuniu artistas e estudiosos da Africa e do Brasil
para a realizacdo de shows, oficinas, mostras de artes plasticas e
cinema, conferéncias e semindrios. Entre as atividades do festival,
destacou-se a eleicdo de duas comunidades negras para se tornarem
oficialmente patriménio cultural do municipio, no caso, a Irmandade
de Nossa Senhora do Rosario do Jatoba e o 11é Wopo Olojukan. Os
tombamentos foram realizados baseando-se em uma proposta que
visava a insercdo do elemento negro na constru¢do da identidade
oficial da cidade. Como a Irmandade do Jatoba é o congado mais

antigo e o terreiro de Olojukan o primeiro candomblé da cidade, eles
foram escolhidos para serem preservados” (Morais, 2010b: 34).

Outro aspecto emblematico da juncdo entre o argumento culturalista e a insercao
no discurso de igualdade racial como formas de legitimagdo das religides afro-
brasileiras pode ser percebido no Plano Municipal de Promocéo da Igualdade Racial da
cidade de Belo Horizonte de 2009, no qual mencionam diretamente as “religides de
matriz aficana” em quatro dos seus objetivos, tendo em vista, sobretudo, a preocupacéo
em garantir a posse da terra aos terreiros das religides afro-brasileiras (Morais, 2014).
Deve-se ressaltar que a insercdo das religides afro-brasileiras no discurso de promocao
da igualdade racial ndo se limita a Belo Horizonte, ocorrendo em ambito nacional desde
2003, com a institucionalizacdo da Politica Nacional de Promocéao da Igualdade Racial
pela Secretaria de Politicas de Promocdo da Igualdade Racial (Morais, 2014: 154),
conforme se vera no capitulo 4.

Neste topico sistematizei, para fins heuristicos e didaticos, trés momentos de
perseguicdo que desencadearam diferentes estratégias de legitimacdo por parte das
religides afro-brasileiras. O primeiro momento foi a perseguicdo da Igreja Catolica
durante aproximadamente quatro séculos, que através do “discurso da feiticaria”,
condenava as praticas africanas e afro-brasileiras como supersticdo marcada pela
presenca do diabo, sendo que o resultado disso foi a associacdo das divindades africanas
dos escravos com os santos catolicos como forma de legitimacdo de suas crengas e
praticas. O segundo momento de perseguicéo as religides afro-brasileiras foi feito pelo
Estado Republicano, em fins do século XIX e comeco do século XX, quando ele se
valeu de orgdos de represséo policial e servicos de controle social, acionando o
“discurso civilizador”. Disso resultou como estratégia de legitimacao a aproximacgdo de

lideres religiosos afro-brasileiros com politicos e pessoas de classe alta. Um terceiro
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momento de perseguicao as religides afro-brasileiras se configura com o surgimento das
igrejas neopentecostais no campo religioso brasileiro, cujas formas de legitimagéo estéo
no “argumento culturalista” e na associagdo com o movimento negro.

Vale ressaltar que, tal como apontado por outros autores (Braga, 1993; Ortiz,
1978), ha poucos escritos e poucas fontes sobre o assunto da perseguicdo e repressao as
religides afro-brasileiras. Como escreveu Ortiz, a historia da repressdo aos terreiros
ainda ndo foi escrita: “cla se esconde no dissié€ da policia, a espera de alguém decifra-la”
(1978: 186).
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Capitulo 2 — Religides afro-brasileiras e neopentecostais
2.1 A emergéncia dos neopentecostais no campo religioso brasileiro e a relagdo com
as religides afro-brasileiras

Completando quatro décadas de existéncia no ano de 2017, a Igreja Universal do
Reino de Deus fornece, atraveés da sua propria histéria, um grande exemplo de
prosperidade: com réapida expansdo em solo nacional, essa igreja angariou 1.873.243 de
seguidores, somando cerca de 1% da populagédo brasileira, de acordo com o Censo de
2010, além de estar presente em mais de 100 paises®’. Indubitavelmente, a emergéncia
da Igreja Universal do Reino de Deus mudou a estrutura do campo religioso brasileiro,
afetando diretamente as religides afro-brasileiras.

Neste capitulo vou discutir as relagfes entre esses dois segmentos religiosos no
campo brasileiro: as igrejas neopentecostais — sobretudo, a Igreja Universal do Reino de
Deus — e as religiGes afro-brasileiras. Acredito que, tal como argumentam Birman
(2001), Silva (2007b) e Oro (2005), a Igreja Universal e o neopentecostalismo, ao
demonizarem seus oponentes declarados — as religides afro-brasileiras — incorporaram
varios elementos dos seus rivais, havendo tanto proximidade como distancia entre
ambos. Tanto as religides afro-brasileiras como as igrejas neopentecostais disputam
pelo uso legitimo dos bens simbdlicos e a definicdo legitima sobre o que é demoniaco e
sagrado em meio a fiéis de mesmo perfil sdcio-econdmico — populagdo periférica e de
baixa renda — e de mesmo habitus.

Essa igreja foi fundada no Rio de Janeiro em 1977 pelo bispo Edir Macedo e
dispdem de caracteristicas peculiares, controversas e inovadoras em relagdo aos seus
antecessores, as quais deram base para uma nova tipologia sociolégica ao campo
pentecostal brasileiro, culminando no termo neopentecostal para classifica-la e
classificar as igrejas posteriores a ela. Chamada de “ponta-de-lanca do
neopentecostalismo” (Mariano, 1999), “igreja religiofagica” (Oro, 2005), “igreja da
bricolagem” (Birman, 2001) e ‘“igreja-tabu” (Renhardt, 2006), a Igreja Universal
coleciona algumas alcunhas que mostram a sua versatilidade e seu carater controverso.
As caracteristicas principais dessa vertente neopentecostal sdo: intensificagdo da guerra
contra o Diabo; a Teologia da Prosperidade; liberagdo dos usos e costumes; e um tipo de

estrutura que remete ao empresariado (Mariano, 1999; Oro, 1997).

?! Segundo site oficial (http://www.universal.org/institucional/historia-da-universal.html - Acesso em 25
de margo de 2017).


http://www.universal.org/institucional/historia-da-universal.html

48

A crenca no diabo, figura teologica elaborada pelo cristianismo primitivo, €
ressignificada pela Igreja Universal e tem duas premissas: o deménio é a causa dos
infortinios e males humanos; e ele atua no mundo por intermédio das religiGes afro-
brasileiras e espiritas (Oro, 1997). Nesse sentido, a antitese divina extermina riquezas e
obstrui o poder de Deus na vida do fiel e, portanto, deve ser combatida. Nos cultos de
libertacdo dos deménios, que acontecem todas as tercas-feiras e sextas-feiras no

calendario da Igreja Universal®®

, esses demodnios sdo referidos como espiritos do mal,
sendo identificados claramente como entidades das religides afro-brasileiras: EXus,
Pomba-giras, Caboclos, Orixas, Preto-velhos e tudo o que remete ao imaginario
religioso afro-brasileiro é evocado pelos pastores para depois serem humilhados e
expulsos do corpo do fiel.

Essa exacerbacdo da guerra contra o diabo € um dos sinais distintivos dos
neopentecostais e, segundo Mariano (1999: 115), “um de seus principais pilares
doutrinarios”. E a partir da década de 1980 que se observa o acirramento dessa batalha
espiritual e a escolha declarada das religiGes afro-brasileira como alvo. Este fato pode
ser evidenciado, por exemplo, na publicacdo, em 1988, do livro Orixas, caboclos e
guias: deuses ou deménios? pelo Bispo Edir Macedo.

Deve-se salientar que os ritos de exorcismo e a crenga no diabo ndo séo
novidades ao pentecostalismo brasileiro. Freston (1994: 93) sinalizou que na Igreja
Deus é Amor, antes da Igreja Universal existir, jA se praticava em seus cultos as
“entrevistas com o demodnio”, juntamente com o famoso grito de “queima”. Mariano
(1999) também cita a Igreja do Envangelho Quadrangular em Minas Gerais, no inicio da
década de 1970, a qual angariou seguidores curando enfermos e expulsando demonios
as sextas-feiras, tal qual mais tarde faria a Igreja Universal. No entanto, os “ataques
diretos, sistematicos e fisicos” aqueles considerados a servigo do diabo (ou seja, as
religiGes afro-brasileiras) é que constitui uma inovagdo da Universal, rendendo-lhe o
titulo de “a mais combativa das igrejas neopentecostais” (Mariano, 1999: 136), sendo
esse conflito uma das principais estratégias na construcdo do seu universo simbolico.
Além de destacar e dar grande foco ao exorcismo em seus cultos, 0 neopentecostalismo

acirrou uma cosmologia extremamente maniqueista, a qual sustenta a sua Vvisdo

22 Apesar de sexta-feira ser a data reservada para o culto de libertagdo do deménio, o exorcismo néo se
limita somente a esse dia. E comum também a libertagio de demdnios as tergas-feiras, nas antigas sessdes
do descarrego, hoje chamada de “Dia da cura” ou “Reunido de combate do destruidor de sonhos”,
segundo o site oficial. Conforme lembra Ricardo Mariano: “na pratica, o ritual de liberagao dos possessos
ocorre em quase todos os cultos da Universal” (1999: 130).
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teoldgica mas que, a0 mesmo tempo, extrapola a esfera religiosa. Nas palavras de

Mariano:
“[A distintividade da Igreja Universal] se refere a exacerbacéo dessa
cosmologia acentuadamente dualista, fundamentada na crenca de que,
na atualidade, vivemos e participamos de uma empedernida guerra
césmica entre Deus e o Diabo pelo dominio da humanidade. Tal
perspectiva teoldgica, porém, ndo se reduz a crenga nesta guerra
sobrenatural e mediacdes ritualisticas para enfrenta-la. A teologia do
dominio ostenta igualmente um ideério de dominagdo sociopolitica
(Cox, 1995:281-297) ou, nos temos de Gilles Kepel (1991),
concepcdes de recristianizacdo da sociedade “pelo alto”, quer dizer,

pela via politico-partidaria e, acrescentaria, pela midia eletronica”
(1999: 44, grifo proprio).

Percebe-se, assim, que com a entrada da Igreja Universal no campo religioso
brasileiro houve uma nova estruturacdo de posicGes e de disputas entre diferentes forcas
de agentes e instituicdes em torno do monopdlio dos bens de salvacdo deste campo e da
definicdo legitima do mundo: os neopentecostais reivindicando que as entidades e
divindades afro-brasileiras fazem parte do polo da maldade e do demdnio e as religides
afro-brasileiras postulando que suas entidades e divindades sdo sagradas e benéficas.
Para compreender o impacto das igrejas neopentecostais no interior do campo religioso
brasileiro e suas consequéncias as religibes afro-brasileiras, bem como o jogo de
linguagem que nele se joga, as coisas materias e simbdlicas que nele se geram, irei
descrever as sessdes do descarrego na Igreja Universal do Reino de Deus em Belo
Horizonte, no bairro Céu Azul, na regido norte da cidade.

Durante quatro meses de trabalho de campo — que foi de marco a julho de 2017
— na Igreja Universal do Reino de Deus no bairro Céu Azul, participei de mais de 18
cultos, sendo a maioria deles as sessGes do descarrego, que acontecem nas tercas-feiras.
Ao todo foram 14 sessdes do descarrego assistidas. Além dos cultos do descarrego, fui
em duas reunides dominicais, chamadas de “Encontro com Deus ou Culto da familia”, e
em duas reunibes de quarta-feira, quando se busca pelo espirito santo, chamada de
“Reunido dos filhos de Deus”. A escolha de participar das reunides de terga-feira se
deve ao fato de que nesses cultos a centralidade ndo esta na pregacdo, nem no louvor ou
na biblia, e sim no exorcismo do demonio, claramente identificado como divindades das
religides afro-brasileiras. Tal como coloca Almeida, “o confronto com — e a vitdria
sobre — as religides afro-brasileiras é perceptivel de maneira bem clara quando o

exorcismo acontece” (2009: 83). Assim, para analisar os impactos do
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neopentecostalismo as religides afro-brasileiras, exponho abaixo os dados de campo
obtidos nas sessdes do descarrego da Igreja Universal do Reino de Deus, no bairro Céu

Azul, na zona norte da capital mineira.

2.2 O diabo nas terras das Minas Gerais: notas etnogréaficas das sessfes do
descarrego na Igreja Universal do Reino de Deus em Belo Horizonte

Terca-feira, dezenove horas e trinta minutos, aproximadamente cinguenta a
sessenta pessoas estao reunidas em um saldo na zona norte de Belo Horizonte para rezar
e esperar a manifestacdo de espiritos no corpo de alguém ali presente. De antemdo, ndo
se sabe quem sera possuido. O climax da reunido se da com a chegada dos espiritos, e
eles anunciam sua presenca com gritos estridentes. Eu, pesquisadora iniciante, me
assusto com a viruléncia das possessdes, com 0s gritos e murmdrios de oracao, além da
atmosfera de tensdo e excitamento instalada no ar.

Essa descricdo genérica do culto, a primeira vista, poderia se aplicar as reuniées
mediunicas, quer seja Espiritismo, Umbanda ou Candomblé, as quais tém por tradicdo a
possessdo como climax e as reuniGes noturnas. No entanto, essa descricdo se refere a
um culto da Igreja Universal do Reino de Deus, que ocorre todas as tergas-feiras,
entitulada de sessdo do descarrego. Os espiritos em questdo, que se manifestam no
corpo de algumas pessoas presentes, sdo entendidos como demdnios que atrapalham a
vida dos fiéis; eles sdo chamados a se manifestarem para depois serem humilhados e
expulsos. Esses demonios, identificados como sendo as entidades das religides
oponentes — da Umbanda e do Candomblé —, sdo Exus, Pomba-giras, Caboclos, Preto-
velhos e os diversos Orixas que fazem parte do pantedo de divindades afro-brasileiras.

Os gritos descontraidos e as gargalhadas tipicas das entidades que possuem as
pessoas no terreiro se transformam em gritos de dor, de raiva e de sofrimento quando se
manifestam na Igreja Universal. Os mesmos espiritos — ou entidades — quando se
manifestam na Umbanda ou no Candomblé tém tratamentos e significados diferentes.
Essa diferenca no tratamento do transe nas religides afro-brasileiras e na Igreja
Universal foi pontuada por Almeida (2009: 69): quando a possessdo ocorre na Igreja
Universal, o transe € controlado pelo pastor, sobretudo através da “imposi¢do de maos”;
janos terreiros, o transe ocorre de acordo com as exigéncias daquele ritual, com trajes e
dancgas especificas, sendo interpretado pelos fiéis da Igreja Universal como uma

possessdo descontrolada. No entanto, apesar das diferencas, em ambas as religibes o
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fendmeno do transe e da possessdo sdo vivenciados e tém um importante papel. A
valorizagdo do avivamento religioso no neopentecostalismo — avivamento este que
acontece no préprio corpo do fiel — foi destacado por Silva (2007b). De acordo com este
autor, o combate dos neopentecostais com as afro-brasileiras se deve menos ao
proselitismo e se deve mais a uma disputa do monopolio dos bens magicos de salvacao.
Nas palavras do autor, 0 neopentecostalismo é
“uma religido da experiéncia vivida no proprio corpo, caracteristica
que tradicionalmente esteve sob a hegemonia das religifes afro-
brasileiras e do espiritismo kardecista. Combater essas religides pode
ser, portanto, menos uma estratégia proselitista voltada para retirar
fiéis deste segmento — embora tenha esse efeito — e mais uma forma

de atrair fiéis avidos pela experiéncia de religies com forte apelo
magico, extaticas, com a vantagem da legitimidade social conquistada

pelo campo religioso cristao” (Silva, 2007b: 209).

Como um polo oposto das religides afro-brasileiras — ou uma “inversdo simbolica dos
rituais encontrados nos terreiros” (Almeida, 2009: 104) — as sessdes do descarrego da
Igreja Universal do Reino de Deus tém o objetivo de provocar uma experiéncia pessoal
de libertacdo do deménio, através do conflito, tendo por base a imagem do outro: as
religibes afro-brasileiras. Ocorre um recentramento do eu do fiel, antes descentrado
pelas inumeras entidades afro-brasileiras que o acompanhavam. Ha varias formas dos
demdnios acompanharem os fiéis, quer seja pelo contato direto com alguma dessas
religides ou entidades, quer seja pelo contato indireto e inconsciente?®. As formas de
contdgio do demdnio sdo variadas e se ddo até mesmo pela hereditariedade. Portanto, a
Igreja Universal faz uma forte associacdo entre o contato com as religides medidnicas a
um passado pecaminoso e de infortinios (Almeida, 2009). Percebe-se, entdo, que as
competéncias adquiridas e as matrizes de percepcédo, apreciacdo e acdo da populagéo
brasileira de baixo nivel socioecondmico, acostumada com as media¢cGes magicas e com
a experiéncia do transe, se mantém no neopentecostalismo; ou seja, 0 habitus religioso
de uma camada da populacdo brasileira ndo precisou ser alterado ou rompido no
neopentecostalismo, ocorrendo apenas uma “inflexdo” do habitus no tratamento das
entidades afro-brasileiras. Tal como exposto por Soares (1990):

“(...) 0s pastores “acatam” todo o pantedo afro-brasileiro: falam com
eles, ddo credibilidade a sua existéncia. Seria bastante ineficaz chegar

2 Na primeira terca-feira da corrente da ungéo do corpo, que ocorreu no dia 28 de margo de 2017, cuja
primeira uncdo foi colocada nos pés, a justificativa se deu pois o fiel poderia passar por cima de
“macumbas”, de “trabalhos”, de “despacho” e de “arreio” mesmo sem saber. Isso ¢, de acordo com a
cosmologia da Igreja Universal, o mal poderia, mesmo que sem a consciéncia do fiel, entrar pelos pés e
“amarrar” os varios aspectos de sua vida e a ungdo de 6leo nos pés do fiel evitaria isso.
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para uma pessoa que durante anos recebeu um determinado guia
dizendo que tais coisas ndo existem. O que o pastor faz é mostrar que
elas existem, mas que ele tem poder sobre elas (...) no momento em
que o pastor invoca uma entidade e ela se manifesta (...). Esse poder é
reforcado quando o pastor se mostra capaz ndo sé de invoca-las mas
também de fazé-las falar, confessar sua origem demoniaca e, por fim,
numa prova inconteste de sua forca, expulsa-las” (1990: 87).

Assim, o dispositivo para a acdo e estilos de vida que permitem ao individuo
brasileiro de baixa renda pensar, ver e agir nas variadas situacdes — ou seja, sua matriz
de percepcgéo para a agdo presentes no conceito de habitus — ndo precisa ser alterado no
neopentecostalismo: nessas igrejas continua havendo a possessdo, 0s bens magicos
como mediadores, 0 canto e a danc¢a. Portanto, toda estrutura do pensamento e também
do corpo dos potenciais fiéis das igrejas neopentecostais estdo assegurados, ocorrendo
apenas uma “inflexdo” no modo como as entidades e dinvindades das religidoes afro-
brasileiras sdo vistas: de deuses para demonios. O préprio fundador da Igreja Universal,
0 bispo Edir Macedo, assume a proximidade da sua Igreja com as religides afro-
brasileiras, apesar de claramente marcar a diferenca entre ambas:

“Se alguém chegar a igreja no momento em que as pessoas estdo
sendo libertas, podera até pensar que estd em um centro de macumba,
e parece mesmo [...] Alguém poderd pensar: “Como podem baixar
esses espiritos em uma igreja, uma Casa de Deus?” E importante,
antes de mais nada, termos ciéncia de que as pessoas nas quais se

manifestam os espiritos infernais ndo os encontraram na igreja:
estavam dentro delas” (Edir Macedo, 1996: 121).

Dessa forma, fica claro que na relacdo entre as religiGes afro-brasileiras e a
Igreja Universal do Reino de Deus ha tanto proximidade como antagonismo (Silva,
2007b). Conforme argumentam Silva (2007b) e Oro (2005), a Igreja Universal, ao
demonizar seus oponentes, incorporou muito dos seus rivais no seu repertdrio ritual. A
experiéncia religiosa vivida no proprio corpo, a palavra oral contendo poder magico-
religioso de transformar a realidade, as mediagfes magicas, além da experiéncia do
transe religioso sdo caracteristicas que aproximam o neopentecostalismo e as religides
afro-brasileiras. Portanto, a fronteira entre essas duas religides é ténue, sendo que ambas
apresentam um “controle social da possessao”. Nota-se, ainda, que nos cultos exorcistas
e nas sessdes do descarrego, a Igreja Universal promove uma inversdo de valores do
universo afro-brasileiro: as entidades cultuadas nessas religides e presentes no
imaginario nacional como protetoras, benéficas, amigos e compadres, se transformam

em um novo modelo, s6 que agora representando o mal e sendo responsaveis por
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doencas e infortinios. Embora demonizadas, essas entidades ndo deixam de existir, mas
sdo pecas fundamentais, ressignificadas pela Igreja Universal e evocadas a se manifestar
durante o ritual de exorcismo, atestando sempre que o poder do pastor € maior
(Almeida, 2009; Silva, 2007; Oro, 2005). Portanto, o que se percebe na relacdo entre
neopentecostais e religides afro-brasileiras € uma disputa no campo religioso sobre a
definicdo legitima do que é o mau e demoniaco e do que é o bem e o sagrado: uma
disputa de poder simbolico para definir legitimamente sua visdo de mundo.

Vale ressaltar que a demonizacdo € um recurso antigo, muito usado
principalmente a Idade Média para desqualificar o outro. Em um livro, cujo titulo é A
biografia do diabo: o diabo como sombra de Deus na historia, o autor Alberto Cousté
ressalta que o diabo acompanha a espécie humana desde 0s seus primordios:

“O que pretendemos sugerir (...) ¢ a diversificada permanéncia do
Diabo na marcha da espécie; sua fidelidade ao homem em todo o

tempo e lugar, desde os primeiros balbucios da liguagem que abriram
ao hominideo as portas do sagrado” (1996: 10).

Independente da origem do deménio, ha sinais de sua presenca desde 0s povos
suméricos na Mesopotamia, bem como no Egito, na Pérsia, passando pela Grécia Antiga
— com a figura dos daimones —, além do extremo oriente, como China, Jap&o e india,
para, enfim, aparecer no cristiano primitivo (Cousté, 1996). No entanto, apesar da sua
farta presenca em variadas sociedades ao longo do tempo, 0 apogueu do diabo se deu na
Idade Média, quando a comunicacdo e atuacdo do diabo com a espécie humana

alcancou seu cume, cujo legado de sua figura perdurou até os dias de hoje.

Sess&o do descarrego: um tipo-ideal®*

Os cultos da Igreja Universal do Reino de Deus seguem um padrdo definido,
uma estrutura rigida e uma regularidade perceptivel (Almeida, 2009: 63). Ao longo de
quatro meses de trabalho de campo na Igreja Universal do Céu Azul, na regido norte de
Belo Horizonte, participei de mais de 18 cultos, sendo a maioria deles as sessdes do
descarrego, que acontecem nas tercas-feiras. Nas sessdes do descarrego da Igreja
Universal do Céu Azul, a maioria dos fiéis sdo negros, com leve predominancia de
mulheres, sendo que a faixa etaria média dos fiéis é de adultos e senhoras. Ha cinco

horéarios de culto por terca-feira: as 8 horas, as 12 horas, as 15 horas, as 18 horas e as 19

% Tipo-ideal é um recurso heuristico teorizado por Max Weber (1982) com o objetivo de criar tipologias
puras que ajudem na compreensdo dos fenémenos que ocorrem na realidade.
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horas e 30 minutos. A maioria dos cultos que presenciei foi no horario das 19 horas e 30
minutos, apesar de ter ido nas reunies das 18h e também das 12 horas. Pude perceber
que os cultos das 19h30, por ser um horario mais acessivel, renem o maior nimero de
fiéis, variando de cerca de 50 a 70 pessoas, sendo que o horario mais vazio que
presenciei foi as 12 horas. Cada culto dura aproximadamente uma hora.

No bairro Céu Azul, a igreja tem uma estrutura de porte médio, ocupando um
lugar de dois andares. No primeiro andar tem o saldo com capacidade para cerca de 400
pessoas; as portas largas e convidativas da igreja permitem a visdo do altar aquele que
adentra ao templo religioso. Ao lado do altar ha duas portas pequenas que dao acesso ao
interior da igreja e ao segundo andar, e na entrada do templo a esquerda ha uma escada
que d& acesso aos banheiros, bebedouros e também ao interior da igreja. Percebe-se na
igreja uma escassez de objetos, sendo que no altar hd apenas um pedestal médio para
apoiar a biblia e ao lado direito do saldo hd uma mesa pequena onde geralmente tem
folhetos que sdo entregues aos fiéis, envelopes de dizimos, alguns carticais contendo
6leos para fazer a uncdo, etc. Almeida (2009) pontua que a auséncia de objetos nos
templos € um indicativo que os cultos da Igreja Universal se baseiam sobretudo na
oralidade e na performatividade. Nao obstante, vale ressaltar que a igreja representa um
papel importante, visto que é o local onde as grandes disputas sdo travadas, onde
finalmente o demodnio é expulso da vida e do corpo do fiel, haja vista as grandes
constucdes das igrejas sedes, como o templo de Salom&o em S&o Paulo e a Catedral

belo-horizontina, situada no bairro de Loudes da capital mineira.

Imagem 2 — Frente da Igreja Universal do Reino de Deus, no bairro Céu Azul, Belo
Horizonte, 2017

Fonte: https://www.facebook.com/UniversalCeuAzul184/?hc ref=SEARCH (pagina no facebook

“Universal Céu Azul”, acesso em 10 de junho de 2017)


https://www.facebook.com/UniversalCeuAzul184/?hc_ref=SEARCH
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Abaixo serd descrito um tipo-ideal de sessdo do descarrego que presenciei
durante o trabalho de campo na Igreja Universal do Céu Azul, na cidade de Belo
Horizonte. O culto, que na pratica ocorre de forma linear, foi dividido em cinco
momentos distintos, para fins de exposicdo didatica e analitica. Isso ndo implica que
todo o culto ird seguir essa mesma estrutura; apenas apresento de maneira organizada o
emaranhado de elementos e situacdes que Vi e vivi nos cultos de uma forma padronizada

e minimamente coesa.

Primeiro momento: preparando o ambiente.

Chego na igreja as 19h20. Sou recepcionada por obreiros que ficam na porta a
espera dos fiéis. O clima é de descontracdo, alegria e de reencontro. Aos poucos, as
pessoas que comegam a chegar, depois de cumprimentar os obreiros e de ligeiras
conversas, se adentram e se acomodam nas cadeiras do saldo. Outros fiéis, antes de se
assentarem, vao direto ao pulpito, colocam a cabeca no altar, fecham os olhos, fazem
uma oracdo suscinta e procuram seus lugares para assistir ao culto.

As 19h30, pontualmente, o culto se inicia. O pastor, apds sair de uma porta
lateral ao altar, se ajoelha nas escadas que ddo acesso ao pulpito, faz uma brevissima
prece silenciosa e cumprimenta a platéia com um “boa noite”. Com a entrada do pastor,
em sinal de respeito, todos os fi€is se calam e ficam de pé, predominando, a0 menos
naquele momento, o siléncio ritual.

O pastor entdo diz algo no sentido de que “Deus tem um proposito para a vida
dos fiéis”, ou que “a vida dos fiéis sera transformada” ou que “todo mal vai sair da vida
dos fiéis” e, sem seguida, pede que todos fechem seus olhos e coloquem as maos no
coraco e entdo o pastor comeca a cantar uma mdsica calma e emotiva®. O que percebi
neste momento é que, mesmo a masica sendo lenta, os fiéis cantam com grande fervor e
entrega. Eles fecham os olhos, se emocionam, cantam, louvam, movimentam o corpo e

fazem tudo com muita énfase e muita convicgdo. Percebi — e isso me chamou a atengéao

% As principais musicas que iniciam o culto, presenciadas por mim durante o trabalho de campo, foram:
“Eu vim buscar minha libertacdo/somente Deus, tem poder para dar/sd6 Jesus, me satisfaz/minha
libertaco, Jesus vai me dar” e também “Envia tua ungdo para curar/envia tua ungdo para renovar/cura-me
senhor Jesus/vem e liberta o meu ser”. Pela minha experiéncia em campo, percebi que o repertorio
musical ndo é muito variado e nem extenso, havendo repeti¢cdes das mesmas cantigas nos cultos.
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— que os fiéis ndo se importam com 0 que 0s outros estavam pensando, se alguém estava
olhando, pois aquele era 0 momento deles e havia forte entrega ao ritual.

Neste momento inicial de preparacéo, depois do canto, pode haver também uma
rapida pregacdo do pastor, com ou sem leitura biblica, sobre um tema especifico. No
entanto, 0 mais comum que aconteceu durante o trabalho de campo foi apenas inicar o
culto com musicas e louvagGes através do canto. Apenas esporadicamente o pastor fez

pregacdes rapidas.

Segundo momento: inicio da “oragdo forte” e do exorcismo.

Encerrada a cantoria, os fiéis se sentam e tem inicio 0s preparativos para o
exorcismo. Nos cultos onde ha poucos fiéis, todos sdo chamados a frente do altar. Nos
cultos com maior quantidade de fiéis, que normalmente sdo os cultos das 19:30h, sédo
chamados para ir na frente do pulpito os fiéis que apresentam sinais do demoénio em
suas vidas, sendo esses sinais 0 nervosismo, pesadelo, dores de cabeca constante,
desmaios ou ataques, ou aqueles que foram alvo de inveja, de macumba ou de algo mais
“pesado”.

O pastor geralmente avisa que ira comecar a fazer a “oragao forte” para expulsar
o demonio da vida dos fiéis, e que esta oragdo “¢ feia”. No culto do dia 25 de abril de
2017 as 19h 30, ele fez uma comparagdo entre a “oracdo forte” com um remédio
amargo: segundo o pastor, para melhorar uma doenca, o adulto ndo toma remédio
infantil, que geralmente é docinho, com sabor de morango. O adulto tem que tomar
boldo, que é amargo, mas que resolve o problema. A fala do pastor foi mais ou menos
assim: “Hoje ¢ terga-feira, sessdo do descarrego, e a oracdo é feia. SO que as vezes 0
remédio mais amargo € o que resolve. Aqui ndo tem melhoral infantil ndo, aqui tem
boldo e vai resolver seu problema, amém?”

Assim, depois de avisar que vai haver a “oragdo forte” para expulsar os
demonios e com os fiéis devidamente posicionados na frente do pulpito, o pastor pede a
todos que fiquem de pé, fechem os olhos, coloquem a mao na cabega e “abram seus
coragdes”. Imediatamente se inicia uma musica instrumental alta, que lembra as
mausicas que passam nos filmes de suspense e de terror, causando um clima de tensao e
medo, propicio a manifestagdo do demonio.

O pastor comeca, entdo, a oracao forte: com o tom de voz extremamente gutural,
alterado e enfatico, ele exige aos berros que “saia agora todo espirito de inveja, olho

grande e macumba”. Os obreiros e o pastor impdem as maos na cabega daqueles que se
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deslocaram para a frente do altar, segurando e balangando levemente a cabeca dos fi€is,
estes com os olhos fechados, ao mesmo tempo em que proferiam frases em voz alta
como: “sai espirito de inveja, macumba, feitico, amarracdo, tudo que estd amarrando a
vida dessa pessoa, a vida financeira, familiar, salde, amorosa, em nome de Jesus que
todo mal seja queimado”, etc. No vocabulario dessas “oragdes fortes”, as palavras mais

2 13 2 13

usadas pelo pastor e pelos obreiros sdo “em nome de Jesus”, “macumba”, “queima”,
“sai”, “inveja”, “agora”, etc.

Nesse momento os fiéis se concentram e de olhos fechados fazem oracGes muito
silenciosas e somente os obreiros e os pastores detém o poder da fala e da “libertacao”
do demonio. Todo esse exorcismo, a “oragdo forte”, bem como a imposi¢ao de maos na
cabeca dos fiéis, com leves balancos que causam tonturas, sdo chamamentos para que o
demdnio se manifeste. Durante o trabalho de campo na Igreja Universal, algumas vezes
fui interpelada por obreiros e obreiras que oravam ao meu lado e pediam que eu
fechasse os olhos e me concentrasse, sendo que algum deles orou com as méaos impostas
na minha cabeca. Quando o fiel da sinais de que estad um pouco tonto, com desequilibrio
ou entrando em transe, obreiros e pastores aumentam a intensidade do exorcismo, mas

agora exigindo ao demodnio que se manifeste, com gritos como “sai da vida dela,

demo6nio”, ou “em nome de Jesus, todo mal esta amarrado”.

Terceiro momento: apice do culto com manifestacdo dos deménios.

Depois de alguns minutos fazendo a “oracdo forte”, o grito alto, estridente e
inconfundivel do demdnio ecoa por toda a igreja, abafando até mesmo as orages feitas
em voz alta pelos obreiros e pelos pastores, anunciando o ponto alto do culto: a chegada
do tdo esperado demonio.

As pessoas que manifestam o demoénio tém uma expressao corporal propria que
indica a presenca demoniaca, a qual inclui a respiracdo ofegante, o corpo ligeiramente
encurvado, gritos de desgosto, olhos fechados e as maos nas costas, como se estivessem
algemadas. Nas sessbes do descarrego que presenciei, no horario das 19h30, houve no
minimo a manifestacdo de 2 deménios e no maximo a manifestacdo de 8 demonios,
sendo que o mais comum era a média de 3 demonios por sessdo. Aos demonios nao €
reservado um local especifico, separado. As pessoas nas quais se manifesta o diabo
ficam em frente do pulpito, permanecendo junto com os outros fieis que néo

manifestaram o diabo.
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O clima na igreja, depois da chegada dos demdnios, é de total excitacdo. Fiéis
ndo manifestados por demonios, obreiros e pastores oram fervorosamente e sdo
proferidas as palavras de “queima”, “sai”, “macumba”, “feitico” e “em nome de Jesus”.
O pastor faz uma oracdo pela casa dos fiéis e pede a todos que elevem as suas maos,
mentalizem suas casas, e todos juntos oram para que o diabo e 0 mal saiam de suas casa
e de suas familias. Depois disso, 0 pastor pede a todos que batam palmas para Jesus e

ouve-se um alto coro de palmas.

Quarto momento: entrevista com o diabo e pedido de oferta.

Apods abencoar a casa dos fi¢is e das “palmas para Jesus”, ainda com os
demonios manifestados em frente ao altar, o pastor pede aos fiéis para se sentarem, pois
ird comecar a entrevista com o demonio. Dessa forma, os fiéis que antes estavam a
frente do pulpito, védo se sentar cantado mais uma musica para descontrair o ambiente,
antes tenso e nervoso. A musica é suave, lenta e emotiva. Todos sentam para ver a
figura central do culto e ouvi-lo.

O roteiro de entrevista com o demonio que presenciei na Igreja Universal do Céu
Azul se aproxima muito daquelas perguntas descritas por Almeida (2009), cujo contexto
etnogréfico é Sdo Paulo. A primeira pergunta se refere a identidade do diabo — quem é
ele e quem é o chefe) — e a resposta, em geral, € uma entidade das religides afro-
brasileiras: as varias qualidades de Exu (Exu Capa Preta, Exu Veludo, Exu Sete
Encruzilhadas e Exu Malandro) e também qualidades de Pombagira (Pombagira Cigana,
Sete Saias e Maria Padilha), além de alguns Orixas especificos (presenciei em campo
um diabo se identificando apenas como Omulu). A segunda pergunta direcionada ao
diabo é o que ele esta fazendo na vida do fiel, cuja resposta normalmente € que ele esta
trancando a vida do fiel, amarrando vida familiar, amorosa, profissional, etc. E a terceira
pergunta se refere a como o diabo entrou na vida do fiel, cuja resposta € por algum
“trabalho” feito para aquela pessoa, ou por hereditariedade, por comida “enfeiticada”,
etc. As respostas do demdnio sdo sempre dadas em voz gutural e com respiracdo forte.

O pastor entdo ordena o demonio a ficar de joelhos, mostrando que sua forga —
ou melhor, que a forca de Deus — é maior que a for¢a do demonio e comega a orar para
manda-lo embora, de volta ao inferno. Antes de mandar o demdnio embora, o pastor
normalmente faz um pedido de oferta, independente do valor, para o diabo “soltar” o
que é dos fiéis, uma vez que demdnio ali manifestado representa o mal na vida de todas

as pessoas que estavam na igreja.
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Para mandar o demonio embora, todos os fiéis estendem as médos e oram juntos
com o pastor, com as palavras “queima”, “sai” e “em nome do senhor Jesus”. As maos
estendidas fazem o gesto tipico do exorcismo na Igreja Universal do Reino de Deus, que
consiste em jogar as maos para tras dos ombros seguido pelo grito de “sai”. Todos os
fiéis e obreiros repetem o sinal o fazem com fervor, pois o demonio ali manifestado
representa 0 mal na vida de todas as pessoas que estavam na igreja, mesmo que elas ndo
tenham manifestado o demdnio no corpo. Dessa forma, exorcizar o deménio que esta no
culto, é exorcizar os seus préprios demonios. No entanto, € o pastor quem, de fato,
expulsa o demdnio do corpo do fiel que o manifestou e ele o faz com visivel violéncia.

Para expulsar o deménio do corpo do fiel, o pastor forca a nuca da pessoa
endemoniada até ela se curvar de modo que a coluna da pessoa fique praticamente na
horizontal. Percebe-se que ha um embate fisico entre o pastor e 0 deménio, sendo que
ambos usam muita forca fisica: o0 deménio tentando se safar e o pastor tentando rebaixar
fisicamente o demonio através da nuca da pessoa endemoniada. Durante essa luta
acirrada, que dura em média de 3 a 5 minutos, o pastor faz oracdes constantemente,
pedindo a Jesus para “quebrar os grilhdes”, “queimar todo mal”, “mandar o diabo de
volta ao inferno” e o diabo responde com gritos e palavras como “desgraga” e “ndo”.
Quando o pastor diz as palavras finais ao demoénio “em nome do senhor Jesus, eu
ordeno: sai” ¢ tira as maos da nuca e da cabega da pessoa endemoniada, 0 demdnio vai
embora e o fiel rapidamente recobre a consciéncia. O pastor pergunta entdo para a
pessoa se ela estd se sentindo bem, cuja resposta normalmente é sim. Sem o deménio
em seus corpos, as pessoas relatam estarem bem melhor. O pastor abengoa rapidamente

o fiel e é cantada outra musica parecida com as anteriores.

Quinto momento: pedido do dizimo e bencdos finais.

Depois de ser cantada uma musica suave, o pastor faz o pedido do dizimo. O
dizimo, diferentemente da oferta, é a décima parte de todos os ganhos financeiros que o
fiel teve no més. Por sua vez, a oferta € algo voluntario, dado geralmente para se atingir
alguma graca especifica, & parte do dizimo. O pastor entdo ressalta a importancia de ser
um “dizimista fiel” por ser uma “comprovacdo da f&” para com Deus. Nos cultos que
presenciei, o dizimo é feito de forma voluntaria — pega-se um envelope do dizimo com
um obreiro e coloca-0 em uma caixa posicionada em cima do altar — e ndo havia um

sistema de controle de quem pagava ou ndo pagava. Dependendo do horério e se ainda
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houver tempo, ha algum testemulho de fiéis que se encontram no culto, que relatam
como a vida foi mudada depois da converséo.

Por fim, o pastor encaminha a sessdo para o final, convidando os presentes para
algum outro culto (com entrega de algum folheto referente a esse culto), ou para alguma
outra atividade da igreja, como campanhas ou correntes. E dada a bencao final e se pede
aos fiéis que segurem nas mdos suas carteiras, fotos de familiares doentes, roupas,

chaves, ou pertences de forma geral para também serem abencoados.

Dessa forma, pretendeu-se mostrar a estrutura ritual das sessdes do descarrego
na Igreja Universal do Reino de Deus no bairro Céu Azul, a qual segue esses cinco
momentos: 1. preparacéo; 2. inicio da “oracao forte” e do exorcismo; 3. manifestagdo do
demdnio; 4. entrevista com o demonio e pedido de ofertas; 5. Pedido de dizimo e
bencdos finais. O trabalho de campo na Igreja Universal do bairro Céu Azul explicita
que, tal como apontado pela vasta literatuta, ao demonizar seus rivais — as religides afro-
brasileiras —, a Igreja Universal também adere varios de seus elementos rituais, como
uso o sal grosso, 6leo, banho de descarrego, uso de ervas para afastar o mal e também o
uso do corpo, da danca, da musica e da possessdo, sendo esses 0S componentes
fundamentais dos cultos do descarrego. Portanto, a aproximacdo das igrejas
neopentecostais com as religides afro-brasileiras permite aos fiéis darem continuidade
ao mesmo habitus religioso, havendo uma disputa entre esses dois segmentos religiosos
pelo uso legitimo dos bens simbdlicos e pela definicdo legitima sobre o que é
demoniaco e sagrado.

Pude perceber que em todos os momentos da sessdo do descarrego hé constantes
referéncias as religides afro-brasileiras e ao seu vocabulario ritual (fala-se em terreiro,
pai-de-santo, Umbanda, Candomblé, além de remeterem diretamente as entidades e a
ideia de “trabalho” e “macumba”), tratando-as de maneira preconceituosa e com
constantes associacdes dessas religibes com o mal, o desfavoravel, o negativo, com
claros ataques e violéncias simbodlicas em relacdo a essas religides.

As referéncias as religides afro-brasileiras presenciadas por mim durante o
trabalho de campo na Igreja Universal do Céu Azul ndo foram destinadas a um terreiro
especifico no bairro ou na cidade. O que percebi foi a alimentacdo desse preconceito
mais geral, difuso, fruto de uma disputa simbolica no campo religioso em prol da
definicdo legitima do mundo. Esses preconceitos, violéncias, disputas simbolicas e

ataques por parte dos neopentecostais para com as religides afro-brasileiras foram
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tratados pela literatura académica, sobretudo a partir da década de 2000, como

intolerancia religiosa, termo que seré problematizado no topico seguinte.

2.3 Repensando o termo intolerancia religiosa

“Eu tolero dor de cabeca, colica menstrual e menino chato, isso eu
tolero! Agora, os demais eu respeito. Nés nao queremos ser tolerados,

nos queremos ser respeitados!” (Makota Celinha, presidente nacional
do CENARAB, 26 de Setembro de 2017).

“Contrariamente, o que hoje é proclamado e praticado como
tolerancia est4, em muitas de suas manifestacbes mais efetivas,
servindo a causa da opressdo” (Marcuse, 2007: 29).

"Concluimos todos, ao analisar as teorias e praticas predominantes
da tolerancia, que elas sdo, em graus variaveis, mascaras hipocritas a
ocultar aterradoras realidades politicas" (Wolff, Moore Jr. E
Marcuse, 1970).

Este topico, que versa sobre intolerancia religiosa, em parte é fruto do meu
descontentamento enquanto pesquisadora com este termo — uma vez que os trabalhos
académicos fazem o uso pouco reflexivo dele — e também é fruto do descontentamento
dos meus interlocutores de pesquisa, fiéis das religiGes afro-brasileiras, que em diversos
momentos se mostraram insatisfeitos com o uso da expressao intolerancia religiosa
para definir as situacbes vividas por eles e seus desejos por liberdade religiosa. Nas
palavras da Makota Cassia, do terreiro Manzo Ngunzo Kaiango, o termo intolerancia
religiosa ‘¢ fraco demais para 0 que vem acontecendo”. Nas falas dos meus
interlocutores de pesquisa, como Makota Céssia do terreiro Manzo Ngunzo Kaiango e
também do Ogéd Paulo Afoso, coordenador da area juridica do CENARAB, revelam o

descontentamento com o uso do termo intolerancia religiosa:

“intolerancia pra mim é quando por exemplo a pessoa diz: ‘olha, eu ndo
entro naquele lugar porque la é um terreiro de Candomblé, ou eu ndo entro
naquele lugar porque la é uma igreja evangélica’. Isso é intolerancia. Mas
[dizer]: ‘eu ndo entro naquele lugar e vou destruir aquele lugar porque eu
ndo concordo com aquele lugar’, isso ndo é intolerdncia ndo. Isso é odio!”
(Makota Cassia, entrevista dia 22 de setembro de 2017).

“A questdo da intolerancia, eu até ndo considero o termo correto, porque eu
sempre, enquanto advogado, enquanto uma pessoa da lei, eu gosto de
trabalhar com a questdo de desrespeito, porque desrespeito é uma agao
criminosa. A intolerancia ela é uma questdo mais moral, ela é intima. Eu
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posso ndo tolerar cachaga, vocé ta entendendo? Eu ndo tolero cachaga, eu
nao vou beber e também nao vou ficar perto de quem bebe, tudo bem. Mas eu
ndo preciso ficar falando mal da cachaca, ficar na praca falando mal da
cachaca, vocé esta entendendo? Se eu ndo gosto e outras pessoas gostam, 0
problema é delas. Isso, de intolerancia e tolerancia ¢ uma coisa assim, mas
desrespeito ndo” (Oga Paulo Afonso, entrevista dia 17 de outubro de 2017).

Makota Celinha, coordenadora nacional do CENARAB, durante a Audiéncia
Publica sobre intolerancia religiosa na Assembléia Legistaliva de Minas Gerais em 26
de setembro de 2017, também argumenta, em tom de jocosidade, na mesma direcao,

repudiando o termo intolerancia religiosa:

“O que nés [povo de matriz aficana] queremos da sociedade é que ela nos
respeite. Eu tolero dor de cabeca, célica menstrual e menino chato, isso eu
tolero! Agora, os demais eu respeito. N6s ndo queremos ser tolerados, nés
queremos ser respeitados!” (Makota Celinha, fala aberta em Audiéncia
Publica na Assebléia Legislativa de Minas Gerais, dia 26 de setembro de
2017).

Da mesma forma, durante a festa de lemanja de 2017, evento que relne
anualmente adeptos das religides afro-brasileiras em Belo Horizonte no més de agosto
na Lagoa da Pampulha, foi exposto o cartaz com os dizeres “Tolerancia ndo, exigimos
respeito”, uma critica explicita desse segmento religioso ao termo intolerancia religiosa.
O mesmo cartaz também foi exposto no ato contra a intolerancia religiosa em Santa
Luzia, em agosto de 2017 e na Audiéncia Publica na Assembléia Legislativa de Minas
Gerais, no dia 26 de setembro de 2017.
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Imagem 3 — Festa de lemanja, Lagoa da Pampulha, Belo Horizonte, 2017
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Fonte: Acervo pessoal da pesquisadora Taisa Domiciano Castanha (Belo Horizonte, 12 de
agosto de 2017)

Imagem 4 — Ato contra intolerancia religiosa em Santa Luzia, 2017
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Fonte: Pagina do evento no Facebook
(https://www.facebook.com/MidiaNINJA/posts/958036131021199). Acesso em 02 de setembro de

2017


https://www.facebook.com/MidiaNINJA/posts/958036131021199
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Imagem 5 — Audiéncia Pablica na ALMG, 2017

Fonte: Willian Dias — ALMG
(httpswww.almg.gov.brsala_imprensafotosindex.htmlidAlb=12943&albPos=58 - Acesso em 03 de
outubro de 2017)

A nogdo hodierna de tolerancia tem sua génese no século XVI e remonta ao
contexto de surgimento do protestantismo na Europa, onde confissdes religiosas
diversas demandaram dos incipientes Estados nacionais formulacdo de leis e arranjos
institucionais que sanassem o conflito politico-religioso e as guerras entre catélicos e
protestantes. A chamada “Noite de Sdo Bartolomeu”, quando cerca de trés mil®®
protestantes foram assassinados em Paris na noite de 22 de agosto de 1572, entrou para

a historia como um reflexo desse periodo e dos conflitos politico-religiosos existentes

%6 Goncalves (2013) alerta sobre a falta de precisdo nas estatisticas sobre os mortos na Noite de Sdo
Bartolomeu: “O numero de mortos no Massacre de Sdo Bartolomeu ¢é impreciso: tedricos e historiadores
do periodo apresentam estatisticas que vao de 6 mil a apocalipticos 100 mil assassinatos. (...) Erlanger nos
oferece ambos os extremos: ‘Qual foi 0 nimero de vitimas? Tem-se discutido desde o primeiro dia do
massacre, e raramente com sangue-frio. O maior exagero é o de Péréfixe, mentor de Luis XIV, entdo
arcebispo de Paris, que falou de 100 mil mortes. Bossuet, por escrito, na mesma época, deu o valor mais
baixo: 6 mil’ (ERLANGER, 1960, p.193). Autores como Bakos e Salmon, por sua vez, concordam com
um numero bastante razoavel: aproximadamente 3 mil protestantes teriam sido assassinados em Paris e 10
mil nas provincias (Cf. BAKOS, 1997, p. 29 e SALMON, 1975, p. 187)” (Gongalves, 2013: 45).
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na Europa (Gongalves, 2002; Gongalves 2013). Dessa forma, a ideia de tolerancia e
intolerancia emerge ao lado de conflitos no campo religioso europeu.

Duas obras sdo marcos na construcdo do conceito de tolerancia e na sua
fundamentacdo filosofica no periodo moderno: A carta acerca da tolerancia (1689), de
John Locke e o Tratado sobre a tolerancia (1763), de Voltaire. Além disso, na famosa
Enciclopédia ou Dicionario raciocinado das ciéncias, das artes e dos oficios (1728) ha
trés verbetes sobre o tema: o verbete “tolerancia”, escrito por Jean-Edmy Romilly; o
verbete “intolerancia” e “intolerante”, sendo esses ambos escritos por Denis Diderot.
Além desses autores ja citados, Montesquieu, Jean-Jaques Rousseau e Stuart Mill
também se dedicaram a tematica da toleréncia e advogaram a favor dela, apontando que,
no contexto de conflitos politico-religiosos, a condicdo para a paz civil perpassava pela
tolerancia com a diversidade (Santos, 2010). Dessa forma, a tolerancia entre diferentes
grupos religiosos e as leis de liberdade religiosa sdo consideradas como vanguardas dos
valores democraticos das sociedades contemporaneas (Habermas, 2003; Santos, 2010).

As nogOes de tolerancia e intolerancia resistiram ao tempo, se consolidaram,
atravessaram 0 oceano atlantico e estdo presentes no debate da sociologia da religido
brasileira contemporanea. O termo intolerancia religiosa é usado, principalmente, para
classificar a relacdo entre dois grupos religiosos genuinamente brasileiros: os
neopentecostais e as religides afro-brasileiras. Assim, o uso da expresséo intoleréncia
religiosa no Brasil se tonou sindnimo de conflito entre evangélicos (sobretudo
pentecostais e neopentecostais) e religiGes afro-brasileiras. Neste topico, tentarei
analisar como a categoria intolerancia religiosa emergiu na sociologia da religido
brasileira, as reflexdes — ou a falta de reflexdes — sobre essa categoria, bem como seus
potenciais e limites.

O uso da categoria intolerancia religiosa na sociologia da religido no Brasil teve
sua emergéncia no inicio da década de 2000, como um substituto ao que normalmente
vinha sendo chamado de “batalha espiritual”, “guerra santa” e “guerra espiritual” neste
campo académico para designar uma das caracteristicas mais destacadas do
neopentecostalismo: o acirramento da demonizacdo as religides afro-brasileiras e a
exacerbacdo da guerra contra o diabo. Mariza Soares (1990), Luiz Eduardo Soares
(1993) e André Corten (1996), alguns dos primeiros pesquisadores a se atentarem a
relacdo entre esses dois grupos religiosos na decada de 1990, analisaram o conflito dos
neopentecostais e das religides afro-brasileiras como “guerra espiritual”, destacando a

belicosidade dos neopentecostais para com seus oponentes. Cecilia Mariz (1999) ao
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fazer um levantamento bibliografico sobre o tema da batalha espiritual no Brasil
apontou para dois caminhos analiticos tracados pelos pesquisadores até entdo: um
caminho onde a énfase no diabo era vista como “um sinal de reencantamento, de
remagicizacdo e, por isso, responsavel por uma passividade e/ou alienag¢do politica”
(1999: 35) e outro caminho, que perdura nas analises socio-antropoldgica até os dias
atuais, e apontavam para a guerra contra 0 demOnio como um processo de
“sincretismo”, sendo que o0s neopentecostais, ao combaterem as religides afro-
brasileiras, incorporaram seu ethos, como se eles se constituissem daquilo que procuram
combater.

No entanto, um episddio nacionalmente conhecido como o “chute na santa”
mudou os rumos das andlises sobre a batalha espiritual e os neopentecostais no Brasil.
No dia 12 de outubro de 1995, dia de Nossa Senhora Aparecida, o bispo da Igreja
Universal do Reino de Deus, Sérgio Von Helde, chutou a imagem da santa em um
programa televisivo da Rede Record, no intuito de criticar a veneragdo catolica as
imagens. Emerson Giumbelli (2002) se refere a esse episédio como um turning point
nos estudos sobre a guerra santa no Brasil. Segundo Almeida (2007) e Pierucci (1996),
esse acontecimento levantou discussbes e controvérsias, mobilizando grande
contingente de atores sociais. Nas palavras de Almeida: “Apo6s o episodio do ‘chute na
santa’ ndo houve nenhum momento de grande controvérsia que tenha mobilizado a
grande midia em torno dos evangélicos no Brasil como naquele momento” (2007: 173).
A partir de entdo, o termo “intolerancia religiosa” entra em cena no debate académico
para se referir as atitudes beligerantes das igrejas neopentecostais, quer seja em relagdo
as religides afro-brasileiras, ou em relacdo a qualquer outra religido?’. Em 1997, Ari
Pedro Oro inicia um artigo emblematico, argumentando a favor da ideia de intolerancia
religiosa em dentrimento aos termos de “batalha espiritual” ou “conflito religoso”. As

primeiras palavras do autor séo as seguintes:

2" Vale ressaltar que foi preciso um incdmodo & hegemdnica Igreja Catélica para que o termo intolerancia
religiosa fosse acionado no debate académico para caraterizar as atitides beligerantes dos neopentecostais.
Almeida (2007) aponta que, mesmo com a repercussio do caso do “chute na santa”, os neopentecostais
continuaram a demonizar as religide afro-brasileiras. Silva (2004) também sinaliza nessa direcéo.
Segundo ele, o episodio do “chute na santa” “mostrou que quando os ataques da IURD dirigem-se
diretamente aos simbolos de uma religido majoritaria e hegemonica, como o catolicismo, sua eficacia é
reduzida. O que ndo ocorre com os ataques as religiGes afro-brasileiras que, em geral, tém se mostrado
eficazes tanto na conversdo de adeptos, como no comprometimento da imagem publica desta
religiosidade” (2004: 221).
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“Entre as varias modificagdes ocorridas nos ultimos anos no campo
religioso brasileiro figura uma demonstracdo explicita de intolerancia
religiosa que alguns autores chamam de "conflito religioso” (M. C.
Soares, 1990), "guerra religiosa" (L. E. Soares, 1993) ou "guerra
espiritual” (Corten, 1996), deflagrada pelas igrejas "neopentecostais"
contra as religides afro-brasileiras” (1997: 10).

A vista disso, sobretudo na década de 2000, os trabalhos sobre a relacdo entre
esses dois grupos religiosos sdo analisados sob a ética da intolerancia religiosa. Embora
em 1997 Ari Pedro Oro ja caracterizava a relagdo dos neopentecostais com as religides
afro-brasileiras como intolerancia, é Vagner Gongalves da Silva (2007) quem usa o
termo sistematicamente e o torna hegemonico nesse campo de estudos. De acordo com
Rodrigues Junior: “é Vagner da Silva quem amplia a lista de violéncias cometidas
contra as religides afro-brasileiras e comeca a ndo mais utilizar o conceito de guerra
espiritual, mas sim o de intolerancia religiosa” (2012: 244).

Vagner Gongalves da Silva compilou em um livro artigos de pesquisadores
reconhecidos no campo académico brasileiro sobre a relacdo entre neopentecostais e as
religides afro-brasileiras. Esta coletanea, entitulado de Intolerancia Religiosa: impactos
do neopentecostalismo no campo religioso afro-brasileiro (2007) e maior referéncia
nesta area de estudos, é composta de oito artigos, além de um denso prefacio escrito
pelo prdprio organizador. Em nenhum desses artigos, exceto naquele escrito por
Ricardo Mariano, ha um esfor¢co em se fazer uma definicdo minima do que esta sendo
chamado de “intolerancia religiosa” e percebe-se que seu uso é feito para caracterizar
situacOes diversas.

No prefécio do livro, Silva (2007) faz uma classificagdo das informacdes sobre
0s casos de intolerancia religiosa e separa essas informagdes em seis categorias: 1)
ataques feitos dentro dos cultos neopentecostais e pelos seus meios de divulgacdo; 2)
agressoes fisicas contra adeptos das religides afro-brasileiras e aos seus locais de culto;
3) ataques as cerimdnias publicas dos religiosos afro-brasileiros e a seus simbolos; 4)
ataques a outros simbolos que remetem a heranca africana no Brasil; 5) ataques da
alianca entre politicos evangélicos e igrejas; 6) e por fim, a reacdo dos fiéis afro-
brsileiros. Percebe-se que o autor considera como intolerancia religiosa uma gama de
acOes neopentecostais que abrangem desde a demonizacao das entidades afro-brasileiras
nos seus cultos, no ambito especifico das igrejas neopentecostais, até as agressdes
fisicas contra fiéis de religiosidade afro-brasileiras, passando pelos ataques publicos aos

seus simbolos. Ou seja, diferentes modalidades de ofensas, discriminagdes e crimes séo
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tratadas no bojo da intolerancia religiosa, sendo que esta categoria ndo € objeto de
nenhuma reflexao.

Da mesma forma, percebe-se o uso pouco reflexivo do termo intolerancia
religiosa no artigo de Oro (2007), cujo titulo ¢ “Intolerancia religiosa iurdiana e reagdes
afro no Rio Grande do Sul”. Neste artigo o autor sinaliza para trés aspectos da Igreja
Universal: seu carater religiofagico, ressaltando a dimensdo “apropriativa” desta igreja
de outras crengas e simbolos do campo religioso brasileiro; o carater exacerbatério, que
¢ a amplificacdo desses elementos apropriados; e o carater macumbeiro, no qual a
proximidade com as religides afro-brasileiras é ressaltada. Além disso, Oro analisa as
reacOes das religibes afro-brasileiras frente a “intolerancia religiosa” da Igreja
Universal. Um dos indicativos da pouca reflexdo deste autor sobre ‘“intolerancia
religiosa”, por exemplo, pode ser visto pelo fato de que, apesar deste termo figurar no
titulo, no corpo do artigo a expressdo “intolerancia religiosa” aparece apenas cinco
vezes, sendo que, também, ndo ha nenhuma definicdo clara do que estd sendo chamado
de intolerancia religiosa e situagdes variadas séo classificadas como tal.

Ao discorrer sobre as reacdes das religides afro-brasileiras frente a intolerancia
religiosa feita pelos neopentecostais, Oro (2007) apresenta casos concretos do conflito e
neles hd uma aparente contradi¢do: o que o préprio autor chamou de intolerancia
religiosa, foi chamado pelos 6rgdos publicos responsaveis como discriminacdo
religiosa, vilipéndio e incitacdo a pratica de crime e em nenhum caso dado como
exemplo foi classificado como intolerancia religiosa. Conforme escrito no artigo:

“a instancia que mais recorrem os adeptos das religides afro-
brasileiras contra a intolerancia religiosa iurdiana é a justica. Vejamos
alguns exemplos: (...)

Mariano menciona dois processos, de 1989 e de 1992, em que Edir
Macedo é acusado de vilipéndio e de incitagdo a pratica de crime,
tendo sido obrigado a prestar depoimento em varas criminais, 0
primeiro no Rio e o segundo em Sdo Paulo, colhendo, porém, em
ambas, sentencas absolutorias (...)

O jornal Estado de S. Paulo, edi¢do de 16 de abril de 2003, também
veiculou matéria intitulada “Igreja Universal ¢ denunciada a Justi¢a da
Bahia por discriminacdo religiosa pelo promotor de Justica e

Cidadania do Ministério Publico Estadual” (Oro, 2007: 55, grifos
acrescidos).

Somente no artigo de Ricardo Mariano (2007), ha uma breve discussao sobre o
que € intolerancia religiosa e uma tentativa de definir conceitos e questbes sobre
tolerancia, intolerancia e discriminagdo religiosa. O autor inicia o texto chamando

atencdo para a linha ténue que separa a tolerdncia do seu oposto, a intoleréncia,
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ressaltando a dificuldade de distingui-las, sobretudo em contextos democraticos, onde o
pluralismo religioso tende a inibir a violéncia e o uso da forca. O objetivo do autor é
diferenciar intolerancia de discriminacdo e seu argumento pode ser resumido da
seguinte forma: a discriminacdo ocorre quando ha tratamento desigual a um grupo
religioso; ja a intolerancia ocorre quando héa falta de liberdade religiosa, perseguicéo,
exclusdo ou proibicdo contra algum grupo religioso. Portanto, de acordo com Mariano,
intolerancia e discriminagéo apesar de serem tratadas como sindnimos, séo diferentes.

Nas palavras dele, hd uma

“confusdo que frequentemente se faz entre intolerAncia e
discriminacdo. Para tanto, recorro a Roberto Blancarte (2003),
defensor da ideia de que se pode ser tolerante com uma religido e ao
mesmo tempo discrimina-la. O autor fundamenta seu argumento
citando alguns exemplos histéricos, entre eles o Isld, que tolerava a
presenca de religiGes cristds nos territorios sob seu dominio, mas
impunha aos cristdos uma tributagdo especial. Portanto, ‘a instauracio
de um regime de tolerancia para diversos cultos ndo é garantia da
eliminacdo da discriminagdo legal, para ndo falar da social’
(Blancarte, 2003, p. 280). Por consequéncia, ndo se pode associar
tranquilamente discriminacdo e intolerdncia. Ambas ndo sdo
sinbnimas, ndo significam a mesma coisa, ndo se recobrem.”
(Mariano, 2007: 123).

Sendo assim, o autor cita um exemplo no campo religioso brasileiro de confusao
entre intolerancia e discriminacdo religiosa: o tratamento juridico desigual dado as
religibes de matriz africana pela lei n. 3.097/72, que exigia o cadastro na Delegacia de
Policia. Para ele, esse € um caso de discriminacdo e ndo de intolerancia religiosa, como
foi interpretado pelo relatério do Comité Nacional brasileiro para a Ill Conferéncia
Mundial das Nagdes Unidas contra o racismo, discriminagdo racial, xenofobia e
intolerancia®®. O autor ressalta que h4 liberdade religiosa no Brasil e que os cultos afro-
brasileiros “sdo tolerados em todos os quadrantes do pais” (2007: 125); no entanto, ha
casos de intolerancia religiosa contra os fiéis afro-brasileiros, com violéncia fisicas, uso
da forca e perseguicéo a esse grupo religioso.

Portanto, percebe-se o uso pouco critico que se faz do termo intolerancia
religiosa por parte da sociologia da religido brasileira. Sdo fartos os artigos,

dissertagdes, teses e livros que tratam a relacdo conflitiva entre os neopentecostais e as

%8 Conforme o relatorio: “No Brasil, um caso ilustrativo de intolerancia de natureza racial/religiosa diz
respeito a lei n.3.09772, do Estado da Bahia, que vigeu até o ano de 1976 e que exigia que os templos de
religido de matriz africana fossem cadastrados na Delegacia de Policia da circunscricdo na qual
estivessem instalados” (apud Mariano, 2007: 124).
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religibes afro-brasileiras e classificam as acdes daqueles religiosos como sendo
“intolerantes”; no entanto, poucos estudos se dedicam a refletir sobre o que ¢, de fato,
intolerancia religiosa e sua aplicabilidade neste conflito especifico.

Acredito que as abordagens epstemologicas centradas na categoria de
intolerancia religiosa para caracterizar as varias formas de preconceito, discriminacao e
violéncia sofridas pelas religides afro-brasileiras e seus seguidores é insuficiente e
escamoteadora das diferencas e da diversidade religiosa. Autores como Norbeto Bobbio
(2004) e Herbert Marcuse (2007) chamam atencdo ao fato de que a tolerancia € uma
posicdo astuta que garante a permanéncia da dominacdo de um grupo em qualquer
condicdo e esta relacionada com um projeto de modernidade onde a diferenca e a
diversidade sdo, na aparéncia, toleradas, cingindo o dialogo e a escuta do Outro. Tal

como escreve Fonseca (2011):

“[A tolerancia] E um jogo feito sob a senha: ‘se tu me toleras, eu te
tolero’. E assim as relagdes transcorrem porque ha um entendimento
da reversdo das posi¢Ges sociais enquanto que o investimento deveria
ser o de construir uma relacdo em que predominasse o respeito e a
garantia dos diferentes modos de vida com observéancia para a questao
das desigualdades sociais” (Fonseca, 2011: 79).

Através de um pensamento dialético e tortuoso, Marcuse apresenta outros
argumentos a ideia de toleréncia. Segundo ele, atualmente, a préatica e a proclamacéo da
tolerdncia servem para a opressdo, uma vez que reivindicar a toleréncia esta ainda
dentro de uma relacdo de poder desigual. Para, de fato, a tolerancia exercer seu papel de
aumentar o alcance e o contido da liberdade é necessario uma “tolerancia universal”, ou
seja, que predomine a igualdade na sociedade. Caso isso ndo ocorra, a toleréncia fica
limitada e atrelada aos interesses dominantes e as posi¢des privilegiadas. Portanto,
enguanto a tolerancia estiver sendo imposta pela estrutura desigual da sociedade de
classes, ela sera uma “tolerancia genérica” e comprometida com o status quo repressivo.

Nas palavras do autor:

“(...) a tolerancia ¢ um fim em si mesmo somente quando ela ¢
verdadeiramente universal, praticada pelos governadores como
também pelos governados, pelos senhores como também pelos
camponeses, pelos xerifes como também por suas vitimas. E tal
tolerancia universal sd é possivel quando nenhum inimigo real ou
alegado exigir a educacgdo e o treinamento das pessoas para a violéncia
militar e para a destruicdo no interesse nacional. Tdo logo quanto
essas condicBes ndo prevalecam, as condi¢cGes da tolerancia estdo
“loaded”: elas sdo determinadas e definidas pela desigualdade
institucionalizada” (Marcuse: 2007: 31).
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Um exemplo é dado por Marcuse e serve para visualizar seu argumento da
limitag&o estrutural da toleréncia: nas democracias, a tomada de deciséo deve ser feita
ouvindo-se opinides contrarias, como uma “neutralizacdo dos opostos”. Assim, quando
uma revista divulga duas reportagens — uma negativa e outra positiva — sobre o FBI, ela
estaria cumprindo as exigéncias da objetividade e imparcialidade. No entanto, as
chances da reportagem positiva angariar mais sucesso e receptividade do puablico
americano é muito maior, uma vez que a imagem da instituicdo esta gravada na mente
das pessoas como algo bom. Assim, a tolerancia expressa nessa imparcialidade é falsa,
uma vez que ha um “universo estabelecido do significado”. Por isso que, para Marcuse,
a tolerancia ¢ uma aliada da opressdo e da manutencdo do status quo; a tolerancia é
repressiva.

Norberto Bobbio (2004) tal qual Marcuse (2007), também reflete sobre a ideia
de tolerancia na modernidade e analisa os dois sentidos embutidos na palavra tolerancia
— tanto o sentido positivo, como sinénimo de um principio de liberdade e paz, quanto o
sentido negativo, que significa indulgéncia culposa, cegueira diante de valores,
conivéncia com o mal e com o erro. A critica de Bobbio foca o efeito “anestesiante” que
a tolerancia produz nas democracias atuais:

“Se as sociedades despoticas de todos os tempos e de nosso tempo
sofrem de falta de tolerancia em sentido positivo, as nossas sociedades
democraticas e permissivas sofrem de excesso de tolerdncia em
sentido negativo, de tolerancia no sentido de deixar as coisas como

estdo, de ndo interferir, de ndo se escandalizar nem se indignar com
mais nada” (Bobbio, 2004: 89).

Portanto, visto isso, ressalto que o uso da categoria de intolerancia religiosa nédo
¢ adequada para dar conta dos fendbmenos discriminatérios, preconceituosos e violentos
que ocorrem em relacgdo as religides afro-brasileiras. Acredito que este termo, apesar de
compor a linguagem da doxa ndo s6 do campo académico, mas também do campo
legislativo brasileiro e das politicas publicas em relacdo a esse seguimento religioso, é

insuficiente e necessita de maiores reflexdes por parte dos pesquisadores.

2.4 Violéncia simbdlica e poder simbdlico: uma possibilidade de analise
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“Se posso fazer um voto, é o de que meus leitores, especialmente os
mais jovens, que comecam a se envolver em pesquisas, ndo leiam este
livro como um simples instrumento de reflexdo, um simples suporte da
especulacdo tedrica e da discussdo abstrata, mas como uma espécie
de manual de ginastica intelectual, um guia pratico que é preciso
aplicar a uma pratica, isto €, a uma pesquisa prazenteira, liberta de
proibicdes e de divisdbes e desejosa de trazer a todos esta
compreensdo rigorosa do mundo que, estou convencido, é um dos
instrumentos de liberacédo mais poderosos com que contamos” (Pierre
Boudieu, Raz&o Prética, 2007: 08).

Uma alternativa as abordagens epistemologicas centradas na categoria de
intoleréncia religiosa para caracterizar 0s varios tipos de preconceitos, discriminagdes e
violéncias pelas quais as religides afro-brasileiras e seus adeptos passam é o uso do
conceito de violéncia simbdlica e poder simbdlico teorizados por Pierre Bourdieu
(1930-2002). Esse sociodlogo francés elaborou conceitos preciosos as Ciéncias Humanas
— como campo, habitus, espaco social, violéncia simbolica, etc — e tentou compreender
a ordem social de forma inovadora, escapando tanto do subjetivismo (visdo da ordem
social como produto intencional e consciente da acdo humana) quanto do objetivismo
(visdo da ordem social como realidade externa e estrutura objetiva), resultando no
conhecimento praxioldgico ou como ele proprio rotulou de constructivist structuralism
ou structuralist constructivism?®®,

A sociologia dos sistemas simbolicos de Bourdieu sintetiza duas vertentes
aparentemente antagénicas no modo de tratar os sistemas de representacdo — ou, de
forma mais genérica, a cultura: de um lado, estdo os autores “herdeiros de Kant”, para
0S quais os sistemas simbdlicos sdo vistos como instrumentos de comunicacdo e
consenso — ai encontra-se a teoria do conhecimento de Durkheim presente em Formas
Elementares da Vida Religiosa, segundo a qual as categorias do entendimento humano e
as formas simbdlicas ndo sdo advindas nem da empiria nem a priori: elas sdo fruto da
organizacdo social, sdo representacdes coletivas que ordenam a realidade, orientam a
acdo do individuo e produzem a coesdo social. Esse modo de tratar os sistemas
simbolicos foi chamado por Bordieu (1989: 08) de estruturas estruturantes, uma vez
que o sentido do mundo social é definido pelo consenso em torno dessas estruturas
simbolicas; elas sdo tratadas como instrumento de conhecimento e de comunicagdo

apenas. Por outro lado, tem-se uma visdo dos sistemas simbolicos e da cultura como

2 «Se eu tivesse que caracterizar meu trabalho em duas palavras, ou seja, como se faz muito hoje em dia,
se tivesse que lhe aplicar um rétulo, eu falaria de constructivist structuralism ou de structuralist
constructivism” (Bourdieu, 2004: 149).
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instrumento de poder e de dominagdo. Nessa vertente esta inserido, sobretudo, Karl
Marx e também Max Weber. Bourdieu chama essa visdo dos sistemas simbdlicos como
estruturas estruturadas (1989: 09).

A novidade trazida por Pierre Bourdieu foi amalgamar essas duas abordagens do
sistema simbolico, enfatizando tanto sua funcéo gnoseoldgica — funcdo de construir a
realidade para estabelecer uma ordem e um consenso — quanto também sua funcéo
politica — funcdo de legitimar a ordem estabelecida pelas distin¢Ges e hierarquias. Para
ele, no mundo social diferentes grupos lutam entre si para imporem sua defini¢do deste
mundo conforme seus interesses, ou seja, diferentes grupos sociais disputam entre si
monopo6lio da violéncia simbdlica legitima: o poder de impor instrumentos de
conhecimento e de classificacdo da realidade social. Portanto, Bourdieu assume que 0s
sistemas simbdlicos — como a arte, a linguagem, a religido, a ciéncia, etc — tém sua
dimensao de gerar coesdo social e de produzir o consenso, mas isso nao ocorre de forma
harmonica ou pacifica: ha uma luta pelo monopdlio da producio simbdlica legitima. E
nesta sintese dos sistemas simbolicos como estruturas estruturantes e estruturas
estruturadas que entra em cena o conceito de violéncia simbdlica:

“o poder de construir o dado pela enunciagdo, de fazer ver e fazer
crer, de confirmar ou de transformar a visdo do mundo e, deste modo,
a ac¢do sobre o mundo, portanto, 0 mundo; poder quase magico que
permite obter o equivalente daquilo que é obtido pela forga (fisica ou
econdmica), gracas ao efeito especifico de mobilizacdo, s6 se exerce

se for reconhecido, quer dizer ignorado como arbitrario” (Bourdieu,
1989: 14).

Dessa forma, o poder simbdlico é o poder de dizer e de fazer valer, de nomear e
de fazer crer. Isso implica que as relacfes de poder para Bourdieu sdo sutis e ndo se
fazem somente através da forca, sendo uma das principais caracteristicas da violéncia
simbolica e do poder simbdlico a sua invisibilidade: eles s6 podem ser exercidos com a
cumplicidade tanto daqueles que lhes estdo sujeitos quanto daqueles que os exercem.
No entanto, o poder simbdlico e a violéncia simbdlica — esse poder invisivel de impor
visbes de mundo, manipular palavras, estrutura de percep¢des e principios de
construcdo da realidade social, em suma, o poder de enunciagéo — ndo ficam restritos ao
campo das ideias; eles tém efeitos reais e provocam a¢Ges no mundo. Dessa forma, o
poder simbolico e a violéncia simbolica ndo estdo limitados aos campos da
representacdo, ou seja, o poder de produzir visdes e di-visbes do mundo — poder

simbdlico — também tem seus efeitos reais no mundo social.
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Atrelado ao poder simbolico e a violéncia simbdlica esta, para Bourdieu (1989),

0 principio de di-visdo, ou seja, um ato — social — que cria descontinuidades a uma
continuidade natural, como por exemplo, na contiguidade das idades, cujo atual
principio de di-visdo social instalou as categorias de crianca, adolescente, adulto e
idoso; ou no campo do género, cujo principio de di-visdo separou 0s humanos em
homens-masculinos e mulheres-femininas. O principio de di-visdo analisado com
pormenores por Bourdieu (1989)*° é aquele que produz uma descontinuidade nas
regides, tracando fronteiras e dividindo-as em nacdes, em lugares especificos com
identidades especificas. Tal como colocado pelo socidlogo francés (1989), todos sao
capazes de notar que, qualquer que seja o critéro para delimitar uma regido (como
lingua, habitat, ordenamento da terra, etc), esses critérios nunca coincidem
perfeitamente e nada tém de “natural”. Sobre o principio de di-visdo, Bourdieu escreve:
“A etmologia da palavra regido (regio) (...) conduz ao principio da di-

visdo, acto magico, quer dizer, propriamente social, de diacrisis que

introduz por decreto uma descontinuidade deciséria na continuidade

natural (ndo so entre as regides do espaco mas também entre as idades,

0S sexos, etc.). Regere fines, o acto que consiste em ‘tragar as

fronteiras em linhas rectas’, em separar ‘o interior do exterior, o reino

do sagrado do profano, o territorio nacional do territério estrangeiro’,

é um acto religioso realizado pela personagem investida da mais alta

autoridade (...). Este acto de direito que consiste em afirmar com

autoridade uma verdade que tem forca de lei € um acto de

conhecimento, o qual, por estar firmado, como todo poder simbdlico,

no reconhecimento, produz a existéncia daquilo que enuncia”
(Bourdieu, 1989: 113-114, grifos no original).

Seguindo o conselho de Pierre Bourdieu apresentado na introducdo deste topico
de tratar suas ideias como um “manual de ginastica intelectual, um guia préatico que é
preciso aplicar a uma préatica”, os conceitos de poder simbdlico e de violéncia simbdlica
serdo aplicados ao campo religioso brasileiro e as violéncias, preconceitos e
discriminaces que ocorrem com as religibes afro-brasileiras, quer seja por parte dos
neopentecostais, quer seja por outrem. Tal como lembrado por Miceli (2005: XIII), por
mais que as religides se mostrem como um sistema simbolico auténomo e fechado em si
mesmo, para compreender seus discursos e a¢des deve-se considerar as lutas entre as
diferentes empresas de bens de salvagdo e a estrutura de poder dai resultante. Dessa
forma, assistir aos cultos da sessdo do descarrego na Igreja Universal do Reino de Deus
no bairro Céu Azul foi um manancial empirico onde os conceitos de Pierre Bourdieu de

violéncia simbdlica e poder simbdlico emergiram com grande forca explicativa.

% No artigo A identidade e a representacdo: elementos para uma reflexdo critica da ideia de regido
(Bourdieu, 1989).
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O livro publicado pelo fundador da Igreja Universal do Reino de Deus em 1988,
Orixas, Caboclos e Guias: deuses ou demdnios?, € um marco incial da luta simbolica
das igrejas neopentecostais com as religides afro-brasileiras. Neste livro esta exposta
toda a “pedagogia guerreira” da Igreja Universal contra as chamadas “religiGes de cultos
de possessao ou medilunicos”, que sdo a Umbanda e o Candomblé com suas variacdes
regionais, e o Espiritismo. O titulo do livro, que consiste em uma pergunta, se mostra
uma mera retdrica, uma vez que, ja nas suas primeiras paginas fica claro que, na visdo
do bispo Edir Macedo, os Orixas, caboclos e guias da Umbanda e do Candomblé séo
demonios. Neste livro ha um esforco em classificar as divindades e entidades das
religides afro-brasileiras como demoniacas e como maléficas. Um trecho desse livro
mostra como o fundador da Igreja Universal se esforca em definir essas religides no
polo do mal e do diabdlico:

“Com nomes bonitos e cheios de aparatos, os demoénios vEém
enganando as pessoas com doutrinas diabélicas. Chamam-se orixas,
caboclos, pretos-velhos, guias, espiritos de luz, etc. Dizem-se ser exus,

erés, espiritos de criangas, médicos famosos, poetas famosos, etc., mas
na verdade sdo anjos decaidos” (Macedo, 1996: 32).

Portanto, a iniciativa do bispo Edir Macedo em seu livro Orixas, Caboclos e
Guias: deuses ou demdnios? pode ser interpretado como uma violéncia simbdlica para
com as religides afro-brasileiras, uma vez que ele, uma figura reconhecidamente dotada
de autoridade religiosa, retifica um principio de di-visdo classificando as entidades e
divindades dessas religides como demoniacas, e essa visdao de mundo é aceita como
legitima pelos fieis da Igreja Universal do Reino de Deus. Portanto, essa classificagdo
operada pelo bispo Macedo — assim como todo e qualquer sistema classificatorio e
simbolico — tem uma funcdo préatica, orientada para a producdo de efeitos sociais,
podendo, portanto, contribuir para a producdo da realidade objetiva, na qual as religides
afro-brasileiras sdo definidas negativamente pela dominagdo simbdlica exercida pela
Igreja Universal do Reino de Deus.

Ademais, nas sesses do descarrego da Igreja Universal ha uma luta simbdlica
para classificar as entidades e divindades religiosas afro-brasileiras como demoniacas e
maléficas. O que se percebe claramente nas sessdes do descarrego € que no interior do
campo religioso brasileiro ha uma disputa para impor a definigdo legitima do que € o
bem e 0 mau e essas defini¢fes se colocam na realidade. Quando o pastor, na sessao do
descarrego, manda a entidade/demonio se ajoelhar no altar, numa clara demonstragéo de

forca e de poder, a violéncia simbolica contra as religides afro-brasileiras se explicita,
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uma vez que o poder do pastor de enunciar uma divindade religiosa afro-brasileira como
o mal em si é totalmente aceito e legitimo. Dessa forma, o pastor tem o poder de
“transformar a visdo de mundo” dos seus fiéis, e portanto, transformar suas a¢des no
mundo. Assim, o sistema simbolico da Igreja Universal do Reino de Deus, onde as
entidades e divindades religiosas afro-brasileiras ocupam o polo do mal, ndo cumpre
apenas uma funcéo Idgica de ordenamento do mundo, mas cumpre também uma fungédo
de legitimar as diferencas entre esses dois grupos religiosos antagénicos. Além disso, a
luta simbolica entre religides afro-brasileiras e neopentecostais ndo se restringe a
definicdo legitima do bem e do mal: ha também a luta para definir os meios legitimos
para cura do corpo e da alma, o monopdlio dos bens de salvacdo e também as diferentes
maneiras de desempenhar o papel religioso. Ademais, tratar as religides afro-brasileiras
como “feiticaria”, “macumba” e ‘“magia negra”, tal como feito nas sessdes do
descarrego na Igreja Universal do Reino de Deus, € uma forma de inferioriza-las e
conservar a ordem social, contribuindo para manter as religides afro-brasileiras em uma
posicdo dominada. Nas palavras de Bourdieu:
“Uma vez que a religido, e em geral todo sistema simbolico, esta
predisposta a cumprir uma funcéo de associacdo e de dissociacdo, ou
melhor, de distin¢cdo, um sistema de praticas e crencas estd fadado a
surgir como magia ou como feitigaria, no sentido de religido inferior,
todas as vezes que ocupar uma posi¢do dominada na estrutura das
relagBes de forgca simbdlica, ou seja, no sistema das relagbes entre o0s
sistemas de pratica e crencas proprias a uma formacgdo social
determinada. Desta maneira, costuma-se designar em geral como
magia tanto uma religido inferior e antiga, logo primitiva, quanto uma
religido inferior e contemporanea, logo profana (aqui no sentido de
vulgar) e profanadora. Assim, a aparicdo de uma ideologia religiosa
tem por efeito relegar aos antigos mitos ao estado de magia ou de
feiticaria. Como observa Weber, é a supressdo de um culto sob a
influéncia de um poder politico ou eclesiastico, em prol de uma outra
religido, que, reduzindo os antigos deuses a condi¢do de deménios,

deu origem no curso do tempo a oposi¢do entre religido e magia”
(Bourdieu, 2005: 43-44, grifos do autor).

A violéncia simbolica para com as religies afro-brasileiras ndo é uma
exclusividade das igrejas neopentecostais, além de ser historica e de ter se mantido a
partir de estratégias em diferentes épocas. Tal como serd apresentado nos casos de
violéncia simbdlica as religides afro-brasileiras no proximo capitulo, o Estado, com seu
enorme aparato burocratico, diversidade de ramificacfes e sua infinita capacidade de
“construir o dado pela enuncia¢do, de fazer ver e fazer crer” também exerce grande
violéncia simbolica neste segmento religioso. Tal como nos lembra Bourdieu, a

dominacdo simbdlica ocorre em meio a um emaranhado de a¢des conjuntas:
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“A dominagdo ndo € o efeito direto e simples da acdo exercida por um
conjunto de agentes (a ‘classe dominante’), investido de poderes de
coercdo, mas sim o efeito indireto de um conjunto complexo de acdes,
que se engendram na e pela rede cruzada de limitagdes que cada um
dos dominantes, assim dominado pela estrutura de dominacdo através
da qual exerce sua dominacdo, sofre de parte de todos os demais”
(Bourdieu, Raisons pratiques, op. cit., p. 57).

A poténcia dos conceitos de violéncia simbolica e poder simbdlico esta na sua
ampla aplicabilidade, abrangendo desde as disputa que ocorrem no campo religioso
especializado — feitos pela Igreja Universal para com as religides afro-brasileiras — e
também nos diferentes grupos sociais e atores que compdem a esfera publica, situada na
intersecdo do campo politico com o Estado burocratico, “banco central do poder
simbolico” (Wacgant, 2013: 89), envolvido no arbitramento de disputas sobre
categorias e na certificacdo de identidades.

Na visdo de Bourdieu, o Estado e seus mandatérios sdo os maiores detentores do
monopdlio da violéncia simbdlica legitima, isto €, o Estado produz a nominacéo oficial
e a classificacdo oficial do mundo social, atuando também como um arbitro nas lutas
pelo monopolio legitimo da violéncia simbdlica (Bourdieu, 2004: 164; 2007: 107).
Portanto, a violéncia simbdlica legitima se concentra no Estado:

“Segue-se que o Estado, que dispde de meios de impor e de inculcar
principios duréveis de visdo e de divisio de acordo com suas prdprias

estruturas, é o lugar por exceléncia da concentracdo e do exercicio do
poder simbdlico” (Bourdieu, 2007: 107-108).
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Capitulo 3 — “Nao calarao nossos atabaques”
3.1 O caso do terreiro Manzo Ngunzo Kaiango

Terca-feira, 15 de marco de 2015, auditério da Faculdade de Educacdo — FaE da
Universidade Federal de Minas Gerais — UFMG. Ali se deu 0 meu primeiro contato com
a sacerdotisa mae Efigénia, mais conhecida como Mametu Muiandé, mae-de-santo e
lideranca do terreiro de nagdo Angola e quilombo Manzo Ngunzo Kaiango, situado na
regido leste de Belo Horizonte. A forga e vigor dessa mulher, atualmente com seus 72
anos, foi 0 que mais me surpreendeu nesse dia e continuou a me surpreender nos outros
momentos que a vi. Nessa terca-feira de margo de 2015 houve a aula inaugural do curso
de Formacé&o Transversal em Saberes Tradicionais, disciplina oferecida por um variado
comité pedagégico de professores® da UFMG com o objetivo de “introduzir na
Universidade o contato com outras logicas cognitivas baseadas em conhecimentos nédo-
escolares e nado-eurocéntricos, gerados conforme outras modalidades de producéo,
transmissdo e transformagio™.

Nesse dia, Mametu Muiandé, juntamente com outros mestres de saberes
tradicionais que ministraram a disciplina®, compds a mesa de abertura e falou sobre sua
experiéncia e trajetoria, ressaltando que a casa dela foi um dos primeiros terreiros em
Belo Horizonte a sofrer com a “intolerdncia religiosa”. Ela disse algo no seguinte
sentido: “eles entraram 14 e quebraram tudo”. Lembro que a fala de Mametu Muiandé,
ha quase trés anos atras, foi de grande afetacdo para mim, dando insigth e ideias para
escrever o projeto desta dissertacdo. Porém, durante a exposicdo de Mametu Muiandg, a
qual tinha o tempo limitado e versou sobre varios temas — e ndo exclusivamente sobre
“intolerancia religiosa” — nao ficou muito claro como a “intolerancia religiosa” ocorreu,

qguando ou quem foi o autor de tal violéncia. Vim a saber com detalhes do que ocorreu

31 Os professores que fazem parte do comité pedagdgico da Proposta de Formagao Transversal: Saberes
Tradicionais sdo: André Brasil (Dep. de Comunicagdo Social), César Geraldo Guimardes (Dep. de
Comunicacdo Social), Cristiano Gurgel Bickel (Dep. de Artes Plésticas), Livia de Souza Pancrécio Errico
(Dep. de Enfermagem Materno-Infantil e Sadde Publica), Luciana de Oliveira (Dep. de Comunicacao
Saocial), Marcos Vinicius Bortolus (Dep. de Engenharia Mecénica), Renata Moreira Marquez (Dep. de
Anélise Critica e Histdria da Arquitetura e do Urbanismo) e Shirley Aparecida de Miranda (Dep. de
Administracéo Escolar). Disponivel em:
https://www.ufmg.br/prograd/arquivos/destague/FormTransvproposta.pdf Acesso: 17 de setembro de
2017.

%2 Proposta da disciplina Formag&o Transversal: Saberes Tradicionais feita pelo Comité Pedagdgico
Organizador para Pro-Reitoria de Graduagéo da UFMG. Disponivel em:
https://www.ufmg.br/prograd/arquivos/destague/FormTransvproposta.pdf Acesso: 17 de setembro de
2017.

% Os outros mestres que ministraram a disciplina e estavam presentes na mesa, além de Mametu
Muiandé, foram: Mestre Jodo Bosco Alves da Silva (Jodo Angoleiro), Mestre Ricardo de Moura (Pai
Ricardo), Mestre Pedrina de Lourdes Santos e Mestre lyanifa Ifadara Nylsia.



https://www.ufmg.br/prograd/arquivos/destaque/FormTransvproposta.pdf
https://www.ufmg.br/prograd/arquivos/destaque/FormTransvproposta.pdf
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em Manzo somentes neste ano de 2017, durante o trabalho de campo para esta
dissertagdo; mas antes de apresentar os casos de violéncia — pois ndo foi somente um
caso — pelos quais Manzo passou, vou apresentar, de forma sintética, esse
terreiro/quilombo — ou quilomblé** — que tem uma histéria peculiar e de muita luta,
resisténcia e fe.

Manzo Ngunzo Kaiango é uma comunidade religiosa e quilombola fundada na
década de 1970 por Mametu Muiandé. O surgimento da comunidade, localizada na rua
Sdo Tiago, numero 216, no bairro Santa Efigénia, esta interligado com a vida pessoal da
sua matriarca, Mametu Muiandé. Ela, natural de Ouro Preto e de familia muito humilde,
migrou para Belo Horizonte com a sua mde e seus avls aos 9 anos de idade, e a
instalacdo na capital mineira ocorreu permeada a muitas dificuldades, principalmente
financeiras. Devido a isso, Mametu Muiandé, ainda muito cedo de idade, teve que
“trabalhar em casa de familia”, como ela mesmo diz, para ajudar no sustento de seus
familiares. Da mesma forma, foi também muito precocemente que os primeiros sinais
da espiritualidade de Mé&e Efigénia comecaram a aparecer. Aos 12 anos de idade vieram
as primeiras visdes, 0s primeiros desmaios e as primeiras incorporacdes, mas foi entre
0s 15 e 16 anos que Mametu Muiandé comecou a trabalhar® sua espiritualidade e a
atender com suas entidades no barraco onde morava com a sua mée, também no bairro
Santa Efigénia, comecando assim sua historia na Umbanda. Um dos parentes dos
patrdes de Mae Efigénia na época, sabendo que ela era “médium”, pediu a ela para
resolver um problema de salde que ele tinha, e como ele obteve a cura através do preto-
velho Pai Benedito, entidade de Mae Efigénia, ele doou um dinheiro para a compra de
terreno a ela. Ai comecou a historia de Manzo Ngunzo Kaiango, que inicialmente teve o
nome de Senzala de Pai Benedito, em homenagem ao preto-velho que conseguiu 0
espaco do terreno e onde até hoje se localiza a comunidade. Mée Efigénia conta que a
construcdo do espaco se deu com muita dificuldade e ela mesma coletava as madeiras
para construir edificagdes no terreno. Makota Céssia Cristina, filha biol6gica de Méae

Efigénia, conta como foi a aquisicdo do terreno:

% Quilomblé é um neologismo criado por pesquisadores do Ncleo de Estudos em Populacdes
Tradicionais e Quilombolas — NUQ da UFMG, que estudaram a Comunidade Manzo Ngunzo Kaiango e
foi usado na tese de doutorado de Marque (2015) para se referir a essa comunidade. Esse termo expressa
as multiplas identidades de Manzo Ngunzo Kaiango, em ser tanto um terreiro de Umbanda e de
Candomblé e também um Quilombo.

% “Trabalhar” é um termo usado pelos fiéis das religides afro-brasileiras para designar o envolvimento e
desenvolvimento com as entidades da Umbanda.
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“A minha mae [Mametu Muiand€] comprou esse terreno aqui [onde esta
colocalizado o terreiro e quilombo Manzo Ngunzo Kaiango]. Na verdade,
esse terreno foi um dinheiro que doaram pro preto-velho dela, pai Benedito,
e ai ele queria que comprasse uma terra pra ele construir a senzala dele, que
no nosso entendimento, o que muitos negros chama[m] de senzala é o que
nomeia o quilombo. Ai o preto-velho queria criar a senzala dele e queria o
povo dele livre. Ele queria que a senzala dele fosse diferente da senzala que
ele viveu, ai assim foi” (Makota Cassia Cristina, entrevista, dia 22 de
setembro de 2017).

Assim, com muita dificuldade, mae Efigénia foi construindo as edificacdes do
terreno e “tocando Umbanda”, conforme o vocabulario afro-brasileiro. Makota Cassia
conta como Pai Benedito — preto-velho da sua mée — é querido e respeitado por todos da

comunidade, e relata como sua presenca € importante:

“(...) ninguém aqui tem uma gestacdo 9 meses sem passar pelo preto-velho,
sem tomar um ch& que ele mandou, sem tomar um banho que ele receitou,
sem comer uma comida que ele mandou comer, e é todas nés. Todas as
mulheres aqui gravidas, a gente ndo vai pro hospital pra ganhar menino sem
antes passar pelo preto-velho. A gente pode t& morrendo de dor, mas a gente
fala ‘mde, chama o pai Benedito pra mim, porque eu ndo vou pro hospital
sem ele me olhar antes’” (Makota Cassia Cristina, entrevista, dia 22 de
setembro de 2017).

A Senzala de Pai Benedito, inicialmente um terreiro de Umbanda, se
“transformou” em Manzo Ngunzo Kaiango, terreiro de Candomblé, quando Mée
Efigénia, devido a um problema sério na gravidez de um dos seus filhos, se iniciou no
Candomblé de nacdo Angola, para a Inquice Matamba®, no ano de 1986, como
agradecimento e um modo de cumprir a promessa que fez a sua santa no momento de
dificuldade de satde. Portanto, depois do processo de iniciacdo de Mametu Muiandé no
Candomblé Angola, o terreiro de Umbanda Senzala de Pai Benedito passou a se chamar
Manzo Ngunzo Kaiango, que traduzido para o portugués significa “Casa da Forca de
Matamba”. Hoje tanto os ritos de Umbanda como os ritos de Candomblé sdo praticados,
estdo interrelacionados e convivem na comunidade.

Dessa forma, percebe-se que a historia do terreiro de Manzo se assemelha a
historia das religides afro-brasileiras em Belo Horizonte, na qual, conforme visto no
capitulo 1, a Umbanda precedeu o Candomblé, havendo estreita relacdo entre ambas.
Por fim, essa comunidade, onde hoje habitam 11 familias e cerca de 40 pessoas, se

% Nos Candomblés de nagdo Angola, as divindades — ou santos — sdo chamados de Inquices e cada fiel é
consagrado a uma divindade especifica. Matamba é a divindade dos ventos, raios e tempestades, sendo
associada com lansa, Orixa da nacdo de Ketu.
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autorreconheceu e foi certificada pela Fundacdo Cultural Palmares no ano de 2007
como remanescente de quilombo®’.

Durante essas décadas de existéncia da comunidade religiosa, as violéncias,
preconceitos e conflitos foram constantes, presentes no cotidiano dos fiéis e moradores
de Manzo. Abaixo serdo expostos e discutidos os casos de violéncia pelos quais a
comunidade de Manzo passou — e um caso que ainda esta acontecendo — ao longo da
sua histéria: as violéncias ocorridas na infancia dos filhos de mée Efigénia, narrados
pela sua filha Céssia Cristina, as quais vieram por parte dos vizinhos do quilomblé no
bairro Santa Efigénia; os conflitos que ocorreram envolvendo a comunidade de Manzo e
um vizinho de muro ao terreiro, o qual é pastor evangelico; a violéncia exercida pelo
poder publico, especificamente pela prefeitura e seus 6rgaos; e por fim, um conflito que
ainda estd sucedendo e envolve Mametu Muiandé e a comunidade de Manzo com um
outro vizinho evangélico e policial, mas que se localiza na cidade da regido

metropolitana de Belo Horizonte, Santa Luzia.

Violéncias na infancia

Os filhos bioldgicos de mée Efigénia — que sdo seis, quatro homens e duas
mulheres, além dos treze filhos “criados por ela”, como ela mesma diz e também das
dezenas de filhos-de-santo — depois da doacéo do terreno por parte do cliente®® devido a
cura obtida pelo preto-velho de Mametu Miandé, passaram a habitar onde hoje se situa
0 quilomblé Manzo e sofreram uma série de violéncias quando criancas devido ao fato
de pertencerem ao Candomblé e a Umbanda. Makota Cassia relata esse processo como

doloroso e solitéario:

“Porque até entdo a gente entendia que a gente era diferente, mas ndo é
porque noés eramos diferente, era[m] as pessoas que ndo aceitavam a gente
como a gente era. (...) Igual nos éramos uma familia de criancas negras,
igual alguém dizia: ‘olha, eu vou conversar cOm VOCE, mas ndo traz seus
irmdos nao, porque eles sdo todo mundo preto. S6 vocé [que] eu converso,
mas mais de um ndo’. A gente escutava... OU entdo passava na rua e jogavam
pedra, chamava de macaco, macumbeiro. Ai a gente ficou muito limitado, a

%" Registrada no Livro de Cadastro Geral n°10, Registro n° 942, f1.07 e publicacdo no Diario Oficial da
Unido do dia 16/04/2007. Possui também processo aberto junto ao Instituto Nacional de Colonizagdo e
Reforma Agréria-INCRA, para a realizacdo de Identificacdo e Desintrusdo de seu Territorio (Processo
INCRA/MG 54170.006166/2007-91, aberto em 01/11/2007).

% “Cliente” é um termo usado nas religides afro-brasileiras para designar aquelas pessoas que procuram
essas religibes com uma finalidade utilitaria para a solu¢do de algum problema, como a cura de uma
doenca, um problema amoroso, financeiro, etc.
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gente ndo brincava. Por exemplo, a gente brincava com arvore, no meio de
milharal, a gente preferia conversar com plantas, porque a gente ndo era
mal tratados. (...) Entao foi muito violento essas agressfes quando crianca.
E ainda minha mde era solteira, era de terreiro, entdo olha: preto,
macumbeiro e de mae solteira, é cria do diabo, é aberracio” (Makota
Céssia Cristina, entrevista, dia 22 de setembro de 2017).

Nesse caso relatado pela Makota Cassia, ha duas modalidades de violéncia
quando ela e seus irméos eram criangas: tanto a violéncia fisica — com apedrejamento —
quanto a violéncia simbdlica — a nomeagdo pejorativa dos religiosos afro-brasileiros
como “macumbeiros” ¢ “macacos”.

Percebe-se pela fala de Makota Céssia que juntamente com as violéncias devido
ao pertencimento religioso dela e de seus irmédos quando criancas, estdo interligados
também preconceito e discriminacdo™ étnico-racial. Ou seja, no caso acima relatado, as
violéncias aos adeptos das religides afro-brasileiras de Manzo estdo interseccionadas
com a categoria étnico-racial. Dessa forma, as duas categorias — tanto a categoria
religiosa quanto a raga — se interseccionam, contribuindo, produzindo e naturalizando
tanto o racismo quanto a “intolerancia religiosa”.

Gostaria de ressaltar que o fendmeno da “intolerancia religiosa” em relagdo as
religibes afro-brasileiras é extremamente complexo e um desafio para a andlise
sociologica, uma vez que, primeiramente, 0 preconceito e a discriminacdo para com 0
negro se transmuta também para as religiGes afro-brasileiras, visto que essas religides
séo o legado dos povos negros africanos que para o Brasil vieram por meio do perverso
trafico de escravos e formam, no imaginario coletivo, o acervo simbdlico-religioso da
cultura africana no Brasil. Assim, as religides afro-brasileiras, por mais que tenham
passado pelo processo de “embranquecimento”, ou seja, apesar de serem praticadas e
abertas a todas as classes sociais, a todas as racas e cores e terem grande contingente de

fiéis brancos (como as pesquisas de Reginaldo Prandi [1991; 1998] mostram)*, os seus

% Ressalto que a diferenca entre preconceito e discriminagdo esta no fato de que preconceito é uma
opinido pré-estabelecida, como um julgamento prévio, negativo, que se faz em relagdo a uma pessoa. J& a
discriminagdo, como a prépria etmologia da palavra revela, € uma conduta, quer seja por meio de uma
acao ou omissdo, que viola direitos das pessoas com base em critérios injustificados e injustos, como raca,
género, idade, etc. Dessa forma, a discriminacdo é a exteriorizacdo de um preconceito (Fonseca, 2011;
Mariano, 2007).

0 De acordo com os dados o Censo do IBGE, em 2010, do total de 588.797 fiéis da Umbanda e do
Candomblé no Brasil, 277.150 deles declararam sua cor ou raga na categoria “branca” (47,07%), 124.514
de fiéis se declararam como “preta” (21,15%) e 181.214 se declararam como “parda” (31,77%). (Fonte:
site do SIDRA http://www2.sidra.ibge.gov.br/bda/tabela/protabl.asp?c=1489&z=cd&0=13&i=P Acesso
em 18/10/2017).
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acervos simbolicos — os colares coloridos de missangas especificos a cada Orix4,
chamados de contas ou guias, as vestes especificas, com saias, camisus, panos-da-costa,
0 uso de vestes brancas, os mocds*’ e contra-eguns* — estido permanentemente
associados aos negros, uma vez que chegaram ao Brasil por via deles.

Em segundo lugar, o que torna ainda mais complexo a andlise das violéncias
contra as religides afro-brasileiras — e também esté ligada a associacéo dessas religides
como heranca do povo negro — reside no fato de que a cosmologia dessas religides se
destoa muito das religides tidas como ocidentais e hegemdnicas no Brasil, como, por
exemplo, as religifes cristds. A sacralizacdo e sacrificio de animais, a possessdo como
elemento central dessas religies, a crenca nas multiplas divindades, a materializacdo
dos deuses em assentamentos®®, a forma de culto que envolve cantos e dancas, além do
processo de iniciacdo, tudo isso faz com que as religides afro-brasileiras sejam vistas,
no minimo, como “exoticas” e “primitivas”.

Dessa forma, a “intolerancia religiosa” para com as religides afro-brasileiras
agrega preconceitos e discriminagdes de varios tipos e esta tdo imbricada com o racismo
que levou a alguns militantes do movimento negro — e em menos medida, alguns
pesquisadores, como Rocha (2011), Morais (s/d) — a usarem o termo de racismo
religioso nos casos de violéncia contra as religides afro-brasileiras. Oro (1997), apesar
de ndo desenvolver seu argumento, também aponta que a intolerancia para com as
religiGes afro-brasileiras pode ser interpretada também como um caso de racismo: “a
intolerdncia religiosa neopentecostal em relacdo as religibes afro-brasileiras se nao
configura uma préatica de racismo constitui, a0 menos, uma situacdo de heterofobia”
(1997:31). Apesar de ser um termo muito incipiente e mal visto pelos académicos de
forma geral, acredito que racismo religioso € uma maneira de explicitar de forma
contundente a interseccdo entre as categorias de raca e religido. Nao obstante, conforme
ja dito, a passagem das religiGes afro-brasileiras de étnicas para universais e o
“embranquecimento” do perfil sdcio-econdmico dos seus devotos, quando se trata de
religides afro-brasileiras, todo imaginario social remete a um “repertério simbolico”
cuja origem étnica € marcante, remetendo claramente a uma cosmologia africana e

negra. Tal como advogado por Fonseca (2011):

*1 Moca é o nome que se déa aos aderecos das religides afro-brasileiras trancados de palha e usados tanto
no pescogo como nos bragos, sobretudo por aqueles que foram recéme-iniciados.

*2 Contra-eguns s&0 os mocas usados nos bragos, sobretudo dos recém-iniciados, como uma forma de
prote¢do aos eguns, espiritos dos mortos.

* Assentamentos sao as representacdes materiais das divindades.
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“Atrelar o fenomeno do racismo ao campo das religides afro-
brasileiras é evidenciar que os elementos do repertério simbdlico desta
religido sdo postos em cheque no seu contexto socio-histérico em
todas as suas dimensdes: as raizes dessas religifes sdo de origem

étnicas que ndo sdo aceitas na sua plenitude na sociedade (...)”
(Fonseca, 2001: 91).

Voltando ao caso especifico de Manzo contado pela Makota Céssia, fica claro
que as violéncias sofridas quando criangas — tanto fisicas quanto simbdlicas devido ao
pertencimento religioso, bem como o0s preconceitos e discriminacgdes raciais — tiveram
consequéncias sociais praticas para Makota Cassia e seus irmdos, com isolamento e
maior dificuldade de interacdo social no bairro e também na escola, fazendo com que
eles preferissem “brincar com arvores, no meio do milharal” ou “conversar com

plantas”.

O casal de vizinhos pastores: pedra no telhado e sal no portao

Outras violéncias ocorridas em Manzo Ngunzo Kaiango se deveram a um
conflito com vizinhos que moram ao lado do terreno. Segundo o relato de Makota
Cassia, isso ocorreu ha uns 24 anos, quando, nas palavras dela, “eu ja tinha a minha
primeira filha”. O casal de vizinhos, que moram ao lado do quilomblé, sdo pastores
evangélicos e durante um periodo — ha aproximadamente 24 anos atras — praticaram
atos de violéncia fisica e simbodlica contra o terreiro de Manzo, jogando pedra no
telhado durante uma festa religiosa e também colocando sal grosso na porta do
quilomblé:

“com a fase adulta que veio esses falsos adoradores da biblia e que vém
fazendo esses ataques, e ndo é mais intolerancia, é ataque mesmo. Igual uma
vez aqui mesmo, com uma festa Ia embaixo [no barracéo do terreiro, onde a
cerimdnia religiosa acontece], um vizinho que é evangélico, ele jogou uma
pedra em cima do telhado a ponto de quase quebrar a cabeca de alguém la
embaixo, porque a casa dele é parede direta com o terreiro.Ai foi s6 essa
Unica vez, porque a vida inteira ele sempre agredia verbalmente a gente.
Entdo um dia um dos meus irmaos e foi 1a na porta dele com pau e falou com
ele: ’se mais alguma coisa que voar da sua casa pra minha, vai voar da
minha mdo pra sua’ (...).

Uma outra vez, antes disso, a mulher dele [do vizinho pastor], todo dia
jogava sal no meu portdo, ai um dia eu descobri que era ela, eu fui e bati na
porta dele, chamei ele, e tive uma conversa, conversa, ndo foi palavrdo, ndo
foi agressdo, ndo foi nada disso. Eu sé disse pra ele: ‘olha, vocé como
lideranca religiosa, e a minha mée também, eu acho que ta na hora da gente
comegar a conviver bem aqui. Porque o seu espago termina quando comecga
0 meu. Entdo ndo joga mais sal aqui no meu portao, t6 te pedindo, € a Unica
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vez que eu vou te pedir, porque da préxima vez que jogar [sal] eu vou trazer
a sua esposa e vou fazer ela lamber aqui, e ela vai comer esse sal! Porque
sal na minha casa é comida e comida no chdo para nds é pecado. Entdo se
vocé jogar sal no meu portdo mais uma vez pra que eu pise no sagrado, eu
vou trazer sua mulher pra comer ele’. Entdo nunca mais tivemos problema
com isso” (Makota Cassia Cristina, entrevista, dia 22 de setembro de 2017).

As violéncias fisicas, sobretudo o ato de jogar pedras contra fiéis das religides
afro-brasileiras e também contra os proprios terreiros, que sdo os locais de culto, foram
noticiadas pela imprensa brasileira e também analisadas por alguns pesquisadores. Silva
(2007), no prefacio do livro organizado por ele sobre intoleréncia religiosa, escreve que
em 1989, no Rio de Janeiro, “umbandistas do Centro Espirita Irmaos Frei da Luz foram
agredidos com pedradas pelos freqiientadores de uma lurd situada ao lado desse Centro,
na Aboligdo” (2007: 12). Da mesma forma, Renhardt (2006), no trabalho de campo para
sua dissertacdo na cidade de Salvador, relata alguns eventos que parecem

“expor bem ndo somente algumas ‘armas’ convencionalmente
utilizadas nesses ataques [dos neopentecostais para com as religifes
afro-brasileiras], como as pedras e os palavrfes, mas também a funcéo

expiatoria que tém assumido os terreiros de candomblé e umbanda no
cotidiano das localidade de Salvador” (2006:78).

No entanto, o caso mais emblematico e nacionalmente conhecido envolvendo
apedrejamento de fiéis afro-brasileiros ocorreu em 2015, no Rio de Janeiro. A menina
de 11 anos, Kailane, que vestia branco, foi agredida com pedradas quando saia de um
culto de Candomblé na casa da sua avé, que é mae-de-santo**. Esse caso mobilizou, no
Rio de Janeiro, uma série de reacdes por parte dos religiosos afro-brasileiros e outros
religiosos e também do poder publico, culminando na realizacdo de uma Audiéncia
Publica na Assembléia Legislativa do Rio de Janeiro, no dia 26 de junho de 2015, sobre
o tema da intoler&ncia religiosa, além de um encontro com o arcebispo da cidade, Dom
Orani Tempesta®.

Atualmente, o ato de jogar sal grosso em portas de terreiros, seja de Candomblé
ou de Umbanda, vem sendo uma pratica relativamente corriqueira feita pelos adeptos
neopentecostais em variadas cidades do Brasil. Silva (2007) relata um caso parecido

com o de Manzo que ocorreu em Salvador, cidade considerada pelos neopentecostais

* Disponivel em http:/g1.globo.com/rio-de-janeiro/noticia/2015/06/menina-vitima-de-intolerancia-
religiosa-diz-que-vai-ser-dificil-esquecer-pedrada.html (acesso em 21 de outubro de 2017).

** Disponivel em http://g1.globo.com/rio-de-janeiro/noticia/2015/06/crianca-vitima-de-intolerancia-
religiosa-no-rio-se-encontra-com-dom-orani.html (acesso em 21 de outubro de 2017).



http://g1.globo.com/rio-de-janeiro/noticia/2015/06/menina-vitima-de-intolerancia-religiosa-diz-que-vai-ser-dificil-esquecer-pedrada.html
http://g1.globo.com/rio-de-janeiro/noticia/2015/06/menina-vitima-de-intolerancia-religiosa-diz-que-vai-ser-dificil-esquecer-pedrada.html
http://g1.globo.com/rio-de-janeiro/noticia/2015/06/crianca-vitima-de-intolerancia-religiosa-no-rio-se-encontra-com-dom-orani.html
http://g1.globo.com/rio-de-janeiro/noticia/2015/06/crianca-vitima-de-intolerancia-religiosa-no-rio-se-encontra-com-dom-orani.html
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como a “capital da macumbaria” ou “sodoma e Gomorra da magia negra”. Nas palavras
de Silva:
“uma iniciada no candomblé teve sua casa, no bairro de Tancredo
Neves, invadida por trinta adeptos da Igreja Internacional da Graca de
Deus, que jogaram sal grosso e enxofre na direcdo das pessoas ali
reunidas durante uma ceriménia religiosa . Essas substancias tambhém

sdo atiradas em automoveis que possuem colar de contas (guias)
pendurado no espelho retrovisor” (Silva, 2007: 12).

Da mesma forma, Fonseca (2011), durante o seu trabalho de campo em Joéo
Pessoa, no estado da Paraiba, também verificou atos de jogar sal grosso em portas de
terreiros por parte de adeptos da Igreja Universal do Reino de Deus. Segundo ela,

“O uso do sal grosso que vem sendo uma agao por parte de adeptos da
Igreja Universal do Reino de Deus — IURD é um exemplo adequado
para trazermos o que Oro (2007, p.33) explicita sobre a mesma
considerando-a uma ‘igreja religiofagica’, isto é: ‘uma igreja que
constitui  seu repertério simbdlico, suas crencas e ritualistica

incorporando e ressemantizando pedagos de crengas de outras
religides, mesmo de seus adversarios’” (Fonseca, 2011: 95).

Esse episodio ocorrido em Manzo — quando a mulher do pastor jogava
diariamente sal grosso na porta do quilomblé — pode ser interpretado como uma disputa
simbdlica pelo uso do sal grosso tanto por parte do casal de vizinhos pastores quanto
por parte dos moradores da comunidade de Manzo. Percebe-se que essas duas partes
envolvidas no conflito — os vizinhos evangeélicos e os adeptos da Umbanda e do
Candomblé moradores de Manzo — lutam para definir o uso legitimo do simbolo
religioso do sal grosso e para classifica-lo de acordo com sua visdo de mundo. Para
Makota Cassia, sal € comida e a comida é sagrada, ndo se devendo, portanto,
desperdica-lo jogando-o no chdo — sua visdo é bem explicitada na sua fala quando ela,
como uma filha da santa Matamba, divindade guerreira e destemida, diz: “Porque sal na
minha casa é comida e comida no chdo para nos é pecado. Entdo se vocé jogar sal no
meu portdo mais uma vez pra que eu pise no sagrado, eu vou trazer sua mulher pra
comer ele”. J& na visdo dos neopentecostais, 0 sal grosso, juntamente com o enxofre,
teria como funcao expulsar os deménios. Silva (2007a) explicita que:

“O uso do sal grosso e enxofre para expulsar “demonios” baseia-se na
Biblia, onde esses elementos aparecem como purificadores ou
redentores dos praticantes do mal. Com esses elementos Deus puniu,
por exemplo, os habitantes de Sodoma, Gomorra, Adma e Zehoim,

tornando os solos dessas cidades inférteis (Dt. 29:23)” (Silva, 2007a,
Nota 6: 12).
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Portanto, percebe-se nesse caso a luta entre os moradores de Manzo, fiéis das
religides afro-brasileiras, com os pastores evangélicos para definir o uso legitimo do
simbolo religioso do sal grosso; percebe-se portanto, uma disputa pelo monopdlio da
violéncia simbolica legitima, onde esta em jogo qual das duas partes que tera o poder de
classificar esse simbolo religioso — o sal grosso — de acordo com a sua visao de mundo.

Deve-se ressaltar que luta simbdlica entre esses dois grupos religiosos para uso
legitimo do sal grosso esta atrelada a uma ressignificagdo simbdlico-religiosa, operada
por parte das igrejas neopentecostais, de variados elementos que compdem o universo
religioso afro-brasileiro. Conforme ja exposto no tépico 2.2, variados pesquisadores,
como Oro (2006; 2007), que enfatizam a dimensdo apropriativa ou “macumbeira” do
neopentecostalismo e Silva (2007a; 2007b), cuja analise se baseia no transito de
simbolos entre esses dois grupos religiosos, bem como suas proximidades e
antagonismos, tratam dessa ressignificacdo feita pelas igrejas neopentecostais. Silva
(2007) lista alguns simbolos, além do sal grosso, os quais sdo ressignificados pelos
neopentecostais:

“Também a polissemia dos simbolos é acionada por meio dos
elementos litargicos utilizados para promover o transito de alguns
significados nos varios sistemas religiosos, como o simbolismo das
cores (uso do branco), dos nameros (sete, treze, 21, 318), dos
elementos da natureza (&gua, fogo, azeite, Oleo, flores, sal grosso,
arruda) e produtos de suposta forca magico-religiosa (sabonetes para
limpeza espiritual, chaves da fortuna, cajado para abertura dos

caminhos, martelo para quebrar demandas, perfumes para limpeza de
ambientes etc.) (SILVA, 2007: 251).

O que surpreende neste caso relatado é a forma como Makota Cassia e seu irméo
reagiram as atitudes dos vizinhos pastores, o que foi determinante para o desfecho desta
luta simbdlica: diferentemente do que foi relatado por Oro, que diz sobre a “fraca
reagdo”, “inércia” e “siléncio, ou respostas palidas, quase auséncia de reagdes” (1997:
21) das religides afro-brasileiras em relacdo aos ataques neopentecostais, a reacdo da

comunidade de Manzo foi enfatica.

Destruicéo do sagrado pela intervencéo do poder publico

“Tem oito anos que quebraram minha casa e até hoje nada foi feito” (Mametu Muiandg, 15 de marc¢o de
2015, Faculdade de Educacéo - UFMG)

“Makota Céssia: (...) foi uma intervengdo da prefeitura, quando ela entrou
aqui também o que a gente entende que foi um ato de, veio por um ato
mesmo de intolerancia, porque o que aconteceu aqui foi s6 a destruicao do
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sagrado, a prefeitura ndo mexeu em nada aqui a ndo ser no sagrado, de
destruir mesmo o nosso sagrado. Ela entrou aqui e disse pra gente que tava
caindo toda a casa. N&o sei se vocé viu, mas aqui é uma casa grudada na
outra inclusive na do vizinho. Ai ela disse que precisava sair todo mundo que
tava caindo. Ai tirou a gente daqui para poder ficar trés meses enquanto eles
reformavam. N6s ficamos onze meses no abrigo e s6 voltamos porque a gente
percebeu que ndo tava tendo uma reforma, o que tava tendo era uma
quebracdo de tudo la embaixo, no terreiro, ai nds famos no Ministério
Publico, no Direitos Humanos, ai os Direitos Humanos comegou a investigar
e viu 0 que estava acontecendo aqui eram varias violagdes de direitos. E uma
delas era o de respeito as tradicbes religiosas aqui. Porque destruiu o
candomblé todo. Todo, todo, todo, todo... todo. Nao deixou nada. Deixou um
espaco oco la. Destruiu cozinha, banheiro, camarinha, quarto de santo, tudo
(...). O territério foi todo destruido. N&o tem uma arvore mais aqui,
nenhuma.

Taisa: E o que a prefeitura fala, por que eles fizeram isso, qual a
justificativa?

Makota Cassia: Nao existe um documento, nada. Nao tem. Ndo é mentira,
eu posso pegar documentos que o Ministério Publico emitiu para 6rgéos
dentro do municipio pedindo uma justificativa, ele ndo tem. Eles ndo sabem
dizer o por qué que tiraram a gente daqui, ndo sabem dizer por que
quebraram nosso telhado, ndo sabe dizer por que quebraram nosso terreiro,
ndo sabe explicar por que nada do que eles falaram aconteceu...” (Makota
Caéssia Cristina, entrevista, dia 22 de setembro de 2017).

As violéncias simbolicas e fisicas operadas pela Prefeitura de Belo Horizonte em
Manzo Ngunzo Kaiango formam um complexo de a¢des que envolveram questdes de
ordem identitaria, territoriais e religiosas, as quais vou tentar expor aqui, tendo por base
os relatos de Mae Efigénia e de Makota Cassia — concedidos em entrevistas semi-
estruturadas mas também em outras ocasies publicas nas quais tive a oportunidade de
ouvi-las, como na Audiéncia Publica na Assembléia Legistiva e nas aulas da disciplina
Formacao Transversal em Saberes Tradicionais da UFMG — além da tese de doutorado
de Marques (2015), cujo trabalho de campo acompanhou esse processo e versou sobre a
des-re-territorializagdo da comunidade de Manzo. Com a tese de Marques (2015) tive
acesso a uma série de documentos oficiais produzidos durante a atuacdo da Prefeitura
no quilomblé que me ajudaram a reconstruir o ocorrido em Manzo.

Tudo comecgou com a tentativa da comunidade de Manzo em regularizar seu
territorio frente ao poder publico e em angariar recursos para uma reforma nas suas
edificacOes. No ano de 2006, o quilomblé de Manzo foi escolhido para participar de um
projeto que envolveu o Coletivo de Empresarios e Empreendedores Afro-brasileiros em

Minas Gerais — CEABRA em parceria com o Centro de Nacional de Africanidade e
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Resisténcia Afro-Brasileira — CENARAB®, cujo objetivo foi realizar projetos
arquitetonicos de reforma e reestruturacdo de trés templos de religides afro-brasileiras
em Belo Horizonte e regido metropolitana®’. No entanto, os recursos oriundos desse
projeto, para serem liberados, requeriam a regularizacdo do territorio pelos 6rgdos
competentes.

O territério onde o quilomblé estd situado, conforme exposto acima na
apresentagcdo da comunidade de Manzo, foi comprado com o dinheiro de uma doagéo
feita ao preto-velho de Mae Efigénia, Pai Benedito. Com esse dinheiro, entdo, foi
adquirido o terreno; porém, apesar de haver contrato de compra e venda da terra, ela ndo
foi regularizada e, portanto, ndo possui escritura, registro ou matricula do imdvel,
estando, perante o poder publico, em situacdo irregular. Makota Céssia relata como o

Estado ndo reconhece a propriedade do terreno de Manzo:

“minha mde comprou o terreno sé que nunca foi ao cartorio COM esSe
terreno. Ai por ela ndo ter ido no cartorio, para a sociedade o terreno ndo é
dela. (...) Agora me diz, como que o Estado comprou esse terreno? Que
documento ele tem que ele é dono desse terreno? Eu pelo menos tenho um
contrato de compra e venda e tenho um contato da familia de quem minha
mde comprou, que esti ai testemunhando que comprou o terreno na méao
deles. Mas o Estado até hoje ndo apresentou documento nenhum dizendo que
é dono dessas terras. E por direito é... e uma coisa que a gente chegou a
conclusdo é que a gente ndo quer terra ndo, a gente quer o que essa terra da,
¢ isso que importa. Entdo quando a gente briga pela terra, a gente ndo briga
pra ser dono da terra, mas a gente quer cultuar a forca que toda essa terra
da” (Makota Cassia Cristina, entrevista, dia 22 de setembro de 2017).

Assim, visando a participacdo no projeto arquitetdbnico de reforma e
reestruturacdo que envolveu o CEABRA-MG em parceria com o CENARAB, a
comunidade de Manzo buscou, sem sucesso, a regularizacdo de seu territorio. Marques
(2015) em sua tese dedica todo um capitulo relatando o longo e fatigante caminho
burocratico percorrido pelos moradores de Manzo, em diversas reunifes, cartas e
relatorios enviados a érgdos publicos — como a Secretaria de Regularizacdo Urbana do
Estado de MG, URBEL, SEPPIR, Fundagdo Cultural Palmares, IPHAN, CPIR —
Coordenadoria Municipal de Promoc¢do da Igualdade Racial, Escritorio de Direitos

Humanos — EDH, érgdo pertencente a Secretaria Estadual de Desenvolvimento Social —

*® Essas duas entidades firmaram um convénio (nimero 054/2006) com a Unido por intermédio da
Fundacg&o Cultural Palmares através do procedimento administrativo n° 01420.003333/2006-14 (Marques,
2015: 262).

T Além do quilomblé Manzo Ngunzo Kaiango, foram escolhidos por esse projeto o Centro Religioso e
Cultural Afro Brasileiro LogunEdé e Associagdo Religiosa e Cultural Bakisso Unkambo Amed.
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SEDESE, Defesa Civil Municipal, Ministério Padblico Federal, além da prorpia
Prefeitura de Belo Horizonte, além do acionamento de rede de apoiadores — na intengéo
de obter o reconhecimento oficial da propriedade do territério, o que ndo ocorreu, tendo
como consequéncia a perda da verba do projeto do CEABRA com o0 CENARAB.
Derivado dessa busca por regularizacdo fundiaria, no ano de 2011, a comunidade
de Manzo recebeu duas vistorias e posteriores notificagfes da Defesa Civil Municipal,
sendo que uma ocorreu em margo e outra em outubro do ano referido. A primeira
notificacdo constatou apenas problemas estruturais e de infiltracdo nas edificacGes do
terreno — ao todo, o territério de Manzo conta com uma area de 260 metros quadrados,
sete residéncias construidas, composta por onze familias e cerca de 40 pessoas — e a
segunda notificacdo ratifica e estende a lista de danos dos imoveis e afirma que devido a
esses danos haveria risco de desabamento, com
“riscos a perda de vida dos ocupantes dos imoveis, risco a vida de
terceiros e danos aos bens publicos e de terceiros.
A segunda notificagdo, como bem registrou o procurador federal
Rodrigo Prado na folha 23 do Inquérito Civil Publico - ICP
1.22.000.003507/2011-63 Volume 01, Procuradoria da Republica —
Minas Gerais, Ministério Publico Federal, trazia informacdes
conflitantes, uma vez que em sua primeira folha sugeria ‘ndo ocupar
residéncias até a avaliacdo pormenorizada’ e em sua terceira e Ultima
folha dizia no relatério final ‘os moradores podem permanecer no

local, mantida as condi¢fes atuais’” (Marque, 2015: 259, grifos
originais).

Dessa forma, as notificagdes exigiam da comunidade a elaboragéo de projetos de
demolicdo e reformas no quilomblé. No entanto, a comunidade de Manzo nédo tinha
recursos para as reformas necessarias exigidas pela Defesa Civil Municipal, uma vez
que, quando a comunidade conseguiu verbas orindas do projeto do CEABRA-MG com
0 CENARAB em 2006, o poder publico ndo expediu 0os documentos necessarios para a
liberacdo dos recursos. Dessa forma, percebe-se um imenso paradoxo na atuacdo do

poder publico no quilomblé de Manzo, como constatado também por Maques:

“O que torna inconcebivel para estes [moradores do quilomblé],
portanto, a forma de atuacdo do poder puablico que, primeiro, impediu
a realizagdo das reformas quando o grupo possuia profissional e
verbas para tal, em parceria com o projeto do CEABRA-MG e
CENARAB e, em um segundo momento, quando 0 grupo ndo mais
possuia tais condi¢cGes materiais, passa a exigir do mesmo em caréater
de urgéncia a realizacdo de projetos, obras e reformas sob a pena de
multas diarias de um salario minimo além de processos judiciais”
(Marques, 2015: 265).
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No dia 26 de dezembro de 2011, a terceira notificacdo da Defesa Civil
Municipal chegou & comunidade de Manzo, onde consta:

“NOTIFICACAO
O ndo atendimento no prazo de 03 (trés) dias aos termos desta
notificacdo sujeitara o infrator as seguintes penalidades: multa
aplicavel nas reincidéncias a cada 1 (um) dia, em valores
progressivamente aumentados do valor base, embargo, interdicéo,
cassacdo da licenca, demolicdo e impedimento de novo licenciamento,
conforme Lei 9725/09, artigos 74 a 80 e anexo VII, item 03 e Lei

8147/00.
Prazo de recurso: 03 dias” (Marques, 2015: 268).

E no dia 06 de janeiro de 2012 veio o embargo do quilomblé com retirada
compulsoria de seus moradores e a promessa da Prefeitura Municipal de Belo Horizonte
de realizacdo das reformas necessarias para o retorno do grupo em, no maximo, trés
meses. Os moradores de Manzo foram levados — depois de uma negociagdo com a
Defesa Civil Municipal e participagdo da CPIR-BH e de uma assistente social — ao
Abrigo Municipal Granja de Freitas até que as reformas fossem executadas. Esse
momento da historia de Manzo € relatado tanto por Makota Cassia como por Mae
Efigénia como um momento extremamente triste e doloroso para a comunidade.

O tempo se passou e por volta de agosto de 2012, com pouco didlogo com a
comunidade de Manzo e atraveés de acgdes pouco claras, comegcaram as obras no
quilomblé de Manzo. O que era para ser um motivo de comemoracdo se transformou em
uma lastima para a comunidade de Manzo. Como relatado em entrevista pela Makota
Céssia, 0s elementos que tornavam o territério sagrado foram todos destruidos:
“Destruiu cozinha, banheiro, camarinha, quarto de santo, tudo (...). O territorio foi
todo destruido. Ndo tem uma arvore mais aqui, nenhuma’.

Marques (2015), em sua tese, relata com mais detalhes como o processo da
reforma em Manzo foi permeado de indefinicdes, inacessibilidades*® e violacdo de
varios direitos. Reproduzo aqui na integra uma passagem que deixa claro como esse

processo ocorreu:

* O proprio Marques (2015) relata que pediu através de oficio e com fins académicos acesso a
documentos na PBH, mas nao houve sucesso. Nas palavras dele: “Tanto comunidade, como pesquisador,
bem como o Ministério Publico Federal pediram através de diversas citagdes, sejam elas orais, escritas ou
protocolizadas acesso aos documentos bem como a publicizagdo de acordo com a legislagdo dos
documentos que registram esses fatos, mas tanto, comunidade, quanto Ministério Publico, bem como
pesquisador ndo tiveram seus pedidos atendidos. Que o pesquisador ndo tivesse seus pedidos aceitos,
ainda que em violagdo a legislacdo que torna o acesso aos documentos publicos um direito, infelizmente
seria algo até corriqueiro, mas que o proprio sujeito do interesse — a comunidade — e principalmente o
Ministério Publico ndo tenha recebido esses dados é assombroso e apresenta um exemplo grandioso do
modo violento e discricionario de atuagdo do Estado nesse caso, razdo pela qual Ministério Pdblico e
Defensorias Publicas estudam medidas judiciais em relacéo a essa omissdo” (2015: 282)
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“a prefeitura de Belo Horizonte pressionada principalmente pela
administracdo do Abrigo, uma vez que a comunidade se encontrava
nessa instituicdo por um tempo maior do que o previsto e sem
previsdo de saida, decidiu realizar uma obra de recuperacdo
emergencial do Quilombo de Manzo, a cargo da Urbel. A obra foi
apresentada a comunidade de uma forma quase que clandestina, como
se tratasse ndo de um direito e sim de um favor pessoal, como me
disse certa vez uma lideranca da Comunidade. Como afirmou Makota
Cassia, em reunido no més de setembro de 2014, com o Ministério
Publico Federal e as Defensorias Estadual e Federal, ao invés da
publicidade obrigatéria as obras publicas ou com financiamentos
publicos o que se viu foi uma total auséncia de publicizacdo das obras
e de debate das mesmas, incluindo ai seus principais beneficiarios, os
quilomblecistas, que foram alienados de participar do processo.
Durante o processo da realizacdo das obras, a Comunidade solicitou
acesso ao projeto arquitetbnico, executivo, estrutural, elétrico e
hidraulico da reforma que estava ocorrendo na Comunidade. As
liderancas também pediram acesso aos valores que estavam sendo
aplicados na obra e o prazo de execugdo da mesma, bem como uma
participacdo informada dos rumos da obra.

Apesar dos pedidos, a comunidade ndo obteve nenhuma das
informacdes requeridas na administracdo municipal. Foi negada a
comunidade até mesmo acesso aos procedimentos que seriam
adotados durante a execucdo das obras como a derrubada da cozinha
do Candomblé, troca do antigo telhamento e madeiramento de
sustentacdo do mesmo, elevacdo do pé direito de parte do Terreiro
com consequente derrubada de elementos sagrados como os quartos
de santo, o desmanche de estruturas associadas ao Terreiro, como a
camarinha, o quarto de preto-velho; bem como a construcdo de um
muro interno em toda a extensdo frontal do lote para reforco das
estruturas e que levou a eliminacéo de dois quartos de assentamentos
do santo” (Marques, 2015: 283, grifos meus).

Para Makota Cassia, a atuacdo da Prefeitura de Belo Horizonte em Manzo
consistiu em um ato de “intolerancia religiosa”, uma vez que, conforme as palavras da
prépria Makota Cassia, s6 houve “a destruicdo do sagrado, a prefeitura ndo mexeu em
nada aqui a ndo ser no sagrado, de destruir mesmo o nosso sagrado”. As reformas que
seriam necessarias as edificacbes de Manzo, alegadas nas trés notificacdes recebidas
pela comunidade no ano de 2011 — como as infiltragdes, rachaduras, problemas nas
vigas, etc. — ndo foram feitas, ocorrendo apenas “reformas/destrui¢do” dos elementos
simbolicos que remetiam as religides afro-brasileiras. Sobre isso, Makota Céassia

esclarece:

“igual, por exemplo, eles [a Prefeitura de Belo Horizonte] alegaram que
havia risco de incéndio aqui, ai 0 que eles fizeram? Cortaram a luz la no
poste e arrancaram toda a fiagdo. Ai falaram que tava tendo infiltracéo de
agua, ai o que eles fizeram? Cortaram toda a encanacao. Vocé pode ver que
a encanagdo ¢ toda exposta. Cortaram toda a encanagéo e fecharam a agua
e disseram, olha ndo ha mais risco de incéndio e risco de infiltragdo, porque
ndo ha agua e ndo ha luz” (Makota Céssia Cristina, entrevista, dia 22 de
setembro de 2017).
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O modo como se deu a atuacdo da Prefeitura de Belo Horizonte no quilomblé
Manzo Ngunzo Kaiango — desde a “reforma/destrui¢do” como também nos processos
anteriores a isso — explicitam o poder simbdlico que advém do Estado, uma vez que ele
produz, tal como explicita Bourdicu (1989), o ato da “magia social” — a saber a
violéncia simbolica — que consiste em trazer a realidade o dado enunciado, através do
reconhecimento da sua palavra, impondo uma nova viséo e di-visdo do mundo social.

Percebe-se neste caso relatado, primeiramente, a luta simbolica entre a
comunidade de Manzo e o poder publico — tanto estadual quanto municipal — em dizer
quem detém a propriedade do terreno. Tal como exposto por Makota Céssia, sua mée,
Mametu Muiandé, comprou o lote, tem um contrato de compra e venda do lote, tem
testemunhas da familia do antigo dono que comprovam a compra do terreno onde se
situa o quilomblé, além de residir com sua familia — e familias estendidas — no terreno
desde a década de 1970. Apesar de todos esses fatores, o Estado € quem, por “direito”,
detém a propriedade do local. Tal como questionado por Makota Céssia: “Que
documento ele [0 Estado] tem [comprovando] que ele é dono desse terreno?”. 1SSO
deriva do poder simbolico do Estado e da eficacia do seu discurso, que reside na
autoridade da sua enunciacdo: ¢ o Estado que detém a “palavra final” e que esta
autorizado a pronunciar se, de fato, o quilomblé de Manzo é ou ndo proprietario do
terreno da comunidade, por mais que tenha mais de 40 anos que eles habitam aquele
local.

Além da violéncia simbdlica, houve no quilomblé de Manzo violéncia fisica por
parte da Prefeitura de Belo Horizonte, ocorrida, primeiramente, na remocao fisica dos
seus moradores para um abrigo municipal e, sobretudo, na “reforma/destruicdo” que
atingiu somente 0s espacos e objetos sagrados do Candomblé. Através de uma obra feita
“de uma forma quase que clandestina, como se tratasse ndo de um direito e sim de um
favor pessoal ”, conforme coloca Marques (2015: 282), a prefeitura agiu de forma
arbitréaria, com pouco dialogo e violenta, desrespeitando o espaco considerado sagrado
pela comunidade de Manzo e sua religiosidade. Segundo a Makota Cassia, mesmo
alertando a URBEL, responsavel pela obra, que no espago de Manzo havia lugares
sagrados que ndo poderiam ser tocados ou mexidos, 0s elementos que remetiam as
praticas religiosas afro-brasileiras no espaco de Manzo foram demolidos, como quartos
de santo, local onde se colocam as representacfes materiais dos santos, chamadas de

assentamento; a camarinha, local reservado onde os neéfilos permanencem durante a
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iniciacdo; as arvores sagradas e a cozinha do terreiro onde ha a preparacao de alimentos
rituais.

Todos esses locais foram modificados ou demolidos — a cozinha do terreiro, o
quarto do preto-velho de Mametu Muiandé, dois quartos de santo, além de arvores
sagradas —, sendo que, conforme j& exposto, as reformas necessarias ao quimoblé de
Manzo, alegadas nas trés notificacGes recebidas pela comunidade no ano de 2011 —
como as infiltracfes, rachaduras, problemas nas vigas, etc. — ndo foram feitas. Sem
esses espacos sagrados — quartos de santo, camarinha, cozinha, arvores e folhas — ndo é
possivel ter Umbanda e sobretudo Candomblé; ou seja, tudo que estruturava as praticas
religiosas afro-brasileiras foi demolida na reforma sob a responsabilidade da PBH.

Comportamento e atitudes violentas contra Manzo encontraram respaldo na
forma como alguns organismos do Estado se relacionam com os terreiros, lugar de culto
das comunidades afro-brasileiras. Deve-se lembrar, conforme exposto no capitulo 1, que
historicamente o Estado brasileiro desenvolveu, de modo sistematico, discriminagdo e
exclusdo das praticas religiosas afro-brasileiras e este caso ocorrido na comunidade de

Manzo revela que esse passado ndo esta tdo distante como se imagina.

Mudanga para Santa Luzia: outro vizinho, outras violéncias

“e olha pra vocé ver, a gente saiu aqui de Santa Efigénia com terreiro,
porque ele sofreu toda essa violéncia, ai fomos para Santa Luzia. Ficamos la
em Santa Luzia, ai quando ela [Mametu Muiandé] inaugurou o Candomblé,
a primeira coisa que aconteceu foi ameaca de um policial 14. Ai o policial
ameacou ela e ameacou justamente o terreiro. Chamou ela de macaca, de
macumbeira, chamou ela de nega beicuda, porque simplesmente dela estar
apanhando folha [para um ritual do Candomblé€]... nem foi ela, ela pediu um
filho de santo dela pra poder colher uns galhos de pitanga no meio do mato,
Ia tem muito mato. E ai o filho dela foi 14 na rua colher os galhos de pitanga,
na rua, e é caminho da roca la. Ai esse vizinho ndo gostou, ja estava
incomodado, porque o filho de santo tava de branco, tava de conta no
pescogo, ai ele pegou e comecou gritar. Ai para ela [Mametu Muinadé] néo
deixar que o filho de santo fosse partir para a violéncia ela interviu, e ai
quando ela interviu ele [o vizinho policial] agrediu ela verbalmente com
varios nomes, até chamar ela de puta ele chamou. Ai nesse dia ele falou que
se ela tocasse e ele escutasse barulho de atabaque la ele ia tacar fogo, e ela
na época, ela morava la sozinha, entdo nds ficamos com muito medo e
acabou que meus sobrinho mais 0 meu irmdo passou a acompanhar ela la
pra poder dar mais prote¢do pra ela. (...)

Ai depois de todo esse processo, pouco tempo atras 14 em Santa Luzia, o
mesmo vizinho, de novo, ameagou de novo a minha mde (...) Entdo o vizinho
alega que o filho de santo da minha mée passou em alta velocidade na porta
da casa dele levantando poeira. E dai, levantando poeira? Por causa disso
ele foi na porta da casa da minha mae, armado, chamar o rapaz, queria
prender o rapaz, prender o carro do rapaz, ele usou do poder dele, da farda
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dele, pra intimidar todo mundo la dentro” (Makota Cassia Cristina,
entrevista, dia 22 de setembro de 2017).

Com a situacéo irregular do terreno da comunidade de Manzo Ngunzo Kaiango
em Santa Efigénia e com as constantes notificagcbes da Defesa Civil Municipal, mae
Efigénia adquiriu um terreno na cidade de Santa Luzia, regido metropolitana de Belo
Horizonte e construiu uma pequena residéncia naquele local. Devido ao desalojamento
da comunidade do quilomblé no ano de 2012 para a reforma feita pela Prefeitura de
Belo Horizonte, Mametu Muiandé se mudou para a casa em Santa Luzia e as outras
pessoas da comunidade foram para o abrigo municipal Granja de Freitas, onde
permaneceram por 11 meses no ano de 2012, até que a prefeitura terminasse as obras de
reforma. Devido a isso, 0s assentamentos dos santos, que sdo as formas fisicas,
representacdo e mediacdo simbdlica das divindades do Candomblé, assentadas em
vasilhames e em pedras — chamadas de otas — foram levados para a casa de Mametu
Muandé em Santa Luzia. Vale ressaltar que, segundo a cosmologia do Candomblé, ha
tanto os assentamentos individuais — que representam as divindades de cada pessoa —
como 0s assentamentos coletivos — que representam as divindades do terreiro, da casa.

Assim, para ndo interromper as atividades religiosas do terreiro de Manzo
Ngunzo Kaiango, Mametu Muiandé comecou a realizar seus rituais na sua nova
residéncia na cidade de Santa Luzia, uma vez que o terreno no bairro Santa Efigénia
estava embargado e sofrendo reformas. Entretanto, outro estorvo surgiu: um vizinho,
fiel da Igreja Universal do Reino de Deus e policial militar na cidade de Santa Luzia.
Conforme relata Makota Cassia, no dia do primeiro toque de Candomblé, na
inauguracdo do novo local de culto, houve problemas com esse vizinho policial, que
mora ao lado da casa de Mae Efigénia. Houve por parte do vizinho ameacas a Mametu
Muiandé e também ao terreiro — se caso ele escutasse o barulho de tambor iria colocar
fogo na casa — além de xingamentos — chamou mae Efigénia de ‘macaca’,
‘macumbeira’, ‘nega beicuda’ e ‘puta’. Outros momentos de ameaga por parte desse
vizinho também ocorreram e esse conflito entre Mametu Muiandé e o vizinho ndo
houve um desfecho e ainda esta acontecendo. Makota Cassia disse que a ultima ameaca
por parte do vizinho a sua mée ocorreu no més de julho de 2017, quando ele se irritou
com o carro de um filho de santo, que parou na porta do terreiro e supostamente

levantou poeira.
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As consquéncias dessas ameacas tanto para mae Efigénia, para Makota Cassia
quanto para os filhos de santo de Manzo Ngunzo Kaiango séo nefastas e mée Efigénia e
Makota Céssia declararam profundos receios e medos em relagdo ao futuro, uma vez
que, depois da primeira ameaca do vizinho, evitou-se deixar mae Efigénia sozinha na
casa de Santa Luzia, sendo ela, a partir de entdo, acompanhada por um filho e um neto.

Novamente, neste caso, percebe-se que 0 preconceito e a discriminagdo religiosa
estéo interseccionados com outros tipos de preconceito e discriminagcdo, como o racismo
e 0 machismo. O vizinho de Mametu Muandé em Santa Luzia se incomodou com 0 ato
dos religiosos em catar folhas para os rituais religiosos afro-brasileiros e também com a
possibilidade do toque dos atabaques, deixando claro o seu preconceito em relacdo a
essas religioes. Além disso, xingou a mae Efigénia de ‘macaca’, externalizando o seu
preconceito étnico-racial e de ‘‘nega beicuda’ e ‘puta’, externalizando também o seu
machismo para com as mulheres. Portanto, imbutido com o preconceito e discriminacao
as religies afro-brasileiras, se encontram também outras modalidades de preconceito e
discriminagdo, sobretudo o racismo, que estd intimamente interseccionado com a
categoria religiosa afro-brasileira.

Por fim, percebe-se que as vivéncias cotidianas das multilas formas de violéncia
— tanto simbdlica quanto fisica — sofridas pelas pessoas da comunidade de Manzo
Ngunzo Kaiango, que professam a sua fé nas religides afro-brasileiras, interferiram
diretamente nos processos de interacdo social das mesmas. Seja no espa¢o publico da
rua e do bairro, ou na relacdo e atuacdo do poder publico, a comunidade de Manzo, ao
longo de seua historia, sofreu com perseguicdes e violéncias de varios tipos.

Apesar dos mecanimos legais instituidos na sociedade brasileira, como o0s
dispositivos encontrados na prépria Constituicdo Federal Brasileira de 1988, como o
artigo 5°, inciso VI, que assegura a liberdade de crenca e o livre exercicio de culto, a lei
federal 1135/2007 bem como a lei ordinaria 7716/1989, mais conhecida como Lei Cag,
as quais tém por objetivo combater a intolerancia religiosa, percebe-se que o
preconceito, a disciminacdo e a violéncia contra os simbolos religiosos afro-brasileiros e
seus adeptos permanecem. Tal como falado por Makota Celinha na Audiéncia Publica
na ALMG no dia 26 de setembro de 2017:

“Eu fico maravilhada com a quantidade de legistacdo que nos temos, e que
deveria servir para nos proteger; no entanto, elas ndo servem para nos
proteger, porque no nosso pais a justica ndo é cega, ela é caolha e ela
enxerga o que lhe interessa e nés ndo interessamos ao Estado e a essa
situacdo que estd colocada em nosso pais. Porque se eu for olhar do ponto
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de vista da legislacdo, ndo precisaria de nada, tinhamos tudo, porque a lei é
maravilhosa, ela é linda, mas o problema é que ela é quase s6 pra inglés ver.
(...) Nos ndo precisamos de mais leis para nossa religido, nos precisamos é
que elas se cumpram”. (Makota Celinha, presidente nacional do CENARAB,
fala aberta na Audiéncia Publica na ALMG, 26 de setembro de 2017).

3.2 O caso do Centro Espirita 11é Axé Sangd

O caso do Centro Espirita 11é Axé Sangb configura um claro exemplo de conflito
que envolve as religides afro-brasileiras na contemporaneidade. O confronto nédo se
restringe apenas ao campo religioso, mas envolve também outros setores — como o
poder judiciario e o legislativo — que adentraram no conflito.

O conflito em questéo se iniciou na via juridica em janeiro de 2015, quando um
casal de vizinhos do Ilé Axé Sangd acionou o Ministério Plablico de Minas Gerais,
denunciando o terreiro por perturbacdo do sossego e polui¢do sonora devido ao barulho
decorrente das suas atividades religiosas. Com mais de 50 assinaturas de vizinhos do I1é
Axé Sangd, foi apresentado pelo casal um abaixo-assinado no dia 30 de janeiro de 2015
ao MPMG, com pedido de “suspensdo e dissolu¢do do Centro Espirita” (Inquérito Civil
Publico n°® MPMG-0245.15.000031-4). A partir de entdo se iniciou uma longa jornada
de contenda envolvendo o 11&é Axé Sangd e o casal de vizinhos.

O IIé Axé Sangd e liderado pelo babalorixa Luiz de Oxossi e se localiza no
bairro Sdo Benedito, na cidade de Santa Luzia, a qual pertence a regido metropolitana
de Belo Horizonte e conta com 218.897 habitantes, segundo a estimativa do IBGE para
2017. Tomei conhecimento do conflito em questdo em agosto de 2017, quando 0 caso
ganhou grandes repercussdes, e desde entdo iniciei uma saga a procura dos
representantes do terreiro, ndo obtendo sucesso. Tal como bem explicitado por Silva:

“Coisas maravilhosas que qualquer iniciante deve saber quando vai a campo
[das religides afro-brasileiras]: Ele deve saber que quando ele ligar para um
pai-de-santo para marcar uma entrevista, vao fazer vocé ligar cinquenta vezes
para marcar. Porque o pai-de-santo vai estar ocupado, matando, sacrificando,
atendendo, ele ndo pode falar com vocé porque ele estd descansando, ele quer
saber quem vocé é, de onde vocé é. Vocé fica falando com um assistente
durante quinze dias. Depois de quinze dias ele defere uma entrevista para
vocé... Ai vocé vai 14 e espera quatro horas sentado na parte de fora da casa.
(O que eles ndo sabem é que a gente fica observando a clientela enquanto
iss0). Nada se perde numa tese, como diz Umberto Eco; até o tempo da sala
de espera serve... Depois ele vai la rapidamente e diz: “Desculpa que eu ndo
posso te atender, que estou ocupado, vem numa festa que vai ter no sabado”.
[O pesquisador vai no sdbado mas entrevista nao é feita]. E ai ele combina
que vocé pode ir durante a semana e se vocé for muito legal ele vai te dar

uma entrevista, onde ele vai mentir descaradamente durante duas horas na
sua fita” (Silva, 2000: 43).
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Encontrei com o pai Luiz, lideranca religiosa responsavel pelo terreiro, por duas
vezes: no dia 22 de agosto de 2017 durante o ato publico em defesa das tradi¢Ges de
matriz africana de Santa Luzia e na Audiéncia Pablica na Assembléia Legislativa, no
dia 26 de setembro de 2017. Durante o ato publico em Santa Luzia ndo tive
oportunidade de conversar com o pai Luiz, mas na Assembléia Legislativa me
apresentei a ele, expus suscintamente a pesquisa e pedi o contato dele para agendarmos
uma conversa com mais calma. Ele me passou o nimero de celular dele; no entanto,
desde o més de outubro liguei insistemente para 0 numero, que estava desativado.
Tentei por varias vezes em outubro e novembro contactar com ele sem lograr éxito,
acionando, inclusive, minha rede de relages dentro do Candomblé a fim de obter um
novo numero de telefone do pai Luiz. Tendo em vista o prazo de entrega da dissertacdo
e a necessidade de encerrar o trabalho de campo e a coleta de dados para a escrita da
dissertacdo, fui no dia 18 de novembro pessoalmente ao endereco do terreiro procurar
pela lidernca do 11é Axé Sangd, em Santa Luzia. O 1l& Axé Sangb se localiza em um
bairro de casas simples e ao encontrar o local do terreiro, bati varias vezes no portéo,
chamando atencdo dos vizinhos de frente, que me informaram ndo ter ninguém no
momento. Aproveitando a ocasido, conversei um pouco com o vizinho de frente ao
terreiro, que se mostrou muito solicito. Antes mesmo de eu perguntar, o vizinho me
falou que ali funcionava um “centro de macumba” mas que tinha algum tempo que as
atividades estavam paradas. Perguntei quem residia no local e qual o melhor horario
para encontrar os moradores e ele me disse que o residente e também proprietario do
imovel era Ailton e que o pai Luiz ndo morava no local. Agradeci a cordialidade e fui
embora lamentando intimamente pelo vizinho ndo ter o numero de telefone de ninguém
do terreiro. Em frente a casa do vizinho havia uma placa pequena com 0s seguintes
dizeres: “aqui tem célula”. No inicio de dezembro fui de novo a Santa Luzia a procura
de algum contato com membros do Il1é Axé Sang6, ndo encontrando ninguém. Dessa
vez, me informaram que o residente e proprietario do imovel, Ailton, estava viajando.
No dia 18 de janeiro, retornei ao Ilé Axé Sangd e tive uma enorme surpresa
desagradavel: ao me ver chamar com forga no portdo do terreiro, o vizinho da frente
novamente saiu na porta e me disse que Ailton havia falecido ha poucos dias. Em meio
ao choque da noticia, perguntei se ele sabia informar o contato de alguém que
frequentava o terreiro; o vizinho entdo indicou uma mulher com um comércio no bairro
que tinha o contato do pai Luiz. No mesmo dia encontrei a mulher e ela me deu 0 novo

namero do pai Luiz. Depois de muita insisténcia e tentativa, pai Luiz atendeu o telefone.
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Comentei com ele o quanto fora dificil contacta-lo e ele me disse que estava afastado
das atividades e que estava passando por um momento de depressdo. Pedi para
conversarmos pessoalmente sobre o caso do terreiro dele pois queria ouvi-lo; ele disse
que iria pensar e me retornava. No entanto, dada a urgéncia do prazo e o desgaste
psicoldgico passado por pai Luiz tanto por causa do conflito com os vizinhos como pela
morte recente de Ailton, ndo consegui nem uma conversa pessoalmente nem a
concessdo de uma entrevista. Dessa forma, para descrever e analisar o caso do I1& Axé
Sango, utilizei as informacdes que constam no Inquérito Civil Puablico n°® MPMG-
0245.15.000031-4, os depoimentos publicos proferidos por pai Luiz tanto no ato
publico em defesa das tradigbes de matriz africana de Santa Luzia e na Audiéncia
Publica na Assembléia Legislativa, além do depoimento de Makota Celinha, presidente

do CENARAB, que auxiliou o terreiro e seus dirigentes nesse conflito.

O TAC - Termo de Ajustamento de Conduta: entendendo o caso do 11é Axé Sangd

“Além dos casos em que essa violéncia se manifesta materialmente —
violéncia contra espacos de culto e contra as pessoas que os frequentam — a
intolerancia contra religides de matriz africana também se expressam de
outros modos, muitas vezes sob a forma de protecdo a outros bens juridicos
igualmente tutelados pelo direito constitucional brasileiro; ela se oculta, por
exemplo, sob o discurso da poluicdo sonora provocada pela utilizagcdo de
tambores durante as prdticas liturgicas” (Promotora Nivea Mdnica da Silva,
Nota Técnica do CAODH*® N°001/2016).

Conforme exposto acima, em 2015, através de um abaixo-assinado contendo
mais de 50 assinaturas de vizinhos do 11é Axé Sang0, foi aberto pelo Ministério Publico
de Minas Gerais um Inquérito Civil Puablico (n° MPMG-0245.15.000031-4),
denunciando perturbacéo do sossego e poluicdo sonora por parte do terreiro. De acordo
com o processo, foram expedidas trés notificacdes ao proprietario do imoével onde se
localiza o terreiro 11& Axé Sangb (12/03/2015, 12/05/2015, 17/06/2015), sendo que ap6s
trés tentativas de entrega de cada notificacdo ndo foi encontrado ninguém®. Apés a
quarta notificacdo do MPMG que o IIé Axé Sangd e o proprietario do imével Ailton

foram notificados das denuncias dos vizinhos, no dia 19/06/2015. O proprietario do

* CAODH - Centro de apoio operacional das promotorias de justica de defesa dos direitos humanos,
apoio comunitario e controle externo da atividade policial.

%0 Ressalto que a dificuldade em encontrar membros do terreiro 11& Axé Sangd n&o foi s6 minha, mas
também do MPMG.
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imovel, Ailton, foi prestar declaracdo ao MPMG no dia 08/07/2015 e nesse mesmo dia
foi celebrado entre 0 MPMG e Ailton um Termo de Ajustamento de Conduta (TAC).

De acordo com esse TAC, Ailton, como representante do II1é Axé Sangd, se
comprometeu a apresentar em 90 dias uma vistoria do corpo de bombeiros no local,
bem como alvara de funcionamento na prefeitura de Santa Luzia, com a consequéncia
de, caso nédo apresentasse, interromper as atividades do terreiro; manter a emissao de
som em nivel maximo de 55 decibéis no periodo diurno e 50 decibéis no periodo
noturno, sendo que em caso de descumprimento, se comprometeu a fazer um projeto de
isolamento acustico; além disso, o ndo cumprimento de qualquer obrigacdo assumida
implica multa diaria de R$100,00 (cem reais).

O Termo de Ajustamento de Conduta (TAC) é um mecanismo extrajudicial
previsto no ordenamento juridico brasileiro e um instrumento muito usado no campo
ambiental para resolucdo de conflitos. Zucarelli (2006) em sua dissertacdo de mestrado
analisou o TAC firmado entre o MPMG e a CEMIG para garantir os direitos dos
atingidos pelo empreendimento hidrelétrico no ambito do licenciamento ambiental da
usina de Irapé, no Vale do Jequitinhonha em Minas Gerais. Segundo ele,

“O TAC foi instituido pela lei 7.347/85 com redagdo dada pela lei 8.078 de
11 de setembro de 1990. Esta confere aos 6rgdos publicos o poder de obter
“um compromisso de ajustamento de conduta as exigéncias legais” daqueles
que estejam atuando ou com possibilidade de atuar em descompasso com as
regras de protecao dos direitos transindividuais.

Pela interpretacdo juridica, a eficicia deste documento estaria no titulo
executivo extrajudicial, ou seja, com a manifestacdo expressa do devedor
reconhecendo sua responsabilidade em cumprir o ordenamento, poderia ser
suprimida a necessidade da a¢do de conhecimento pelo juiz. Dessa maneira, 0
TAC possibilitaria ndo sé6 combater a demora intrinseca da atividade judicial,

como também prestar uma tutela adequada através da agdo de execugdo”
(Zucarelli, 2006: 115).

Segundo a andlise de Zucarelli, no caso do licenciamento ambiental para a
construcdo da hidrelétrica de Irapé, no Vale do Jequitinhonha, o TAC firmado em 2002,
assim como outras medidas mitigadoras, serviu como “mecanismos flexibilizadores do
licenciamento ambintal” (2006: 16). Para a celebragdo do TAC entre a CEMIG ¢ o
MPMG, o autor relata uma intensa negociacdo entre os envolvidos — os atingidos pela
hidrelétrica, o empreendedor CEMIG e o Ministério Pablico como mediador. De acordo
com Zucarelli, foram quase 60 dias de negociagéo:

“com a assinatura do Termo de Ajustamento de Conduta, a garantia do

cumprimento da legislagdo ambiental passou, assim, a ser ‘supervisionada’
pelo MPF. Enfim, concedeu-se a LI [Licenca de Instalacdo da Hidrelétrica de
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Irapé] e depois de cinquenta e nove dias de intensa negociacéo, assinou-se
um ‘acordo entre as partes’ com a mediacdo do MPF” (Zucarelli, 2006: 108).

Da mesma forma, Papatella (2016) analisou o TAC firmado em 2012 entre o
MPMG e a mineiradora Manabi S.A no ambito do Licenciamento Ambiental do
Complexo Minerério da Manabi S.A. e constatou que esse termo foi feito com muita
negociagdo entre o Ministério Publico e os empreendedores, ndo obstante a pouca
participacdo dos atingidos pelo empreendimento minerario. Além disso, Papatella
ressalta que o uso do TAC pelo Ministério Publico ratifica o status quo e faz parte de
“medidas mitigadoras”, dentro de um contexto de

“crescente esforco de criacdo de projetos voltados para a disseminagdo de
tecnologias [estratégicas] de resolucdo de conflitos ambientais que buscam
retirar tal debate da esfera publica destinando os conflitos a um tratamento

despolitizado e despolarizado, voltado ao acordo direto entre os agentes neles
diretamente envolvidos” (Papatella, 2016: 35).

Portanto, tanto Zuquelli (2006) quanto Papatella (2016) chamam atencéo para a
natureza “negociativa” do TAC nos licenciamentos ambientais, 0 que nNdo ocorreu no
TAC assinado por Ailton, representante do 11é Axé Sang6. Conforme visto acima, no
mesmo dia em que Ailton foi no MPMG prestar esclarecimentos (dia 08/07/2015),
houve a celebracdo do TAC, o que ocorreu de forma imediata e sem negociacdes. O
pouco dialogo que houve para a celebragdo do TAC ficou explicito pois em fevereiro de
2016 Ailton procurou o CAODH (Centro de apoio operacional das promotorias de
justica de defesa dos direitos humanos, apoio comunitario e controle externo da
atividade policial), 6rgdo do MPMG responsavel pela area dos direitos humanos.
Segundo o termo de declaracdo dado por Ailton ao CAODH e anexado ao processo do
Inquérito Civil, ele

“assinou o termo (TAC) sem 0s devidos esclarecimentos a seu respeito e, que
ndo possui condi¢des financeiras para a realizacdo das obras (no Centro
Espirita) necessarias a sua adequagdo aos termos pontuados no TAC. (...)

No mesmo dia em que compareceu na Promotoria de Justica foi convencido,
ou seja, levado a assinar um termo de ajustado de conduta sem que tivesse
um esclarecimento mais detalhado das obrigacGes que estava assumindo com
a assinatura de tal termo (TAC)” (Inquérito Civil Publico n°® MPMG-
0245.15.000031-4).

Apo0s essa declaracdo, a coordenadora do CAODH, promotora Nivea, redigiu
uma nota técnica (Nota Técnica do CAODH N°001/2016, de 9 de junho de 2016) aos
membros do MPMG esclarecendo as especificidades das religides afro-brasileiras e com

diretrizes para tratar de casos conflitivos que as envolvem. Segundo ela, nos conflitos
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que envolvem religides afro-brasileiras o discurso da perturbacdo sonora escamoteia a

intolerancia religiosa para com essas religides:

“Infimeros casos de judicializagdo de conflitos envolvendo as religides de
matriz africana estdo situados neste quadro normativo: de um lado se
encontra a liberdade de culto, e de outro o direito a um meio ambiente livre
de poluicdo sonora. Entretanto, dificilmente se alcanca o cerne desses
conflitos, pois ndo é praxe investigar e enfrentar sua real motivacdo, que uma
analise mais detida indica ser a intolerancia religiosa, comumente travestida
no discurso da perturbacéo sonora.

Um ambiente ecologicamente equilibrado, direito no qual se apoiam alguns
grupos para justificar suas condutas denunciativas, deve ser intepretado em
seu exato sentido, e ndo servir de instrumento para encobrir atos de
intolerancia religiosa” (Nota Técnica do CAODH N°001/2016, in Inquérito
Civil Piblico n® MPMG-0245.15.000031-4).

Depois dessa nota técnica, Ailton, proprietario do imdvel onde se localiza o 11é
Axé Sangd, juntamente com pai Luiz e um advogado, foram ao MPMG e tiveram uma
reunido no dia 21 de margo de 2017, onde também se encontrava o vizinho nomeado
como responsavel no processo como parte interessada. Ficou acordado entre as partes os
seguintes pontos: as atividades do terreiro se limitariam as quartas-feiras no horario das
19:00 as 22:00 e um uUnico sédbado por més, entre 15:00 e 20:00; a utilizacdo de um
unico atabaque para as atividades religiosas; elaboracdo do projeto de isolamento
acustico em 60 dias e execucdo do projeto de isolamento acustico em 270 dias. Essa foi
a Ultima movimentacdo no processo do Inquérito Civil Publico.

Gostaria de ressaltar algumas questfes sobre esse caso. Primeiro, a pouca
participacdo dos fiéis do 11& Axé Sangd no processo e mesmo do proprietario do imdvel,
Ailton, e também do sacerdote pai Luiz. Diferentemente daquilo colocado no Inquérito
Civil Pablico, ndo se trata de um debate privado entre dois vizinhos; o 11é Axé Sango,
assim como qualquer religido afro-brasileira, envolve uma comunidade de culto, o que
foi solenemente ignorado. Além disso, em todo o processo, 0s componentes religiosos e
as especificidades das religides afro-brasileiras foram sucumbidas. O conflito em
questdo, que esta envolvolto de cunho religioso, foi tratado como um conflito ambiental.
Com termos técnicos, 0 MPMG tratou a questdo conflitiva classificando o som dos
atabaques como um impacto ambiental, sem considerar as especificiadades étnico-
religiosas das religides afro-brasileiras e a centralidade dos atabaques, das musicas e das
dancas aos cultos.

No entanto, esse caso do 11é Axé Sangb néo foi o Unico a ter uma intervencdo do

Ministério Publico em suas atividades religiosas. Em sua tese de doutorado, Fonseca
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(2011) também relata um caso de dendncia ao Ministério Publico de um terreiro onde
supostamente esraria acontecendo “pederastia” e relata o desfecho:
“Contou-me o pai-de-santo Lima, que no ano de 2007, o promotor da cidade
[de Guarabira] estivera em seu terreiro por receber denlncia acerca da pratica
de ‘pederastia’. Por conta dessa alegagdo o sacerdote, segundo a Justica,
deveria fazer um Termo de Ajustamento de Conduta e impedir a entrada de
homossexuais no culto. Ao assistir o culto, o promotor mudou a concepgédo

previamente estabelecida e comentou sobre a lisura e respeitabilidade ali
encontrada” (Fonseca, 2011: 103).

No caso do 11é Axé Sang0, devido ao desgaste provocado pelo Inquérito Civil
Publico, que perdura desde 2015, somando-se a morte de Ailton em janeiro deste ano,
pai Luiz entrou em depresséo, e desde a reunido ocorrida no MPMG em 21 de margo de
2017, o terreiro ndo tem suas atividades religiosas regulares. Atualmente, tal como me
informado via telefone por pai Luiz, o I1é Axé Sangd se encontra de luto e de portas
fechadas.

Acredito que o caso do 11é Axé Sangd é um rico exemplo daquilo que Talal Asad
aponta como “abribuigdo secular de motivagoes religiosas” (apud Giumbelli, 2008: 81).
Tal como colocado por esse antropdlogo, o secularismo e modernidade ndo sédo
antagonicos, sendo que tanto a “religido” quanto o “secular” fazem parte da
modernidade e o Estado-nagdo tem um papel crucial nisso. Portanto, entre Estado e
religido ndo ha necessariamente um muro que impede as relacbes mas sim fronteiras,
sendo que diferentes religibes tém acessos diferentes ao aparato estatal. No caso do 1€

Axé Sang0 percebe-se 0 pouco acesso dos seus fiéis e dirigentes a instancia juridica.
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Capitulo 4 — Formas de reacdo e legitimacao das religides afro-brasileiras em Belo
Horizonte e regido metropolitana

Frente a esse cendrio de multiplas discriminagfes, preconceitos e violéncias
operadas contra as religiGes afro-brasileiras, este capitulo pretende analisar as reacdes a
esses ataques e as tentativas de legitimacdo das religiGes afro-brasileiras em Belo
Horizonte e regido metropolitana. Basicamente se pretende analisar os diferentes
agenciamentos religiosos afro-brasileiros no espaco publico da capital mineira e sua
regido metropolitana.

A literatura académica sobre as reagdes das religides afro-brasileiras surge
juntamente com as analises sobre os ataques neopentecostais a essas religiées. Alguns
autores que tiveram como objetos de pesquisa 0s neopentecostais®’ ao analisarem as
atitudes belicosas dessas igrejas para com as religides afro-brasileiras, se atentaram
também as reacdes por parte das religides afro-brasileiras a esses ataques. No entanto,
foi no fim da década de 1990, sobretudo protagonizado pelo artigo de Ari Pedro Oro
(1997) entitulado “Neopentecostalismo e afro-brasileiros: quem vencera esta guerra?”,
que as atitudes dos religiosos afro-brasileiros frente as acGes ofensivas neopentecostais
se tornam, realmente, foco das analises. Tal como escreveu Mariz:

“A maior originalidade deste texto [de Oro (1997)] é estudar a atitude
dos membros da religido afro-brasileira em relagdo a esta guerra.
Diferentemente dos demais autores, que até entdo estudararam o tema,
Oro ndo restringe sua analise aos neopentecostais, aqueles que estao
na ofensiva desta guerra. Vai mais além, e se pergunta: por que a

reacdo dos membros da religifes afro-brasileiras aos ataques que vem
sofrendo ¢ relativamente débil?” (Mariz, 1997: 96).

Neste texto de Oro (1997), ele aponta para uma “fraca reacdo”, “siléncio” e
“respostas palidas” das religides afro-brasileiras em vista dos ataques das igrejas
neopentecostais, estando esse grupo na “inércia” (Oro, 1997: 22) e sinaliza algumas
justificativas para isso. Primeiramente, as “palidas respostas” das religioes afro-
brasileiras se devem ao fato de que elas sdo religides centradas no individuo e pouco
institucionalizadas, além de muitos sacerdotes ndo se sentirem “pessoalmente atingidos
pelos ataques”. Além disso, Oro cita o historico de estigmatiza¢do, preconceitos e
repressdes pelos quais as religides afro-brasileiras passaram, estando esse passado “na

memoria coletiva dos adeptos” (1997: 23), o que contribui para a manutengdo “do atual

51 Como, por exemplo, Ricardo Mariano, Ari Pedro Oro, VVagner Gongalves da Silva, Cecilia Mariz, entre
outros.
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ethos dos seus membros”. Outra justificativa colocada pelo autor para a pouca
mobilizacdo dos religiosos afro-brasileiros se deve ao fraco poder politico dessas
religides na sociedade brasileira. Por fim, hd a prdpria estrutura dessas religifes, que
ndo possuem uma hierarquia ou instituicdo religiosa com poder de aglutinar e
centralizar os terreiros: “Em termos organizacionais trata-se de uma religido que possui
uma variedade de federacdes e uma pulverizagdo de terreiros, todos a0 mesrno tempo
autonomos e rivais entre si” (Oro, 1997: 25). O artigo termina concluindo que o conflito
entre igrejas neopentecostais e religides afro-brasileiras acaba por evidenciar essas
ultimas e contribuir para a sua institucionalizacéo.

Muitas criticas foram feitas a esse artigo de Oro (1997), sendo uma delas vinda
da propria Mariz (1997), que apesar de ter reconhecido os méritos inovadores do texto,
discordou de algumas justificativas apresentadas por Oro para a “inércia do povo de
santo”. O principal ponto de discordancia apontado por Mariz em relacdo as
justificativas de Oro para as reacOes das religides afro-brasileiras se refere ao historico
de perseguicdo e estigmatizacdo dessas religides na sociedade, acrescida a fragilidade
politica e social. A autora ressalta que os estigmas e perseguicBes as religibes afro-
brasileiras ndo explicam a fraca reacdo desses religiosos, uma vez que 0 proprio
cristianismo e outras denominagdes evangélicas nas suas origens foram perseguidos e
desenvolveram outras estratégias de legitimacdo diferentes da aparente inércia. Assim,
Mariz sugere que a aparente fraca reacao das religides afro-brasileiras se deve mais a
sua idiosincratica cosmovisdo do que a sua situagdo socio-politica: “Por isso neste
aspecto, tendo a discordar de Oro e sugiro que a aparente inércia do povo de santo em
relacdo aos ataques dos neopentecostais se explica mais por sua cosmoviséo do que por
sua fragilidade politica e social” (Mariz, 1997: 102).

Acredito que classificar as acdes das religides afro-brasileiras frente aos ataques
sofridos, sobretudo pelos neopentecostais, como “fraca reagdo”, “siléncio”, “inércia” e
“respostas palidas”, tal como o fez Oro (1997), ¢ desconsiderar uma relacdo de poder
extremamente desigual entre duas religides e medir com desproporcionalidade as acdes
de ambas. Tal como serd exposto neste capitulo — dentro de seus limites e proporgdes —
as religides afro-brasileiras em Belo Horizonte e regido metropolitana tém se articulado
e engajado na luta contra as violéncias e discriminagdes sofridas. Indo na contra-mé&o do
que exp6s Oro (1997), Silva (2004), ao analisar as reagdes das religides afro-brasileiras,

considera a discrepancia entre os poderes das igrejas neopentecostais — as quais
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conquistaram meios de comunicacdo e poder politico — e as religiGes afro-brasileiras e
sinaliza para um crescimento da organizacdo dessas religides:
“as reacOes dos religiosos afro-brasileiros e de seus aliados, que eram
quase insignificantes ha duas décadas, tém crescido, mas ainda estéo
muito longe de representar um movimento articulado que faca frente a
organizacdo dos evangélicos, que cada vez mais se empenham em

ocupar espagos estratégicos nos meios de comunicagdo e nos poderes
Legislativo e Executivo” (Silva, 2004: 220).

Silva (2004) cita acOGes e estratégias desenvolvidas pelas religides afro-
brasileiras frente a “intolerancia religiosa™: a elei¢ao do deputado estadual e umbandista
Atila Nunes na década de 1980 para a Assembléia Legislativa do Estado do Rio de
Janeiro; acOes judiciais e processos movidos por religiosos afro-brasileiros contra
pastores e suas igrejas, com importante atuacdo e apoio do Ministério Piblico®® e que
obtiveram resultados, como 0 processo sobre o programa Ponto de Luz, da Igreja
Universal do Reino de Deus, que teve seu horario de exibicdo alterado e proibidas as
referéncias pejorativas as religides afro-brasileiras; a articulacdo das varias vertentes
religiosas afro-brasileiras, como o Movimento Contra a Intolerancia Religiosa, iniciado
em 2000, na Bahia, unindo tanto a Federacdo Baiana de Culto Afro, com a Universidade
da Bahia e o programa Egbeé — Territorios Negros e em Sdo Paulo o Instituto da
Tradicdo e Cultura Afro-brasileira (Intecab) e a Comissdao de Assuntos Religiosos
Afrodescendentes; além da busca de apoio no movimento ecuménico, onde as religides
afro-brasileiras podem encontrar apoio de outras religides, incluindo as envangélicas,
que discordam dos ataques promovidos por denominagdes preconceituosas.

Portanto, percebe-se que as religides afro-brasileiras ndo permanecem na
“inércia” frente aos ataques recebidos: elas se articulam, acionam a justica e variados
atores sociais, utilizando as ferramentas disponiveis para se defenderem e se
legitimarem. O préprio Oro (2007), dez anos depois, revisou 0 seu artigo
“Neopentecostalismo e afro-brasileiros: quem vencera esta guerra?”, dando maior
visibilidade as reacdes mobilizadas pelas religides afro-brasileiras. Nas palavras do
autor: “No entanto, se, por um lado, hd um certo imobilismo no campo afro diante da
intolerancia iurdiana, por outro, hd reagdes” (Oro, 2007: 53). Algumas acOes das
religiGes afro-brasileiras frente aos ataques neopentecostais sdo citadas por Oro (2007),
como mensagens de protesto remetidas aos dirigentes da Igreja Universal do Reino de

52 Silva (2004: 221) cita que de 1997 a 2004 no estado da Bahia houve 200 reclamagdes e processos deste
teor.
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Deus; acionamento da instancia juridica — ndo obstante o pouco sucesso de condenacao
nos processos movidos pelas religides afro-brasileiras as igrejas neopentecostais —;
criacdo de comissoes, federacdes e associa¢fes visando se opor a viruléncia dos ataques
neopentecostais — como ocorreu no Rio Grande do Sul com a fundacdo da Comisséo de
Defesa das Religides Afro-brasileiras (CDRAB) no ano de 2002 —; e a tentativa de
insercdo na arena politica, como ocorreu nas eleicbes municipais de 2004 em Porto
Alegre, quando trés candidatos a vereadores da Camara Municipal se declararam
publicamente como sacerdotes de religides afro-brasileiras.

Vale ressaltar que, apesar das reacdes das religides afro-brasileiras existirem e
ndo serem “palidas” nem “fracas”, as dificuldades enfrentadas pelos adeptos dessas
religibes sdo muitas e vem de fatores tanto internos, préprios das religides afro-
brasileiras — como sua organizacdo e cosmologia — quanto externos — derivados do
contexto socio-cultural brasileiro. Oro (1997) cita algumas dificuldades de reacdo aos
ataques neopentecostais por esse grupo religioso. Primeiro, as religides afro-brasileiras
sdo “fortemente centradas no individuo”, tendo como consequéncia uma desmobilizacao
da religido como um todo, fazendo com que os ataques feitos pelas igrejas
neopentecostais aos simbolos, entidades e terreiros das religides afro-brasileiras nao
atinjam pessoalmente todos os seus membros. Além disso, conforme a cosmologia afro-
brasileira, a reacdo vira das proprias entidades e divindades das religides:

“ha no ambito das religides afro-brasileiras um sentimento de que as
proprias entidades, no momento certo e oportuno, saberdo responder a
altura e dar o troco as agressGes de que agora sdo vitimas. Como
ocorreu no passado, com as perseguicdes, estigmatizacbes e
preconceitos, e que foram momentos superados, pois a religido se
manteve forte, malgrado toda a intolerancia histérica. O mesmo pai-
de-santo acima mencionado, Aristides Mascarenhas, diz a esse

proposito: ‘Nos ja resistimos a coisa muito pior e estamos aqui até
hoje’” (Oro, 2007: 50).

Ademais, conforme ja tangenciado, a propria caracteristica organizacional dos
grupos religiosos afro-brasileiros, com terreiros autbnomos e rivais entre si, ndo
havendo uma hierarquia religiosa com poder centralizador e aglutinador, dificulta a
possibilidade de vinculos associativos solidos, tendo como consequéncia um campo
religioso extremamente fragmentado e competitivo. Tal como escreve Oro: “Até certo
ponto, a autonomia [dos terreiros afro-brasileiros] provoca a concorréncia e desfavorece
a unido. Nem mesmo a possibilidade de eleger um inimigo comum, como a lurd, os
une” (2007: 51).
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Por fim, deve-se levar em consideracdo como grande dificuldade de reacdo das
religides afro-brasileiras frente aos casos de violéncia, preconceito e discriminagao que
sofrem, a baixa legitimidade que essas religides possuem na sociedade brasileira, tendo
como consequéncia o fraco apoio obtido nos meios politico, juridico, religioso e
midiatico. O baixo grau de legitimidade e visibilidade social das religides afro-
brasileiras interfere nas reacdes frente a violéncia, preconceito e discriminacdo desse
seguimento religioso. Tal como colocado por José Jorge de Carvalho (1999), a insercéao
das maltiplas religides na sociedade nacional ocorreu de formas diferentes e depende de
fatores variados, sendo que, devido ao seu historico de perseguicdes e estigmatizacao,
as religides afro-brasileiras tém pouca representatividade social na arena publica. Da
mesma forma, tanto Giumbeli (2008) quanto Montero (2006), ao fazerem um analise do
processo de formacdo do espaco publico brasileiro, apontam que o debate sobre
liberdade religiosa na incipiente republica tinha como Unico modelo a Igreja Catolica, a
qual gozava com exclusividade do status de religido, uma vez que outras préaticas
religiosas — como, por exemplo, as indigenas e afro-brasileiras — eram classificadas
como “magia” e “curandeirismo”. Essas outras praticas religiosas, como as religides
afro-brasileiras, tiveram que se adequar e utilizar de estratégias para se legitimarem
frente a Igreja Catdlica, tornando famosa uma frase de Giumbelli sobre o Cédigo Civil
de 1917, que segundo ele

“versou quase nunca sobre a ‘religido’ que teria ‘liberdade’, quase
sempre sobre a ‘liberdade’ que desfrutaria ‘a religido’ (Giumbelli
2002:276). Ou seja, sua referéncia era a Igreja Catdlica e um

catolicismo eclesial, sobre os quais ndo havia dividas sobre seu
estatuto de ‘religido”” (Giumbelli, 2008: 84).

A seguir serdo apresentadas duas estratégias usadas pelas religiGes afro-
brasileiras em Belo Horizonte e regido metropolitana para se legitimarem e lidarem com
as violéncias, preconceitos e discriminagdes pelas quais passam: a articulagdo com o
movimento negro, que culminou com a criagdo do CENARAB - Centro Nacional de
Africanidade e Resisténcia Afro-Brasileira e se expressa também nas politicas pablicas
de igualdade racial; e a articulacéo das religides afro-brasileiras com a ideia de cultura e
de patrimdnio cultural, que teve a sua expressdo no primeiro “ato publico em defesa das
tradicbes de matriz africana” de Santa Luzia e na festa de lemanja, na Lagoa da
Pampula, ambos em agosto de 2017, além de tombamento de terreiros, tanto a nivel
federal quanto municipal, que corroboram para a visdo das religides afro-brasileiras

como “comunidades tradicionais”. Ressalto que essas estratégias de legitimacdo e de
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apresentacdo no espaco publico que serdo descritas aqui se interconectam e sdo pecas de
um jogo complexo de construgéo social, o qual busca insercédo social e legitimidade para
as religides afro-brasileiras, e que, além de envolverem conflitos, s&o compostas por
multiplos atores sociais com discursos e interesses diversos numa teia complexa de

relacdes.

4.1 Aproximacdo das religides afro-brasileiras com o movimento negro: O

Cenarab

Imagem 6 — Logotipo do CENARAB

Fonte: Site do CENARAB (http://www.cenarab.com.br/index.php) Acesso em 19 de novembro de 2017

O CENARAB - Centro Nacional de Africanidade e Resisténcia Afro-Brasileira
tem, desde o seu nascimento, a marca da unido entre as religides afro-brasileiras e o
movimento negro. Fundado em 1991 no primeiro Encontro Nacional das Entidades
Negras (ENEN), que ocorreu na cidade de S&o Paulo, nesses recentes 26 anos de
histéria, 0 CENARAB tem atuado em defesa dos direitos das religides afro-brasileiras e
contra a “intolerancia religiosa” tanto na capital mineira e em Minas Gerais, quanto em
outros estados, e também em nivel nacional. A atual coordenadora nacional do
CENARAB, Makota Celinha, reside em Belo Horizonte, havendo uma grande atuacao
desta instituicdo na cidade e sua regido metropolitana. De acordo com o site do Centro

Nacional de Africanidade e Resisténcia Afro-Brasileira, o0 objetivo da instituicéo é:


http://www.cenarab.com.br/index.php
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“Para o CENARAB, fortalecer as comunidades tradicionais,
impulsando sua organizacao é a melhor forma de coloca-las na rota
da discussdo racial, privilegiando o debate de ideias como forma de
eliminar o preconceito que muitos t€ém destas” (Apresentagdo, site do
CENARAB, grifos acrescidos, disponivel em

http://www.cenarab.com.br/)*.

Neste trecho de apresentagdo no site do CENARAB fica explicito a interface
entre o debate sobre questdes raciais negras e as religides afro-brasileiras, chamadas de
“comunidades tradicionais”; percebe-se que, mais do que uma associacdo entre duas
agendas politicas e dois atores sociais, a ideia de eliminar o preconceito racial através
do fortalecimento e organizacdo das “comunidades tradicionais” esta4 implicito que os
terreiros e as religides afro-brasileiras sao locais de resisténcia negra e de afirmacao da
identidade étnica-racial dos negros.

A associacdo das religides afro-brasileiras com o movimento negro ocorre no
Brasil pelo menos desde a década de 1970. Domingues (2007), ao fazer alguns
apontamentos historicos sobre o movimento negro no Brasil, divide a trajetdria desse
movimento em trés etapas: a primeira fase, que abrange desde o fim da escravidao
(1889) até o Estado Novo (1945), quando ocorreu a criacdo de grupos com diferentes
perfis — como clubes, grémios, associagOes, etc. — por ex-escravos e seus descendentes
em prol a mobilizacdo racial negra. Nesse momento, 0 movimento negro nao possuia
um projeto ideolégico nem um programa definido. A segunda fase do movimento negro
no Brasil contempla desde a Segunda Republica (1945) até os fins da ditadura militar
(1978), quando, apesar da grande repressdo politica devido a ditadura “Varguista”,
houve a ampliacdo das acdes do movimento negro, com impulso da imprensa negra e a
promulgacdo da lei Afonso Arinos, primeira lei antidiscriminatéria do pais, aprovada no
Congresso Nacional em 1951. A terceira fase do movimento negro vai desde o inicio do
processo de redemocratizacdo (1978), até a Republica Nova (2000). Domingues ressalta
que durante a ditadura militar (1964-1978) o debate sobre a questdo racial foi
praticamente banido, uma vez que os militares acusavam os militantes negros “de criar
um problema que supostamente ndo existia, o racismo no Brasil” (2007: 111). Na
terceira fase do movimento negro no Brasil, houve grande influéncia da luta pelos
direitos civis dos negros nos Estados Unidos e de suas liderangas — como Martin Luther
King, Malcon X — e também de seus movimentos, como o Panteras Negras, conforme ja

apresentado por outros autores (Santos, 2008; Van de Porte, 2012; Costa, 2013;

53 Acesso em 16 de novembro de 2017.
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Nascimento, 2017). Além disso, outras caracteristicas marcam esse periodo do
movimento negro nacional, sendo uma delas a “africaniza¢do” do movimento, com o
resgate das raizes ancestrais, desencadeando o questionamento de nomes ocidentais
como referéncia as identidades negras e consequente adesdo de nomes africanos as
criangas negras recém-nascidas; e também um processo de aproximagdo com as
religides afro-brasileiras, sobretudo com o Candomblé, entendidas como mantedoras da
ancestralidade negra. Essa aproximacdo do movimento negro com as religides afro-
brasileiras a partir da década de 1970 s6 foi possivel pois a influéncia do marxismo sob
0 movimento negro, o qual enxergava a religido como alienacdo, diminuiu. Tal como
corroborado por Santos (2008):

“vale ressaltar que, como uma bandeira de luta politica, os aspectos

que se referem a dimensdo religiosa nem sempre foram consideradas

relevantes pelo conjunto do movimento social negro, em funcéo de

uma bése ideoldgica calcada nos principios do materialismo dialético”
(Santos, 2008: 239).

Dessa forma, tal qual posto por Domingues (2007), nas duas primeiras fases do
movimento negro no Brasil, houve a predominancia do cristianismo e j& nessa terceira
fase, sobretudo a partir da década de 1970, o imperativo dos novos membros do
movimento era a filiacdo as religides afro-brasileiras:

“Se nas etapas anteriores o0 movimento negro era notadamente cristao,
impds-se a cobranga moral para que a nova geracdo de ativistas
assumisse as religides de matriz africana, particularmente o

candomblé, tomado como principal guardido da fé ancestral”
(Domingues, 2007: 116).

A associacdo das religides afro-braileiras com o movimento negro também foi
objeto de analise de Nascimento (2017). De acordo com essa autora, tal qual relatado
por Domingues (2007), houve uma mobilizacdo nacional do movimento negro na
década de 1970, enxergando nas religides afro-brasileiras, principalmente no
Candomblé, um lugar de reconhecimento e reencontro com os lagos da Africa, tendo
como consequéncia, portanto, uma associacdo dos movimentos negros com terreiros
como uma busca por ancestralidade. Para a autora, as religides afro-brasileiras se
tornaram base para a construcdo da identidade negra e ingressaram nas mobilizagcdes do
movimento negro, pautando sua agenda politica, articulando a luta contra o racismo

com a valorizacdo das religides afro-brasileiras e na luta contra intolerancia religiosa:
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“E, portanto, como corolario do processo de consolidagio de uma
nova identidade social e cultural para o negro brasileiro que a
pertenca, ou pelo menos proximidade, com as religides
afrodescendentes passa a ser vista como parte constitutiva do ‘ser
negro’. (...) O pertencimento religioso afro-brasileiro, como recorte
identitario e reafirmacdo de marca da ancestralidade africana,
apresenta-se no posicionamento publico, marcante nos espagos
universitarios e nas ruas, onde o resgate das africanidades é o mote
incorporado nesse periodo, presente em movimentos contestatérios e
de afirmagdo da raga” (Nascimento, 2017: 189).

Van de Port (2012), ao analisar o Candomblé para fora dos terreiros e a insercédo
desta religido na sociedade baiana em Salvador, cita trés circuitos onde os simbolos do
Candomblé estdo presentes: “a cena homossexual, o discurso ecoldgico e 0 movimento
negro” (2012: 137). Esse autor tenta responder por que razdo grupos com agendas
politicas aparentemente divergentes, como o0 movimento LGBT, o movimento ecolégico
e 0 movimento negro, adotam elementos do Candomblé para mobilizar suas causas. No
que tange ao “Candomblé em preto” — que se refere a circulagdo de simbolos do
Candomblé no movimento negro — Van de Port também comunga com 0s outros autores
aqui citados, expondo que foi a partir da década de 1970 que houve a possibilidade de
aproximacgédo do movimento negro com as religides afro-brasileiras e essa aproximagéo
se deveu a busca do movimento negro por uma ancestralidade e pelas “verdadeiras
raizes africanas”; ou seja, por uma identidade étnico-racial pautada nas religiGes afro-
brasileiras, consideradas ricos reservatorios da cultura e cosmologia africana:

“Parece razoavel sugerir que o potencial politico adquirido pelo
candomblé ndo pdde mais ser negado pelos ativistas negros, os quais,
de fato, passaram a realizar tentativas de reivindicar o culto como
parte, de alguma forma, inalienavel da heranca afro-brasileira, ao
invés de baiana. Além disso, quando lideravam terreiros em Salvador,
romperam publicamente com o sincretismo, a fim de restaurar as suas
“verdadeiras” raizes africanas (o que aconteceu com a publicagdo de
um manifesto, em 1984), dando visibilidade a um novo sermédo do

candomblé como um local de resisténcia africana em ambientes
hostis” (Van de Port, 2012: 150).

Dessa forma, a partir dos anos 1970, a afirmacdo da negritude passou a caminhar
lado a lado com a religiosidade afro-brasileira; ou seja, percebe-se um movimento
politico nascido no movimento negro, no qual a identidade étnico-racial foi ratificada
com a aproximacdo as religides afro-brasileiras, tendo em vista, sobretudo, uma
ancestraidade negro/africana, a qual foi encontrada dentro dos terreiros. (Domingues,
2007; Santos, 2008; Van de Port, 2012; Nascimento, 2017).

O climax da aproximagdo do movimento negro brasileiro com as religides afro-

brasileiras pode ser visto nas criages de politicas publicas de promocéo da igualdade
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racial a partir da década 2000, conforme mostra Morais (2012). A criacdo em 2003 da
Secretaria Especial de Politicas de Promogdo da Igualdade Racial (Seppir) — érgdo do
poder executivo nacional responséavel pela formulagdo, coordenacdo e articulagdo da
promocdo da igualdade racial —, a instituicdo da Politica Nacional de Promocao da
Igualdade Racial (Decreto n°. 4.886) e mais recentemente, em 2010, a criagdo do
Estatuto da Igualdade Racial (Lei n°. 12.288), sdo a¢des do poder publico cujo objetivo
principal — a saber, o combate a discriminacdo racial — contempla também o
reconhecimento e protegdo das “religides de matriz africana”. No Estatuto da Igualdade
Racial (Lei n°. 12.288), ha um capitulo (capitulo III), com o nome de “Do direito a
liberdade de consciéncia e de crenca e ao livre exercicio dos cultos religiosos”,
composto de quatro artigos especifico as religides afro-brasileiras®®. Em relacdo a
Politica Nacional de Promocdo da Igualdade Racial (Decreto n°. 4.886), um dos seus
objetivos especificos é o “reconhecimento das religies de matriz africana como um
direito dos afro-brasileiros”. Ademais, as politicas publicas para o combate ao racismo
em Belo Horizonte também seguiram os contornos nacionais. O Plano Municipal de
Promocdo da Igualdade Racial, de 2009, também inclui as religibes afro-brasileiras

como uma forma de combate ao racismo. No eixo do Plano que diz respeito a “Cultura

> «CAPITULO III DO DIREITO A LIBERDADE DE CONSCIENCIA E DE CRENCA E AO LIVRE
EXERCICIO DOS CULTOS RELIGIOSOS Art. 23. E inviolavel a liberdade de consciéncia e de crenca,
sendo assegurado o livre exercicio dos cultos religiosos e garantida, na forma da lei, a protecéo aos locais
de culto e a suas liturgias. Art. 24. O direito a liberdade de consciéncia e de crenca e ao livre exercicio
dos cultos religiosos de matriz africana compreende: | - a pratica de cultos, a celebracdo de reunides
relacionadas a religiosidade e a fundagdo e manutencdo, por iniciativa privada, de lugares reservados para
tais fins; Il - a celebragdo de festividades e cerimdnias de acordo com preceitos das respectivas religides;
111 - a fundagdo e a manutencdo, por iniciativa privada, de institui¢des beneficentes ligadas as respectivas
convicgdes religiosas; IV - a producdo, a comercializa¢do, a aquisicdo e o uso de artigos e materiais
religiosos adequados aos costumes e as praticas fundadas na respectiva religiosidade, ressalvadas as
condutas vedadas por legislacdo especifica; V - a producdo e a divulgacdo de publicacdes relacionadas ao
exercicio e a difusdo das religides de matriz africana; VI - a coleta de contribuicGes financeiras de pessoas
naturais e juridicas de natureza privada para a manutencdo das atividades religiosas e sociais das
respectivas religides; VII - o acesso aos 6rgdos e aos meios de comunicagdo para divulgacdo das
respectivas religides; VIII - a comunicagdo ao Ministério Publico para abertura de a¢do penal em face de
atitudes e praticas de intolerancia religiosa nos meios de comunicagao e em quaisquer outros locais. Art.
25. E assegurada a assisténcia religiosa aos praticantes de religides de matrizes africanas internados em
hospitais ou em outras institui¢des de internacdo coletiva, inclusive aqueles submetidos a pena privativa
de liberdade. Art. 26. O poder publico adotara as medidas necessérias para o combate a intolerancia com
as religides de matrizes africanas e a discriminacdo de seus seguidores, especialmente com o objetivo de:
I - coibir a utilizagdo dos meios de comunicagdo social para a difusdo de proposi¢des, imagens ou
abordagens que exponham pessoa ou grupo ao 6dio ou ao desprezo por motivos fundados na religiosidade

de matrizes africanas; Il - inventariar, restaurar e proteger os documentos, obras e outros bens de valor
artistico e cultural, os monumentos, mananciais, flora e sitios arqueoldgicos vinculados as religides de
matrizes africanas; 111 - assegurar a participacdo proporcional de representantes das religiGes de matrizes

africanas, ao lado da representacdo das demais religides, em comissdes, conselhos, 6rgéos e outras
instancias de deliberagdo vinculadas ao poder piblico” (Reproducéo integral do Capitulo 111 do Estatuto
da Igualdade Racial/Lei n°® 12.288).
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afro-brasileira”, esta previsto “0 permanente apoio as religides de matriz africana e as
irmandades e guardas de congadeiros”.

Assim, a partir dos anos 2000, percebe-se que as religides afro-brasileiras foram
incluidas, através do movimento negro, na discussao sobre igualdade racial dentro das
politicas publicas de combate ao racismo, tanto em nivel nacional quanto nas esferas
estaduais e municipais. De forma geral, percebe-se nas politicas publicas de promogéo
da igualdade racial um pressuposto basico, no qual as religides afro-brasileiras séo
associadas automaticamente como expressdes cultural-religiosas da populacdo negra,
sendo que promover e difundir essas religides é interpretado como uma luta contra o
racismo. Tal como colocado por Morais:

“Para parte da militncia negra, as religides afro-brasileiras eram um
dos simbolos dessa resisténcia, uma vez que conservaram a cultura
negra apesar da repressdo sofrida desde os tempos coloniais
(NASCIMENTO, 1980; PEREIRA, 2008; CARDOSO, 2001), mas

ndo sé isso: os seus locais de culto, os terreiros, se constituiam em
centros de luta contra o racismo” (Morais, 2010: 117).

A aproximacdo do movimento negro com as religides afro-brasileiras comecou

a ocorrer em Belo Horizonte na década de 1980 e seguiu 0os mesmos formatos de outros

estados brasileiros, como na Bahia, no Rio de Janeiro e em Pernambuco, onde o

discurso do movimento negro se pautou em um debate sobre ancestralidade e heranca

cultural dos negros, sendo os terreiros os locais de resisténcia dessa cultura e

importantes referéncias identitarias. Santos (2008) aponta dois simbolos religiosos na

capital mineira, ambos fundados em 1982 — o monumento de lemanja na Lagoa da

Pampulha e a praga 13 de Maio no bairro Silveira — como sendo frutos do esforgo

politico tanto dos religiosos quanto do movimento negro de Belo Horizonte, uma vez

que nos registros oficiais da construcdo de Belo Horizonte, a participacdo dos negros foi

subestimada e subvalorizada. Segundo o autor, esses monumentos inaugurados na

década de 1980 — simbolos da heranca africana no Brasil — sdo importantes referéncias
identitarias dos afro-descendentes em Belo Horizonte:

“Trata-se de uma conquista do segmento religioso de matriz africana

que, a partir da década de 80, progressivamente passou a contar com o

apoio e mobilizacdo do movimento social negro de Belo Horizonte.

Por um lado, esse apoio do movimento social negro as reivindicagdes

do segmento religioso de matriz africana ampliou-se tendo por base o

entendimento de que a intolerncia religiosa frente aos simbolos

e as manifestacbes da umbanda e do candomblé era decorrente da

discriminacéo racial e do racismo existente na sociedade brasileira.

Por outro lado, a militincia do movimento negro identificou nas
comunidades religiosas de matriz africana um locus de resisténcia
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contra toda politica de ‘embranquecimento da raga brasileira’, através
da preservacdo e reinterpretacdo de importantes codigos da heranga
africana no Brasil” (Santos, 2008: 243-244).

Ademais, outras acdes mostram como a alianca entre 0 movimento negro e as
religibes afro-brasileiras em Belo Horizonte foi e tem sido frutifera: uma delas foi o
Seminario Tradicdo dos Orixas, Religido e Negritude, realizado em 1984, organizado
pela mobilizacdo conjunta da Federacdo Espirita Umbandista de Minas Gerais> e
alguns militantes do movimento negro — como um dos organizadores do Seminario
Dalmir Francisco —, 0s quais assumiram o compromisso na Il Conferéncia Mundial da
Tradicdo dos Orixas, em Salvador, no ano de 1983, de realizar um seminério na capital
mineira (Santos, 2008; Morais, 2010). Esse seminério, segundo Santos (2008), além de
selar a ligacdo entre o movimento negro e as religides afro-brasileiras, serviu também
para aproximar 0s poucos intelectuais e pesquisadores que investigavam o campo
religioso afro-brasileiro em Belo Horizonte, uma vez que a capital mineira ficou “fora
do circuito dos estudos sobre as religides de matriz africana” (Santos, 2008: 240).

Outro momento emblematico em Belo Horizonte e que também expressa a
alianca do movimento negro com o segmento religioso afro-brasileiro ocorreu em 1995,
ano do tricentenario de morte de Zumbi dos Palmares, durante o primeiro Festival de
Arte Negra (FAN), quando duas comunidades religiosas da capital mineira foram
reconhecidas como patriménio cultural municipal: Irmandade do Roséario e 11é Wopd
Olojukan. Em um contexto politico a nivel municipal favoravel (refiro-me aqui a
eleicdo do prefeito Patrus Ananias do Partido dos Trabalhadores em 1992, com a vitéria
da Frente BH-Popular), a Prefeitura de Belo Horizonte, a partir da década de 1990,
passou a identificar, reconhecer e divulgar manifestagbes religiosas afro-brasileiras
(Morais, 2010). Assim, devido a sensibilidade municipal as questdes raciais e também
devido a sensibilidade nacional pela data de comemoracdo dos 300 anos da morte de
Zumbi dos Palmares®, o primeiro Festival de Arte Negra (FAN) em Belo Horizonte,

realizado em 1995, reuniu artistas, intelectuais e estudiosos da Africa e do Brasil e teve

>>Atualmente chama-se Associacdo de Umbanda e Candomblé do Estado de Minas Gerais.

*®Deve-se ressaltar que, por causa dessa data histérica do tricentenario de morte de Zumbi dos Palmares,
foram organizados varios movimentos e eventos no Brasil. Costa (2013) cita que em 20 de novembro de
1995, data do tricentenario de morte de Zumbi dos Palmares, o Movimento Negro Unificado (MNU),
promoveu a “Marcha Zumbi dos Palmares contra o Racismo, pela Cidadania e pela Vida“, sendo este o
“ponto culminante de uma ampla mobilizagio dos ativistas anti-racistas observada nos meses anteriores”
(2013: 15). Da mesma forma, Sales Jr. (2009: 128) afirma que “em 1995, por conta do tricentenario de
morte de Zumbi, 0s movimentos sociais negros organizaram um grande ato publico, o maior dos dltimos
trinta anos para celebrar a imortalidade de Zumbi e reivindicar politicas publicas para a populagdo negra”.
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como discussédo, dentre outras pautas, a exclusdo da populagdo negra na construgdo da
identidade oficial de Belo Horizonte, culminando com a eleicdo da comunidade de
Congado Irmandade do Roséario e do terreiro de Candomblé da nagdo Ketu I1é Wopd
Olojukan para serem tombadas pelo municipio (Morais, 2010).

A propria criacdo do CENARAB, na década de 1991, é também outro reflexo da
juncédo das religides afro-brasileiras com o movimento negro em Belo Horizonte e da
efervescéncia social pos-redemocratizacdo no pais. Em entrevista com o Paulo Afonso,
um dos fundadores do CENARAB e atual coordenador da area juridica, advogado,
militante no movimento negro e também Oga confirmado®” h4 38 anos no Candomblé,
ele relatou que a criagdo do CENARAB ocorreu concomitantemente ao surgimento de

outras entidades do movimento negro:

“O que aconteceu, tudo tem seu tempo, sua hora. Na época que a gente
estava preparando os 100 anos da Lei Aurea, 1988, houve um boom de
entidades do movimento negro surgindo. Havia uma energia que estava
permitindo brotar, e a Casa Dandara brotou em [19]87, [19]86... comegou
em 87, em maio fez a fundagéo dela e 0 CENARAB no meio... (...) A minha
militancia na realidade é uma coisa nata, desde que eu me entendo por gente
eu estou sempre brigando (...) E aqui no CENARAB, como eu disse, a gente
tava 14 naquele aué, tava havendo aquela questdo com relacao as religides
africanas...”(Entrevista com Ogd Paulo Afonso, 17 de outubro de 2017).

Em 1990, o Encontro Nacional das Entidades Negras, ocorrido em Sao Paulo,
foi o momento apropriado para a criacdo do CENARAB, uma vez que varias liderancas
do pais — tanto politicas quanto religiosas — estavam reunidas nesse evento. A atual
coordenadora nacional do CENARAB, Makota Celinha, conta como foi a fundagéo:

“[A fundacdo foi em] 1991, no primeiro ENEN, Encontro Nacional das
Entidades Negras, mas eu ndo estava na diretoria ndo. Eu fundei mas agora
que € a primeira vez que eu estou na diretoria. A gente propds com base,
fundou, mas eu nunca fui da diretoria... sempre tava junto. Eu sou
fundadora. Teve um periodo ai que a diretoria meio que abandonou, ai eu
fiquei por fora, tentando resgatar, resgatar, ai depois que eu fui eleita
diretora” (Makota Celinha, diretora do CENARAB, entrevista em 03 de
outubro de 2017).

Paulo Afonso, durante entrevista, deu mais detalhes de como os fundadores do
CENARAB se organizaram durante o ENEN:

% Ogés sdo denominacdes dos homens que ndo entram em transe no Candomblé e a iniciagdo dos ogas é
chamada de confirmacéo.
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“Eu sei que nés fomos pra la [ENEN] e ficamos sabendo que a APN, Agentes
Pastorais Negros, da igreja Catdlica, estava fazendo uma articulacio para
sairem la na parte religiosa com muitas propostas, e as propostas acabariam
nos prejudicando. E ai a gente reuniu, tinha a Tita que era de Umbanda la
de Uberaba, reunimos mais o pessoal aqui de Belo Horizonte e fizemos uma
reunido onde a Celinha foi uma das protagonistas, a Elza Bibiano muito boa
na articulacdo, ai nds conseguimos criar uma oposicdo a APN. Ai noés
definimos nossas propostas e conseguimos articular dentro do ENEN as
nossas propostas e fomos vitoriosos. Isso me parece que foi em novembro
de... agora eu ndo estou lembrando o ano que foi o ENEN, se foi em 88
mesmo ou 89... acho que foi isso, ou 1988 ou 1989. Eu sei que a partir do
ENEN que foi final de ano e em janeiro, fevereiro nés reunimos em S&o
Paulo e ai fundamos o CENARAB, deve ter sido mais ou menos janeiro ou
fevereiro do ano seguinte do ENEN, no ano de 90 ou 91. E a Silvia ficou
como a nossa primeira presidente e a casa dela la no Jabaquara ficou sendo
a primeira sede, 14 no terreiro de 11é Axé Oba” (Entrevista com Ogd Paulo
Afonso, 17 de outubro de 2017).

Ademais, em um artigo focado na historia de vida de um ex-vice-presidente do
CENARAB e militante do movimento negro no Rio Grande do Sul chamado de Dimitri
— nome ficticio —, os autores discutem sobre os processos identitarios contemporaneos,
transito religioso e lutas étnico-raciais na democracia brasileira. Com a historia de vida
de Dimitri, Pedde et al (2011) entram no microcosmo individual para alcangarem o
macrocosmo e tal como colocado pelos autores e pelo proprio Dimitri, 0 CENARAB se

configurava como “uma entidade do Movimento Negro”:

“Como participante da CUT e por recomendacdo desta, sendo negro,
Dimitri foi convidado e tomou parte de discussGes sobre preconceito
racial, promovidos pela Central Sindical. Engajou-se mais
profundamente nesse tema. A partir desse vinculo, foi conduzido para
a diretoria do CENARAB (Centro Nacional dos Religiosos Afro-
Brasileiros, que mais tarde alterou seu nome para Centro Nacional
de Articulacdo e Resisténcia Afro-Brasiliera, sem, no entanto,
mudar sua sigla). Dimitri tornou-se vice-presidente da instituicéo.

‘O CENARAB, apesar de ser uma entidade das religides afro, era
também uma entidade do Movimento Negro. Basta dizer que a gente
teve uma participacdo bastante grande no Primeiro Encontro de
Entidades Negras, que aconteceu em 1990, em Sdo Paulo. Esse
encontro teve a participacdo de 10 mil militantes do Movimento
Negro do Brasil todo’” (Pedde et al, 2011: 279, grifos acrescidos).

A partir de entdo, 0o CENARAB vem fazendo parceirias tanto com politicos —
deputados federais, estaduais e vereadores — como com outras entidades e liderancas do
movimento negro e das religides afro-brasileiras — como o Ivanir dos Santos do Rio de

Janeiro, 0 maior expoente no Brasil na luta contra intolerancia religiosa e um dos
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criadores da Comissdo de Combate a Intolerancia Religiosa (CCIR)®® — extendendo e
formatando constantemente a sua rede social, sobretudo voltado as politicas publicas do
setor religioso e étnico-racial negro.

Além disso, 0 CENARAB atende aos casos de intolerancia religiosa que a eles
chegam, oferecendo acessoria, suporte juridico e acionamento da rede de contatos. Tal
como colocado no site: “As liderangas das comunidades tradicionais encontram no
CENARAB 0 espaco de orientacdo para suas necessidades cotidianas, fundamentacao
para registros dos templos, apoio nas acbes contra atos discriminatorios e
preconceituosos”.59 Esse apoio as agdes contra a “intolerancia religiosa” se mostrou
contundente tanto no caso do TAC do Ilé Axé Sangd em Santa Luzia e como na
contenda atual entre Mae Muiandé e o vizinho evangélico/policial. O CENARAB teve
importante atuacdo nos dois casos, tanto para visibiliza-los na midia, como para
aglutinar os terreiros e religiosos afro-brasileiros em torno de uma pauta comum.
Conforme serd visto no préximo tépico, o CENARAB participou da organizagdo do
primeiro “ato publico em defesa das tradi¢cGes de matriz africana” de Santa Luzia, em
agosto de 2017, como uma forma de resposta coletiva a esses casos, bem como da festa
de lemanja na Lagoa da Pampulha, além de ter articulado o énibus de Belo Horizonte
para Brasilia no pedido de recurso contra 0 TAC do Il1é Axé de Sangd no Conselho
Nacional do Ministério Publico (CNMP) em 24 de outubro de 2017 e ter feito contato
com o renomado jurista das causas negras e afro-religiosas Hédio Silva Jr para defender
0 caso no CNMP. Nesse sentido, 0 CENARAB atua como um po6lo algutinador ou forca
centripeta dos terreiros belohorizontinos e de sua regido metropolitana com grande
capital social e simbolico.

Vale ressaltar que além dos dois casos descritos nesta dissertacdo, 0o CENARAB
também acompanha outros casos de intolerancia religiosa, como o0 caso mais recente

ocorrido na regido metropolitana de Belo Horiznte e que chamou a atencdo na midia e

% Sobre isso, o Oga Paulo Afonso diz: “o CENARAB acabou tendo essa pareceria 14 com o Rio de
Janeiro, a gente tem uma parceria muito boa com o lvanir, ele tem um suporte muito forte dentro do Rio
de Janeiro, tanto que a caminhada que ele faz contra a intolerancia la ele leva milhares de pessoas, € ja
acho que deve t& na décima oitava, n6s fomos agora na Ultima, nds fomos, o Nilmario levou um grupo de
religiosos de Belo Horizonte pra I (...) E o contato hoje nés temos no Brasil todo, no norte do pais, teve
um encontro no Para... tem o Gilberto Faria 14 na Bahia que é um representante nosso” (Entrevista com
0Ogé Paulo Afonso, 17 de outubro de 2017).

% Fonte: site do CENARAB, disponivel em http://www.cenarab.com.br/. Acesso em 12 de novembro de
2017.
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nas redes sociais®®: o ataque ao terreiro de Umbanda “Casa Espirita Império dos Orixas
de Nossa Senhora da Conceicdo e Sao Jorge Guerreiro” na cidade de Mario Campos,
em outubro de 2017, quando cinco homens armados, liderados por um policial
aposentado, invadiram a propriedade, ameacaram 0s moradores e quebraram as imagens
do terreiro e seus objetos religiosos. Neste caso, 0 CENARAB deu orientagdes e suporte
burocratico-juridico ao terreiro, encaminhando o caso a Defensoria Pulica de Minas
Gerais. Tal como falado por Makota Celinha sobre as agoes do CENARAB:

“T — E as agdes do CENARAB, vocés acompanham alguns casos [de
intolerancia religiosa?]

M — Todos que aparecerem aqui. Nos sO existimos por isso. A defesa
intransigente que o CENARAB faz é do direito, a liberdade... a liberdade, ao
direito de existir, ao direito de estar ali... nds ndo discutimos a questdo
confessional, vocé tem que lutar em prol de todos... todos pra nés temos
direitos. A nossa luta é para fora.

T —E s&o muitos casos?

M — Muitos. Muitos assassinatos, em nivel de Brasil. S6 esse ano foram
varios assassinatos de pais e mées de santo” (Makota Celinha, diretora do
CENARAB, entrevista em 03 de outubro de 2017.)

No entanto, apesar dos avancos e da atuacdo do CENARAB tanto em nivel
nacional quanto em nivel local, percebe-se que ha dificuldades e desafios proprios do
campo religioso afro-brasileiro no que tange a organizacdo dos mebros dessas religides,
dos sacerdotes e dos terreiros. O oga Paulo Afonso relatou que antes da fundagédo do
CENARAB, os candomblecistas de Belo Horizonte ndo tinham uma associacdo ou
nenhum tipo de dérgdo, instituicdo ou entidade que os representassem especificamente —
havia a Fereracdo Espirita Umbandista, porém o foco maior era a Umbanda. Entdo,
entre 1985 e 1986, ele, juntamente com outras liderancas do Candomblé da capital
mineira se uniram para fundar a Congregacdo Mineira de Candomblecistas
(COMCAN). Porém, um sacerdote do Candomblé, ao saber da criacdo da Congregacao,
questionou a participacdo de um dos membros, falecido Dorico, argumentando que ele
ndo passou pelo processo iniciatico ou que foi feito de forma “errada”, “raspado por um

barbeiro la ndo sei de qual lugar”, evidenciando um tipo de sociabilidade conflitiva

% Sobre esse caso, Makota Celinha publicou um texto (https://racismoambiental.net.br/2017/11/03/seque-
perseguicao-as-religioes-de-matriz-africana-em-mg-alguem-se-importa/#.Wfzqéb_f38Y .facebook) e a
vereadora de Belo Horizonte Aurea Carolina fez um video e postou em sua pagina oficial do facebook.



https://racismoambiental.net.br/2017/11/03/segue-perseguicao-as-religioes-de-matriz-africana-em-mg-alguem-se-importa/#.Wfzq6b_f38Y.facebook
https://racismoambiental.net.br/2017/11/03/segue-perseguicao-as-religioes-de-matriz-africana-em-mg-alguem-se-importa/#.Wfzq6b_f38Y.facebook
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prépria as religides afro-brasileiras que dificulta a articulacdo politica do grupo. Tal

como detalhado pelo Ogé Paulo Afonso:

“existia, na época, a Federacdo Espirita Umbandista, s que ela era na
época era uma Federacdo mais olhando a Umbanda. Como a maioria das
casas naquela época tinha a parte de Umbanda, tirando talvez ali a casa do
Olojukan, talvez uma outra, mas a maioria tudo tinha a parte de Umbanda e
de Candomblé, além das que s6 eram Umbanda. (...) Ai resolvemos que
famos criar uma associacdo. E ai com 7 pessoas, foi o Willian Brante com a
mulher dele, a Leia, o Dorico, com Iyateré, (...) ai veio o Lauro, eu. E essa
primeira reunido nds tivemos 7 pessoas € a gente fez essa reunido inaugural,
foi feita la na Faculdade de Arquitetura, ali proximo a praca Tiradentes. E é
interessante que pouco tempo depois eu encontrei na [avenida] Afonso Pena,
0 Marco Antonio Lodeji, o Lauro estava la também, ai a primeira coisa que
ele me perguntou € o seguinte: vocés vao criar, ndo sei se ele falou
associagdo, ele falou um nome assim... ai eu falei assim, vamos! [Ele
perguntou]: de candomblé?[Respondeu Oga Paulo Afonso]: Sim! [Londeji
perguntou]: Mas véo criar de candomblé com Dorico que nédo é feito? Eu
falei assim: pois é, mas Dorico foi 0 que trouxe o primeiro atabaque para
Belo Horizonte, que foi na casa dele, a primeira vez que cantou angola foi na
casa dele, quando surgiu a escola de samba foi ele que trouxe. [Londeji
perguntou]: Mas ele foi raspado por um barbeiro ld nao sei de qual lugar...
Gente, mas acontece 0 seguinte, Dorico é uma lideran¢a, ndo pode ser uma
pessoa que por uma questdo... ele é uma lideranca reconhecida! Tinha que
estar junto numa hora dessa, porque se vocé ndo tiver apoio de uma
lideranca, como vocé vai conseguir alguma coisa? N&o pode. E ai nessa
reunido nés decidimos que famos criar a COMCAN, a congregagdo, com
esse sentido de tentar unir o pessoal, tentar unir. E ai que nds tivemos a
primeira discusséo de como seria 0 nome e surgiu congregacao.
Congregacdo Mineira de Candomblecistas — COMCAN. Congregacdo
justamente no sentido de unir esse pessoal” (Entrevista com Ogd Paulo
Afonso, 17 de outubro de 2017).

Isso mostra a dificuldade em organizar o campo religioso afro-brasileiro, cuja
caracteristica dispersiva, com acirrada competicdo interna e conflitos enddgenos,
conforme apontado por varios autores®*, tem sobressaido ao longo do tempo. Tal como
escrito por Lima, a propria organizacdo dos religiosos afro-brasileiros pode ser vista
como um ato de defesa para este grupo tao disperso:

“A organizagdo da defesa dos religiosos de matriz africana tem
ocorrido no sentido de conscientizar seus membros ndo s6 a respeito

das dificuldades que o grupo enfrenta para se fortalecer, como também

sobre a maneira que devem proceder quando atacados” (Lima, 2008:
02).

Por fim, percebe-se que, em Belo Horizonte, 0 movimento negro — movimento

organizado com grande trajetoria de luta na esfera publica — e seus militantes

81 prandi (1991, 2000); Oro (1997); Leistner (2009)
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contribuiram muito para a organizagdo institucional de 6rgdos representativos das
religibes afro-brasileiras na capital mineira, com a criacdo da extinta Congregacao
Mineira de Candomblecistas (COMCAN) na década de 1980 e posteriormente na
criagdo do CENARAB na década de 1990 no primeiro Encontro Nacional da Entidades
Negras em S&o Paulo (ENEN).

A narrativa politica que articula 0 movimento negro com as religides afro-
brasileiras — a qual se explicita na criagdo do CENARAB, na sua apresentacdo no site
eletrnico e nas falas de seus fundadores, Oga Paulo Afonso e Makota Celinha, ambos
fenotipicamente negros — tem como pano de fundo a ideia de que as manifestacdes
religiosas afro-brasileiras e sobretudo o Candomblé, séo religides oficiais do povo negro
e um dep06sito de ancestralidade. Da mesma forma, esses argumentos justificam também
as acdes do governo em promover politicas publicas, sobretudo a partir dos anos 2000,
em prol da igualdade racial que abarcam também as religides afro-brasileiras.

Porém, conforme ja problematizado nesta dissertacdo, desde a década de 1960,
as religides afro-brasileiras deixaram de ser religides étnicas, especifica dos negros, e se
tornaram religides universais, praticadas e abertas a todas as classes sociais, géneros e
racas (Prandi, 2000). De acordo com os dados do Censo 2010% no Brasil, 588.797
pessoas se declararam pertencentes a Umbanda e ao Candomblé, o equivalente a 0,31%
da populacdo brasileira. Desse total de fiéis das religiGes afro-brasileiras, quase a
metade (47,07%, equivalente a 277.150 pessoas), se declararam brancas, sendo que
somente 124.514 se declararam como pretas (21,15%) e 181.214 se declararam como
pardas (30,77%). Portanto, apesar de no discrurso as religides afro-brasileiras figurarem
como religibes dos negros e fazerem parte das politicas de igualdade racial, na empiria
percebe-se que grande contingente da Umbanda e do Candomblé no Brasil (47,07%) se

declararam como brancas no Censo 2010. Tal como bem expressado por Morais (2012):

“Existe uma diferenca entre a forma de apresentar essas religides no
ambito governamental, como guardids da heranga africana, e a forma
como elas sdo praticadas, abertas a todas as pessoas. O
desenvolvimento de agdes que buscam valorizar a cultura negra pode
ser uma tentativa de o poder publico tornar relevantes os elementos
culturais negros na construgdo da identidade nacional. Ac¢des que
refletem o discurso do movimento negro, que pauta seu debate na
ancestralidade, na heranga cultural transmitida no decorrer dos

62 Os dados do Censo 2010 apresentados aqui foram coletados pela prépria autora no site do IBGE, pela
plataforma SIDRA - Sistema IBGE de Recuperacdo automatica. Acesso em 18/10/2017
(http:/lwww.ibge.gov.br/home/disseminacao/eventos/workshop/sidra.shtm)



122

tempos, que deve ser mantida viva nos tempos atuais. Apesar de o
movimento negro se apropriar das religides afro-brasileiras na
construcdo de uma identidade negra, ele ndo esta presente em todos os
terreiros, seja de umbanda, candomblé ou outras denominacdes”
(Morais, 2012: 55).

4.2 Aproximacao das religides afro-brasileiras com a ideia de cultura

“As religioes que nasceram atreladas ao depreciativo termo
‘feiticaria’ passaram a ser pemnsadas como patriménio cultural. Um
patriménio cultural de um grupo social especifico, no caso 0s negros,
ao qual estdo histérica e ritualmente vinculadas (...) A construgao da
ideia das religiGes afro-brasileiras como patriménio cultural é
pensada aqui como uma construgdo social que revela conflitos e
implica a participacdo de uma variedade de atores sociais que
acionam repertérios distintos para reivindicar essas religibes como
patrimonio” (Morais, 2014: 49).

Domingo de manha, dia 20 de agosto de 2017, cidade de Santa Luzia, na regido
metropolitana de Belo Horizonte. Chego as 8:30 no portal de entrada da cidade, que fica
aproximadamente 20km de distancia do centro de Belo Horizonte, onde esta marcado o
ponto de encontro dos religiosos para o primeiro “ato publico em defesa das tradicbes
de matriz africana” de Santa Luzia. De antemao, o proprio nome do evento ja revela
uma estratégia para legitimar as religides afro-brasileiras no espaco publico: a auséncia
da palavra “religiao” em prol da expressao “tradicdoes de matriz africana” aponta para
uma definicdo dessas religides enquanto cultura, enquanto uma matriz de significados
simbélico-culturais que remetem & Africa. Da mesma forma, na festa de lemanja, que
ocorreu em 12 de agosto de 2017 as margens da Lagoa da Pampulha, em Belo
Horizonte, a valorizagdo das religides afro-brasileiras como integrantes do patrimonio
cultural se desvelou de forma acentuada para mim. Tal como apontado Giumbelli
(2008), foi por essa via “diferencialista”, sobressaindo-se 0 argumento culturalista, que
historicamente a prensenca das religides afro-brasileiras no espaco publico brasileiro foi
legitimada. Assim, o objetivo deste topico é abordar as reacbes das religides afro-
brasileiras aos ataques e violéncias sofridos e as tentativas de legitimacdo dessas
religides ao acionar o “argumento culturalista”, ou seja, analisar as articulagdes e
estratégias que permitem as religides afro-brasileiras em Belo Horizonte e regido

metropolitana comporem uma dimensédo enquanto cultura publica.
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De religido a patrimonio cultural
Variados elementos se amalgamaram para se chegar a ideia das religies afro-
brasileiras como patriménio cultural brasileiro, indo desde a formacdo da cultura
nacional pelo Estado nos anos 1920 e 1930 que abarcasse as “trés ragas” — indios,
negros e brancos — como no movimento modernista de S&o Paulo, até ao tombamento
de terreiros, expresso nas politicas de patriménio cultural a partir de fins da década de
1980. A insercdo das religides afro-brasileiras como parte da cultura nacional seguiu um
trajeto cujo pressuposto é que essas religides representam a herancga da cultura africana
no Brasil, ou seja, formam uma ‘cultura tradicional” dos negros (Morais, 2014):
“No fim da década de 1970 e no inicio dos anos 1980, o Estado
brasileiro j& havia exaltado a heran¢a africana ao seu modo, para
construir uma ideia de cultura nacional que abarcasse elementos das
ditas trés racas que compdem a nacdo. E o candomblé,
especificamente o baiano, representava essa heranca, segundo a
construgdo forjada a partir da interlocucdo de sacerdotes com
intelectuais e estudiosos dessa religido. Juntos, Estado, sacerdotes,
intelectuais e estudiosos associavam o candomblé & cultura. Ou, dito

de outra forma, no discurso que conferia legitimidade ao candomblé,

exaltavam-no como cultura, uma cultura tradicional” (Morais, 2014
125).

Assim foi se formando uma ideia de que as religides afro-brasileiras figuram
como um local a parte e constituem uma cosmologia, um modo de ser, olhar e viver
tipico de seus fieis que seria diferente, fruto de uma “cultura religiosa afro-brasileira”
cujas origens estdo na Africa. As religides afro-brasileiras cada vez mais foram vistas
como mantedoras da cultura africana por meio de suas praticas religiosas. Deve-se
ressaltar que nesse contexto “religido” e “cultura” estdo imbricadas em uma linha ténue,
na qual sdo acionados significantes polissémicos como “tradicao”, “patrimonio”,
“heranga” e “ancestralidade”. Além disso, a aproximac¢do das religides afro-brasileiras
com a ideia de cultura forneceu ingredientes para a construcdo de elementos musicais
no Brasil no século XX e XXI, tendo no samba o estilo musical brasileiro mais
conhecido — embora ndo Unico — onde suas bases comungam, tanto no estilo musical
como no contetdo das letras, com elementos das religides afro-brasileiras (Morais,
2014).

Deve-se ressaltar que na década de 1960 e 1970 houve uma re-exaltacdo da
cultura simbolica negra na formacdo da identidade nacional brasileira: seguindo um

movimento internacional de contestacdo politica vindo dos Estados Unidos e Europa
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que buscavam recuperar “as origens” e “o exotico”, no Brasil houve um momento de
producdo cultural e propagacdo midiatica que remetiam a cultura negra, como, por
exemplo, os tropicalistas® (Prandi, 1991; Amaral e Silva, 2006; Morais, 2014).

Um aspecto desse reconhecimento da contribuicdo do negro na formacdo da
cultura nacional se relaciona ao rang¢o da “democracia racial” freyreana — quer seja com
as religides afro-brasileiras, a capoeira ou samba — que corrobora uma identidade
nacional pacifica, onde as trés “racas” — branco, indio e negro — figuram
harmonicamente, ou seja, “ideologias nacionalistas romanticas”. Morais soube

expressar bem isso:

“Esse universo [afro-brasileiro] ndo apenas passou a ser conhecido
pelos brasileiros, mas legitimado como parte da cultura nacional, uma
vez que integrava o0 rol de elementos culturais negros no
estabelecimento de uma identidade brasileira que se constituiu como
mestica. Ressalte-se, aqui, as consideracdes de Beatriz Gdis Dantas
(1988) acerca do processo de incorporacdo dos elementos culturais
negros na ideia de uma cultura brasileira: ‘Essa exaltacdo da producédo
simbdlica do negro, que é uma tentativa das camadas dominantes para
se apropriarem de aspectos da cultura tradicional e incorpora-los as
ideologias  nacionalistas romanticas, apresenta-se como um
mecanismo atrds do qual o dominante tenta esconder a dominagéo que
exerce sobre ele, mascarando-o sob o manto da igualdade e da
democracia cultural. Sintomaticamente a celebracéo é seletiva, limita a
identidade do negro a espetaculo ao transformar, involuntariamente ou
ndo, sua producdo simbolica numa mercadoria folclérica destituida de
seu significado cultural e religioso’” (Morais, 2014: 108).

Durante o trabalho de campo, pude perceber entre 0os meus interlocutores de
pesquisa um esforco em ndo usar as palavras religido, religides ou terreiros em prol de
expressOes mais abrangentes, como “tradigdes de matriz africana”, ‘“comunidades
tradicionais afro-brasileiras”. Assim, as “tradi¢des de matriz africana” remetem as
religibes afro-brasileiras em seu conjunto, e 0s grupos que as praticam Sdo as
“comunidades tradicionais”. Os discursos das liderangas religiosas — como Makota
Celinha, Oga Paulo Afonso, Mametu Muiandé e Makota Céassia — aproximam as

2 e

religides afro-brasileiras com a ideia de “comunidades tradicionais”, “povos de matriz
africana”, “povo de axé”, ou seja, o foco se volta a uma cultura especifica, a um modo
de ser, ver e viver das “comunidades tradicionais de matriz afro-brasileira”, sendo os

terreiros locais de conservacdo da cultura africana, valorizando-se uma diversidade

%3 Tal como colocado por Morais (2014: 107): “Como observa Reginaldo Prandi (1991, 2005), houve uma
ativa participacdo de intelectuais nesse projeto de recuperacdo de origens, que teve como polo a Bahia
com o seu candomblé. O autor ressalta que nos anos 1960 elementos das religides afro-brasileiras
passaram a ser firmados com legitimidade entre as classes médias que consumiam uma mdsica
considerada de vanguarda no Brasil, como, por exemplo, o som dos tropicalistas”.
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cultural. Isso foi visivel sobretudo nas falas de Mametu Muiandé e sua filha Makota
Céssia, pois, conforme j& exposto, Manzo Ngunzo Kaiango tem a especificidade e o
diferencial ser tanto um terreiro de Candomblé e como também um quilombo urbano
reconhecido pela Fundacdo Palmares. Durante a entrevista com Makota Cassia, ela se
referiu as religiosidades afro-brasileiras como “cultura do povo negro”, se explicitando

a associacao das religides afro-brasileiras com a ideia de cultura:

“Algumas superti¢bes que a gente, que depois eu fui compreender que esta
muito preservado nas tradicGes de terreiro mas que por ser negro eles ainda
carregam isso, ndo tém um entendimento de que isso € uma cultura de fé,
eles ndo entendem que isso vem de uma cultura de ancestralidade de fé,
entdo praticam mas também nem eles sabem dizer de onde que vem isso. Por
exemplo a benzecdo, minha v6, a mae de meu pai, benzia a gente com
raminho, e ela ndo era de terreiro, era da igreja, mas ela ndo sabia explicar
de onde vinha essa tradicdo do raminho, da benze¢do. (...) Entao sdo coisa
que a gente percebe que é uma preservacdo da fé da cultura de terreiro”
(Makota Cassia Cristina, entrevista, dia 22 de setembro de 2017).

Nesse sentido, a mudanca de nome do CENARAB, passando de Centro
Nacional dos Religiosos Afro-Brasileiros para Centro Nacional de Africanidade e
Resisténcia Afro-Brasileira, sem mudar sua sigla, tal como colocado no artigo de Pedde
et al (2011) e corroborado pelos meus interlocutores de pesquisa, expressa bem esse
movimento de apresentar as religides afro-brasileiras na esfera publica enquanto uma
cultura. A supressdo da palavra religioso em prol da palavra resisténcia na siga do
CENARAB vem dar maior legitimidade a esse orgao representativo das religides afro-
brasileiras. Tal como colocado pelo Ogé Paulo Afonso:

“[A sigla CENARAB] significa ‘Centro Nacional de Africanidade e
Resisténcia’. Antigamente a gente comecou com ‘Centro Nacional de
Africanidade e Religiosidade Afro-Brasileira’, mas depois entrou Jairo,
entrou como secretario, na época que estava na casa da lya Silvia de Oxala,

o0 Jairo de Jesus que € uma lideranca nacional também, e nos tivemos um
avango muito bom la ... ”(Entrevista com Oga Paulo Afonso, 17 de outubro

de 2017).

Ademais, como colocado anteriormente, 0 nome do evento gque ocorreu em
agosto de 2017 em Santa Luzia foi entitulado como “ato publico em defesa das
tradi¢oes de matriz africana”, ndo havendo referéncia a Candomblé, Umbanda ou
qualquer tipo de religido afro-brasileira. O mesmo ocorre nas politicas publicas que
englobam as religibes afro-brasileiras: a supressao do termo religido. Tal como

diagnosticado por Morais:



126

“Destaco também que ndo ha meng¢do alguma a palavra “religido” em
todo o Plano [Nacional de Desenvolvimento Sustentavel dos Povos e
Comunidades Tradicionais de Matriz Africana, que foi lancado em
2013]. O que pode indicar uma nova mudanca na estratégia do
movimento religioso afro-brasileiro, que se soma ao fato de adotarem,
mas ndo sem disputas e entraves, o termo ‘comunidades tradicionais’,
pelo menos no que diz respeito as politicas publicas aqui
mencionadas. Uma estratégia para se precaver dos embates politicos

com parlamentares evangélicos, como também de embates internos”
(2014: 192).

No entando, a ideia das religiGes afro-brasileiras como patrimoénio cultural
brasileiro est4 expressa de forma mais manifesta nas politicas de patriménio, sobretudo
em 1984, quando, de forma inédita na historia brasileira, foi tombado pelo IPHAN
(Instituto do Patrimdnio Histdrico e Artistico Nacional) o terreiro de Candomblé Ketu
16 Axé lya Nassd Ok&, mais conhecido como Casa Branca do Engenho Velho,
localizado na Rua Vasco da Gama, em Salvador, Bahia, mostrando o reconhecimento
do oficial do Estado para com uma tradigéo afro-brasileira (Velho, 2006; Morais, 2014).
O tombamento do terreiro da Casa Branca ocorreu em meio a mudancas nas politicas de
patrimonializacdo do Brasil, cuja pauta era democratizar os bens a serem
patrimonializados, envolvendo a presenca do negro e seus elementos culturais na
representacdo nacional.

A escolha do terreiro da Casa Branca do Engenho Velho como o primeiro
patriménio da cultura afro-brasileira a ser tombado se justificou devido a sua
antiguidade e distin¢do dentro do campo religioso afro-brasileiro: tal como colocado por
Morais (2014), “Conta-se entre 0 povo de santo que o terreiro da Casa Branca é o mais
antigo em funcionamento no Brasil. Sua data de fundacdo ndo é precisa. A literatura
académica sugere que tenha sido por volta de 1830 (SILVEIRA, 2003; SERRA, 2005)”
(Morais, 2014: 148).

Depois do tombamento do terreiro da Casa Branca, foi a vez do Axé Opd Afonja,
liderado pela lyalorixa Stella de Oxossi em Salvador, Bahia, a figurar como patriménio
nacional pelo IPHAN em 1999. Na sequéncia, em 2002, foi tombado o terreiro de nacao
jeje em Séo Luis do Maranhdo, Casa das Minas, e no mesmo ano foi tombado também o
famoso terreiro do Gantois, da falecida Mae Menininha, hoje dirigido pela sua neta
consaguinea, a lyalorixa Carme. Em seguida foi a vez de mais 4 terreiros serem
reconhecidos pelo Estado brasileiro como patriménio histérico: o terreiro Bate Folha
(2003), Alaketo (2004), Casa de Oxumaré (2013) e Roga do Ventura (2014). Ao todo,
atualmente sédo tombados pelo IPHAN 8 terreiros ligados as religiGes afro-brasileiras e,

tal como colocado pelo antropélogo e relator do processo de tombamento do terreiro da
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Casa Branca Gilberto Velho (1984) “o tombamento deve ser uma garantia para a
continuidade da expressdo cultural que tem em Casa Branca um espaco sagrado™
(Morais, 2014: 151). Assim, foi sob a rublica de que os terreiros sdo espacos de
“expressoes culturais”, endossado por antropologos e por uma tradicdo de estudos
socio-antropologicos, politicos, movimento negro e liderancas afro-religiosas, que
ocorreram as justificativas para os tombamentos dos terreiros.

Giumbelli (2008), ao discorrer sobre um tombamento de terreiro em S&o Paulo,
também destaca o argumento utilizado no processo em associar o terreiro como espago
cultural, e além disso, aponta para o papel do tombamento em disputas e conflitos
internos:

“Q falecimento do pai-de-santo que fundou o terreiro provocou uma
disputa civil pela heran¢a; o tombamento garantiu que a herdeira cuja
autoridade religiosa se consolidara na sucesséo ficasse também com a
posse do imével. Assim, o procedimento efetivado representou a
exploracdo de uma via juridica alternativa para resolver o problema da
transferéncia de propriedade, problema que esta diretamente ligado as
formas de autoridade nesse universo religioso. Tédo importante quanto
iSO é notar que o tombamento considerou o terreiro como “espago
cultural” e, para isso, envolveu uma fundamentagio antropoldégica
para a sua efetivacio. Foi, portanto, a titulo de “cultura” que esse
reconhecimento ocorreu, aceitando-se que a religido pudesse ser

assim concebida e considerada” (Giumbelli, 2008: 87, grifos
acrescidos).

Em Belo Horizonte, dois locais de religiosidade afro-brasileira foram tombados
como patriménio cultural do municipio em 1995, através da ideia de que ali se
constituiam “marcos da resisténcia da cultura negra”: Irmandade do Rosério e 11é Wopd
Olojukan. Esses tombamentos, tal como ja exposto, ocorreram no contexto do primeiro
Festival de Arte Negra (FAN) de Belo Horizonte em 1995, e além da associacdo das
religibes afro-brasileiras com o movimento negro, pode ser percebido também como
estratégia de legitimacdo, o uso do argumento das religiGes afro-brasileiras enquanto
expressoes proprias de um grupo especifico, ou seja, enquanto uma “cultura dos negros”
(Santos, 2008; Morais, 2014). Assim, associar as religides afro-brasileiras a um locus de
tradicdo quer seja africana, negra ou afro-brasileira — em suma, associar essas religides a
ideia de uma cultura especifica e tendo como consequéncia sua dissocia¢do enquanto
religido — ocorre no Brasil desde pelo menos a déecada de 1950 e continua nos dias
atuais, sendo, tal como colocado por Giumbelli (2008), a aceitagdo do argumento
culturalista que legitima a presenca das religides afro-brasileiras no espaco publico.

Além disso, gostaria de ressaltar que tal como falado na introducdo deste capitulo ha
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multiplas estratégias de legitimacédo e apresentacdo no espaco publico das religides afro-
brasileiras, sendo que, tal como mostrado no caso de tombamentos de terreiros — quer
seja em ambito nacional, estadual ou municipal — percebe-se que o tanto a visdo das
religibes afro-brasileiras como cultura quanto a alianga com 0 movimento negro estao
presentes como argumentos aos tombamentos dos terreiros. Isolar essas estratégias de
legitimac&o das religides afro-brasileiras foi apenas um recurso analitico.

Por fim, uma questdo no que se refere aos tombamentos de terreiros deve ser
problematizada, mas que sera abordada aqui de forma tangencial: como ocorreram 0s
processos de escolha dos terreiros a serem tombados? Qual os critérios de legitimidade
do campo religioso afro-brasieiro que possibilita uns terreiros serem tombados e outros
ndo? Morais (2014) mostra os meandros dos tombamentos dos terreiros de Candomblé
pelo Estado brasileiro e ressalta que dos oito terreiros tombados pelo IPHAN, cinco sao
da nacdo Ketu, dois da nacdo Jeje e apenas um da nacdo Bantu. Além disso, a autora
destaca que sete dos oito terreiros tombados estdo na Bahia e ndo hd nenhum terreiro de
Umbanda patrimonializado em esfera nacional. A autora, seguindo uma tradicdo nos
estudos afro-brasileiros que denuncia a “hegemonia” da nac¢do Ketu na literatura
académica (Dantas, 1982; Capone, 2004), aponta que a representacdo das religiGes afro-
brasileiras como patrimdnio nacional é uma reverberacdo do modo como essas religifes
foram tratadas pelos estudos académicos.

Um dos principais autores que contribuiram para a énfase a nacdo Ketu nos
estudos sobre as religides afro-brasileiras foi Roger Bastide. A partir da década de 1970,
as teorias de Bastide sobre o Candomblé sofreram fortes criticas, sendo uma delas a
visdo do Candomblé enquanto depositario de uma cultura congerada que viera da
Africa. Seguindo os passos de Durkheim, a interpretacdo sociolgica do Candomblé
para Bastide se faz com base na dicotomia “magia” e “religiao”: para ele, 0s negros
vindos da Africa, de etnia nagb ou Ketu, conseguiram formar cultos organizados,
religiosos, sendo o expoente maior o Candomblé na Bahia. Por outro lado, os cultos
praticados por outras etnias, que vieram na didspora ao Brasil, como 0s bantus, que
povoaram o sudeste do Brasil, se degeneraram, ndo se organizaram e se transformaram
em magia (Bastide, 1971). Essa dicotomia feita entre o Candomblé “puro” (e
consequentemente verdadeiro, legitimo e superior) e o Candomblé “degenerado”,
mestico e mais proximo a magia mostra que, para Bastide, uma hierarquia entre as
tradi¢des africanas, indo da mais “pura” a mais “corrompida”, sendo a “tradi¢ao” bantu

a mais inferior nessa escala e a nagb ou Ketu ocupando o posto mais alto, com altos
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niveis de preservacdo da tradicdo. Goldman caracteriza a hierarquizacdo de Bastide

como uma:
“espécie de concepcdo triangular das religides de matriz africana no
Brasil. No vértice superior do tridngulo, teriamos, sem ddvida, o
candomblé (baiano); na base, a direita, a umbanda (carioca ou
fluminense) e, & esquerda, a macumba (paulista). (...) Para Bastide, a
macumba, por sua vez, assinala, tudo indica, uma espécie de risco
sempre presente nesse processo histérico de realinhamento estrutural.
Basta que as coisas ndo se encaixem como deveriam, que as
representacdes religiosas ndo se articulem com os grupos sociais
efetivos, que estes ndo sejam capazes de exercer suas funcdes de
controle, e tudo pode degenerar em magia, por um lado, e
individualismo andmico, por outro. Termos, alids, praticamente
sinbnimos, j& que aqui, como em tantas outras partes, Bastide segue

quase fielmente os ensinamentos de Durkheim e Mauss (2011: 414-
415)” (2011:) .

O principal critério de hierarquizacdo bastidiana dos Candomblés entre “puros”
e “degenerados” se refere a manutencdo de uma tradicdo africana herdada; ou seja, 0
Candomblé era visto como uma “religido em conserva” (Morais, 2014: 160). Assim,
percebe-se que o reconhecimento publico do Estado brasileiro dos terreiros enquanto
patrimonios culturais nacionais segue a mesma énfase dos escritos académicos nas
religibes afro-brasileiras de nacdo Ketu/Nagd. Tal como largamente criticando pela
literatura (Bastide, 1971; Dantas, 1982; Maggie, 1975; Capone, 2004; Prandi, 1996),
guando se fala em Candomblé, a referéncia que se tem é a nacdo ketu e os antigos
terreiros da Bahia. Portanto, ‘“antiguidade”, “tradi¢ao”, “pureza”, “heranca”,
“ancestralidade”, sdo significantes acionados como critérios de legitimidade no campo
interno das religibes afro-brasileiras, reproduzidos, como visto rapidamente, pela

literatura académica (Bastide, 1971) e pela politica de patriménio.

“0O ato publico em defesa das tradi¢des de matriz africana” — Santa Luzia, 2017

Imagem 7 — Cartaz do convite do “Ato publico em defesa das tradicdes de matriz

africana” em Santa Luzia, agosto de 2017
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Fonte: Pagina do evento no Facebook (https://www.facebook.com/events/1543135332413835/).

Acesso em 02 de setembro de 2017

O ato publico em defesa das tradigdes de matriz africana de Santa Luzia ocorreu
no dia 20 de agosto de 2017 e foi organizado pelo CENARAB e liderancas religiosas
afro-brasileiras de Belo Horizonte e religdo metropolitana, tendo em vista 0s dois casos
de violéncias ocorridos na cidade contra terreiros de religiées afro-brasileiras: o caso da
contenda entre Mametu Muiandé e o seu vizinho policial e 0 caso do Termo de
Ajustamento de Conduta estabelecido pelo Ministério Publico de Minas Gerais e 0
Centro Espirita 11é Axé de Sang®, liderado pelo babalorixa Luiz de Odé, conforme visto

no capitulo 3. Assim, 0 ato em Santa Luzia foi uma manifestacdo publica, uma tentativa


https://www.facebook.com/events/1543135332413835/
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de promover uma defesa coletiva como resposta contra as violéncias, preconceitos e
discriminacdes sofridas por esses terreiros e pelas religides afro-brasileiras de forma
geral.

O evento estava marcado para as 9 horas da manha. As 8:30, horario que eu
cheguei, religiosos afro-brasileiros vestidos de branco ja se encontravam reunidos no
portal de entrada da cidade de Santa Luzia e um carro de som estava parado com varias
faixas de protesto. Aproximadamente as 9:30, antes de comecar a passeata, houve um
despacho ou padé, ritual para Exu, divindade da comunicacédo, intermediario entre os
homens e o sobrenatural.

Depois de feito o ritual, comegou a passeata pela avenida Brasilia, via principal
da cidade de Santa Luzia. Foi fechada uma faixa da avenida para o evento. No carro de
som estavam ligados alguns microfones e havia alguns atabaques. Mametu Muiandé,
com seus 72 anos e um vigor invejavel, estava no carro de som puxando cantigas que
remetem as religiGes afro-brasileiras. A caminhada comegou com cantigas para Oxum,
divindade das &guas doces, e as musicas se intercalavam com expressdes curtas de
protestos, como “axé pela democracia”, “nenhum direito a menos”, “ndo vao calar
nossos atabaques”, “o nosso lema ¢ resisténcia”, além de rapidos discursos feitos por
personalidades e liderangas presentes no evento.

Os discursos das liderancas religiosas constantemente aludiam ao Orixa Xangé
(na nacdo ketu) e a Nzazi (na nacdo Angola), rogando a ele que a justica seja feita para
com as religides afro-brasileiras. Tal como ja discutido aqui e ressaltado por Oro
(2007), uma das dificuldades dessas religibes em reagir aos ataques e violéncias
sofridos e se legitimarem na esfera publica vem de uma cosmologia propria das
religibes afro-brasileiras, segundo a qual a reacdo perante as injusticas sofridas vira das
divindades. Pude verificar esse “sentimento de que as proprias entidades, N0 momento
certo e oportuno, saberdo responder a altura e dar o troco as agressdes de que agora sdo
vitimas” (Oro, 2007: 50) durante o ato em Santa Luzia, pois em variados momentos 0s
deuses e entidades, sobretudo aqueles ligados com a justica — como Xang0 e lansad — e a
contendas e guerras — como Exu, Ogum e Oxaguian — foram evocados, saudados e
demonstrou-se profunda crenga de que esses e outros Orixas agiriam nos caminhos,
alterando a atual conjuntura de “intolerancia religiosa”, sobretudo no processo do TAC
no 11é Axé de Sango.

Além disso, outra dificuldade das religiGes afro-brasileiras em se legitimarem na

esfera publica e reagirem as violéncias pelas quais passam pode ser percebida por mim
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neste evento: apesar da grande divulgacdo nas redes sociais, sobretudo na pagina do
evento no facebook, que convidou mais de 2.400 pessoas, poucas delas compareceram.
Tal qual ocorreu em outros eventos cuja pauta foi a “intolerancia religiosa” — como a
passeata contra intolerancia religiosa no dia 21 de janeiro de 2017, que ocorreu na pracga
Sete no Centro de Belo Horizonte — a pouca adesdo ao evento tem razfes variadas.
Conforme ja discutido aqui, a dificuldade em organizar o campo religioso afro-
brasileiro, cuja caracteristica dispersiva, com acirrada competicdo interna, conflitos
enddgenos e sem uma hierarquia ou instituicdo religiosa com poder de centralizar os
terreiros, conforme apontado por varios autores®, novamente se sobressaiu no ato em
Santa Luzia. Durante o evento vi que sobressairam liderangas e cantigas do Candomblé
Angola, sendo cantadas poucas cantigas da nacao de Candomblé Ketu e de Umbanda.

Por fim, quando a passeata ja estava chegando ao fim, aproximadamente as
11:30 da manhd, chegou de Belo Horizonte o bloco de carnaval Angola Janga, com
mulheres tocando percussdo e puxando musicas de carnaval com referéncias ao
universo religioso afro-brasileiro. O ato publico em defesa das tradi¢cbes de matriz
africana terminou por volta das 12:30, tendo percorrido mais de dois quilémetros pela
Avenida Brasilia, principal via da cidade de Santa Luzia.

Ao longo da caminhada em Santa Luzia, passamos por duas grandes igrejas
neopentecostais: a Igreja Mundial do Poder de Deus, que se situa no inicio da avenida
Brasilia (numero 670), e a Igreja Internacional da Graca, que se situa ha alguns
quarteirdes (numero 1294). Além dessas duas igrejas maiores, outras igrejas
pentecostais também estavam no trajeto do evento. Por ser um domingo de manha,
todas as igrejas estavam abertas, mas com poucos fiéis. Ndo houve abordagem por parte
deles durante o ato publico em defesa das tradi¢es de matriz africana, mas a presenca
dos fiéis evangélicos se mostrou no outro lado da rua, onde percebi que alguns
entregavam panfletos de divulgacéo da igreja aos transeuntes. Ao sair do ato para voltar
para casa, tinha um panfleto da igreja Assembléia de Deus no meu carro que estava

estacionado do outro lado da avenida Brasilia.

Imagem 8 — Panfleto da Assembléia de Deus deixado no meu carro durante o “Ato

publico em defesa das tradi¢oes de matriz africana” em Santa Luzia.

% Prandi (1991, 2000); Oro (1997, 2007); Leistner (2009).
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Fonte: Acervo pessoal da pesquisadora Taisa Domiciano Castanha (Belo Horizonte, 20 de
agosto de 2017)

A base diferencialista exposta por Giumbelli (2008) que sustenta e
historicamente sustentou a presenca das religides afro-brasileiras no espago publico foi
visivel no ato publico em defesa das tradi¢cdes de matriz africana quando os lideres que
estavam no carro de som puxavam as palavras de ordem como “o nosso lema é
resisténcia” e aludiam as religiGes afro-brasileiras como uma tradicdo de um povo
especifico, o povo negro africano. Nesse sentido, tanto o argumento diferencialista
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como o culturalista foram usados no evento para legitimar a presenca dessa religido. Tal

como expresso por Giumbelli:
“Esse segundo argumento [diferencialista] se desenvolveu mais
claramente a proposito das “religides afro-brasileiras” porque foi
sobretudo em torno delas que se articulou a posicéo que as vinculava
fortemente a uma “mentalidade”, a uma populacdo e a uma tradicdo
especificas. Assim, elaborou-se uma base diferencialista para sustentar
a presenca dessas religides no espacgo publico brasileiro, que € distinta

da base que se configurou para permitir a presenca do catolicismo e do
espiritismo no mesmo espaco” (Giumbelli, 2008: 89).

Ademais, deve-se ressaltar, também, que no ato puablico em defesa das tradi¢des
de matriz africana, o discurso contra “intolerancia religiosa” se cruzou com outros
discursos de minorias na sociedade atual, como por exemplo, a luta contra a homofobia,
0 machismo e o racismo. As expressdes de ordem puxadas pelas liderancas e repitidas
pelo publico durante o evento, além daquelas que se referiam a pauta em questdo —
como “axé pela democracia”, “nenhum direito a menos”, “ndo calardo nossos
atabaques” e “nosso lema é resisténcia” — também foram gritados a plenos pulmdes
pelas liderangas “abaixo a intolerancia religiosa, o racismo, machismo e a homofobia”.
Portanto, percebe-se também uma intersecc¢do do discurso contra intolerancia religiosa
com outras minorias — populacdo LGBT, negros e mulheres. Cada vez mais as pautas
desses movimentos sociais na esfera publica estdo se convergindo e isso ficou visivel no
ato publico em defesa das tradigdes de matriz africana. Conforme constatado por
Nascimento: “as formas de atuacdo na esfera publica das religiGes de matrizes africanas
e indigenas vém dialogando com o movimento social negro e com o feminismo, na luta

contra 0 racismo, sexismo e a intolerancia religiosa” (2017: 186).

Imagem 9 - “Ato piblico em defesa das tradicdes de matriz africana” em Santa

Luzia, agosto de 2017.
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Fonte: Pagina do evento no Facebook
(https://www.facebook.com/MidiaNINJA/posts/958036131021199). Acesso em 02 de setembro de
2017
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Festa de lemanja — Lagoa da Pampulha, Belo Horizonte, 2017

“A arena de maior visibiliza¢do do candomblé no espago publico faz-
se atualmente por meio das festas, nas quais a legitimidade social
contrasta com as tensGes verificadas nas redes de cuidado (Tavares
2013). No cenério contemporaneo, as festas baianas traduzem com
intensidade a imbricacdo entre os aspectos religiosos e laicos da
cultura, produzindo deslizamentos, zonas de superposi¢do e sombra,
resultando em fronteiras borradas entre os dois tipos de fenémenos,
transformando essas expressfes religiosas em icones da cultura
local” (Tavares e Cardoso, 2015: 312).

Anualmente, as margens da Lagoa da Pampulha — considerada cartdo postal da
cidade de Belo Horizonte, tombada como patrimdnio da humanidade pela Unesco® e
projetada pelo arquiteto mais famoso do Brasil — se tornam palco de uma grande festa
religiosa na capital mineira: a festa de lemanja. No més de agosto, devotos da Umbanda
e do Candomblé, vestidos de branco, turbantes e portando seus colares sagrados, tipicos
da indumentéria religiosa afro-brasileiras, se reGnem na avenida Otacilio Negrdo de
Lima, numero 260, em frente a estdtua de lemanja, para homenagea-la com flores,
perfumes, champanhe, pentes, colares e toda sorte de presente que agrade a essa
divindade. Diferentemente do que ocorre na Bahia e no resto do Brasil, quando a rainha
do mar € homenageada no dia 02 de fevereiro, em Belo Horizonte a festa de lemanja
acontece no més de agosto, nas proximidades do dia 15, uma vez que essa divindade
afro-brasileira é sincronizada com a padroeira da cidade, Nossa Senhora da Boa
Viagem. Além da data, ha outra peculiaridade dessa festa religiosa em Belo Horizonte:
visto que Minas Gerais ndo conta com aguas salgadas, elemento que representa 0s
dominios de lemanja, adaptou-se as homenagens a agua doce, na Lagoa da Pampulha.

Em 1957 ocorreu a primeira festa de lemanjd na cidade de Belo Horizonte,
organizada pela Federacdo Espirita Umbandista de Minas Gerais®® e desde a sua
primeira edicdo contou com a presenca de autoridades politicas — como o entdo
secretario de turismo Juarez Bahia, o major-chefe do policiamento da cidade de Belo
Horizonte, além de liderancas religiosas de outros estados e jornalistas locais (Santos,
2008: 251; Morais, 2014: 213). Em decorréncia dessa aproximagdo do movimento afro-
religioso com o poder publico na capital mineira, em 1982 foi inaugurado pela

Prefeitura Municial de Belo Horizonte um monumento a lemanja na Orla da Pampulha

% Organizagao das Nacdes Unidas para Educacdo, Ciéncia e Cultura

% A Federagdo Espirita Umbandista foi criada em 1956. Em 2008, essa entidade passou a chamar-se
Associacdo de Umbanda e Candomblé do Estado de Minas Gerais (Morais, 2014: 212).
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e em 1986, por meio da Lei municipal 4.463%, a festa de lemanja passou a figurar no
calendario oficial da cidade (Morais, 2014: 214). Em 2007, ano do cinquentenério de
realizacdo da festa, houve reforma e reconstrucdo da estatua pela prefeitura municipal,
bem como a construcdo de um portal em ferro com simbolos dos orixas confeccionado
pelo artista plastico Jorge dos Anjos. Na ultima festa, que ocorreu no dia 12 de agosto
de 2017, estiveram presentes duas vereadoras municipais — Aurea Carolina e Cida
Falabella — e o vice-prefeito da cidade — Paulo Lamac — o qual anunciou outra reforma a
estatua de lemanja e o inicio do processo de patrimonializacao imaterial da festa.

A festa de lemanja na Lagoa da Pampulha é um mecanismo de legitimacéo das
religides afro-brasileiras no espaco publico da cidade de Belo Horizonte. A festa, em
2017, recebeu um grande contingente de publico e contou com uma boa infra-estrutura:
uma parte da Lagoa da Pampulha ficou interditada para o acontecimento da festa, a
prefeitura providenciou uma boa aparelhagem de som além de apoio da Fundacao
Municipal de Cultura, teve também o apoio do CENARAB, da Rede Minas de
televisdo, além de outras entidades e empresas privadas, e na festa de 2017 foi feita a
gravacdo de um documentario “Encontro com Iemanja” do projeto “Rainha do Mar em
BH”, a ser langado em fevereiro de 2018.

A cerimbnia de abertura foi iniciada as 19 horas e tiveram algumas
apresentacdes culturais, com os grupos Bloco Kzomba de percussdo do terreiro de
Manzo Ngunzo Kaiango, grupo Batuke N’Praga e Olubata, além da apresentagdo da
guarda de Congado Sédo Jorge de Nossa Senhora do Rosario. Tiveram alguns discursos
de liderancas religiosas e politicos e por volta das 21 horas iniciou-se 0s preparativos
para entregar barcos com o0s presentes a lemanja. A partir de entdo tiveram algumas
preparacdes e rituais sobretudo da Umbanda, como a defumacéo do local, das pessoas e
dos barcos a serem entregues, cantigas — ou pontos — de Umbanda foram tocadas
evocando lemanja, jogou-se pemba aos quatro ventos e entdo os barcos com o0s
presentes a lemanja foram colocados na Lagoa da Pampulha, em frente a estatua dessa
divindade.

Depois que os barcos com o0s presentes sdo colocados nas dguas da Lagoa da
Pampulha — ou entregues a lemanja — comecaram as giras, momento ritual na Umbanda
onde as entidades incorporam os médius e ddo consultas — ou seja, conversam com as

pessoas — e passes — limpeza espiritual. Varios terreiros colocaram seus atabaques na

®7 Lei n° 4.463, de 23 de maio de 1986. Dispde sobre oficializacdo da Festa de Yemanja no Municipio de
Belo Horizonte e da outras providéncias. Diario Oficial do Municipio, Belo Horizonte, 24 mai. 1986.
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rua, na orla da Lagoa da Pampulha, entoaram seus canticos e evocaram suas entidades,
sobretudo os caboclos. Antes de ir embora, me consultei com um caboclo, dentre os
mais de dez terreiros organizados na rua e voltei para casa por volta das 22:30.

Gostaria de ressaltar, mais uma vez, uma questdo: em Belo Horizonte, a festa de
lemanja é uma das expressfes de maior visibilidade publica das religides afro-
brasileiras e isso tem como subsidio a ideia de que as religides afro-brasileiras séo
integrantes de um patrimdnio cultural da cidade — que envolve a festa que ocorre desde
1957, a estatua de lemanja erguida pela prefeitura em 1982, o portal dos Orixas feito
em 2007. Por isso, novamente, o argumento culturalista — de que as religides afro-
brasileiras fazem parte de uma cultura especifica, herdada por um grupo especifico — tal
qual sinalizado por Giumbelli (2008), se faz presente para legitimar essas religides no
espaco publico e foi evocado diversas vezes na festa de lemanja.

Portando, dessa forma, percebe-se que a festa de lemanja em Belo Horizonte é
uma das formas de agenciamento publico e visibilidade das religides afro-brasileiras,
que articula tanto setores do poder publico municipal, quanto liderancas do movimento
negro-afro-religioso, que envolve a Umbanda, o Candomblé e também o Congado. Para
que a festa de lemanja em Belo Horizonte, bem como as praticas religiosas afro-
brasileiras, se tornasse legitima e nas palavras de Paula Montero (2009: 11), “aptas a
serem incluidas naquilo que uma sociedade entende como ‘religiao’”, foi
constantemente acionada a especificidade cultural das religiGes afro-brasileiras. Tal
como apontado por Pompa (2012), discutir as religides — sobretudo as afro-brasileiras —
no espaco publico atualmente evoca variadas questdes como o uso politico do conceito
de cultura, questdes de identidade, pertencimento e etnicidade, além do
multiculturalismo. Por isso a autora aponta para outro caminho de abordagem dos
fendmenos religiosos: nem encarando-0s como cosmologias e significantes de universos
simbdlicos, conforme as vertentes antropoldgicas, nem tratando-os, por outro lado,
como uma distribuicdo de bens e servi¢os no mercado religioso, nas interpretacbes mais

socioldgicas. Pompa, em sintonia com Montero (2006) e Tavares e Cardoso (2015)%,

%8 Esses autores colocam a questdo nos seguintes termos: ““religido’ aparece como um terreno provisorio,
movedico e sujeito permanentemente a ambiguidades e reconfiguracfes. Essa sugestao € apresentada por
Paula Montero (2006), ao analisar a forma como o debate publico em torno do que é religido no Brasil
mobilizou todo o espectro das religies afro-brasileiras. Apresentando as grandes linhas daquele processo,
a autora lembra o quanto os setores marginalizados tiveram que disputar a sua legitimidade a partir da
mobilizagdo de defini¢des legitimas da ‘religido’ (especialmente as religides de matriz afro-brasileira).
Embora a demarcacdo de identidades religiosas tenha decorrido em muito dessa mobilizacdo, Montero
salienta que sdo variadas as defini¢Ges de religido que se encontram em jogo, distanciando-se bastante do
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entende a religido como uma categoria que define pertencimento, como uma

“linguagem de interculturalidade”:

“Com efeito, a ressignificagdo da “religido” em termos de linguagem
de interculturalidade, cédigo de disputa na arena politica, instrumento
de afirmacgdo identitaria e medida de politicas publicas implica a
necessidade de repensar teoricamente o lugar da religido no espago
plblico. Cabe agora, pois, uma discussdo tedrica tanto sobre a
natureza de construcdo processual, transitéria e discursiva da
dimensdo do religioso e de suas relagdes com o politico e o civil,
quanto, consequentemente, sobre o papel da religido na prépria
constituicdo do espaco publico enquanto definidora de cédigos e
valores de cidadania, colocando mais uma vez em discusséo e,
provavelmente, definitivamente em cheque o paradigma da
secularizagdo” (Pompa, 2012: 162).

Por fim, os dados encontrados por mim durante a festa de lemanja, bem como

no ato publico em defesa das tradi¢des de matriz africana de Santa Luzia, diferem dos

achados etnograficos de Fonseca (2011) sobre a festa de lemanja em Jodo Pessoa, na

praia de Tambau, onde 0s neopentecostais atacaram fisicamente os adeptos das religides

afro-brasileiras que faziam suas homenagens a Rainha do mar. Na festa de lemanja de

2017 em Belo Horizonte ndo constatei nenhum sinal de presencga de evangélicos. Ndo

presenciei entrega de panfletos, muito menos tentativa de pregracdo ou algum outro tipo

de violéncia ou desrespeito. Isso pode ser um indicio da especificidade dos conflitos

religiosos que ocorrem nas Minas Gerais e da relagéo entre religides afro-brasileiras e

pentecostais e neopentecostais neste local. O cenrério da festa de lemanja em Belo

Horizonte foi totalmente diferente daquele narrado por Fonseca (2011):

“Os momentos escolhidos para a intensificagdo dos ataques
[neopentocostais] sdo os das ‘giras’ realizadas na areia da praia e os
das oferendas a beria mar. Os neopentecostais distribuindo panfleto se
misturam nos rituais e emitem palavras com pretensdo de fazerem o
‘exorcismo’; apagam velas que sdo deixadas acesas; chutam as flores
e alguns fazem pregacdes com a Biblia em punho.

O dia de festa de lemanja na cidade de Jodo Pessoa é emblemaético do
apelo de muitas sacerdotisas e muitos sacerdotes pelo direito de ir e
vir em via publica gozando a liberdade garantida em lei para
realizarem os seus rituais como fazem os de religiGes diferentes das
afro-brasileiras” (Fonseca, 2011: 104).

modelo que a compreende exclusivamente nos termos dos sistemas doutrinarios de crengas” (Tavares e

Cardoso, 2015: 198).
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Imagem 10 — Festa de lemanja 2017. Lagoa da Pampulha, Belo Horizonte.

™

© Ramon‘Cesar Silva
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© Ramonqegsa‘r Silva

Fonte: Ramon César Siva, 2017. Publicado no evento oficial do Facebook. Disponivel em:
(https://www.facebook.com/casadecaridadepaijacobdoorient/photos/ms.c.eJWOKtmNRTE1Qzbps.a.1406
098386152910.1073741844.975748029187950/1406108269485255/?type=3&theater). Acesso: 22 de
agosto de 2017.



https://www.facebook.com/casadecaridadepaijacobdoorient/photos/ms.c.eJw9ktmNRTEIQzbps.a.1406098386152910.1073741844.975748029187950/1406108269485255/?type=3&theater
https://www.facebook.com/casadecaridadepaijacobdoorient/photos/ms.c.eJw9ktmNRTEIQzbps.a.1406098386152910.1073741844.975748029187950/1406108269485255/?type=3&theater

142

Considerac0es Finais

“Digo que é inutil desperdi¢ar a vida num caminho, especialmente se esse
caminho n&o tiver coracao.

- Mas como é que sabe quando o caminho nao tem coragdo, Dom Juan?

- Antes de segui-lo, vocé faz a pergunta: esse caminho tem coragdo? Se a
resposta for ndo, vocé o sabera, e entdo deve escolher outro caminho.

- Mas como saberei ao certo se um caminho tem ou ndo cora¢do?

- Qualquer pessoa sabe isso. O problema é que ninguém faz a pergunta; e
quando o homem afinal descobre que tomou um caminho sem coragdo, o
caminho estd pronto para maté-lo. Nesse ponto muito poucos homens
conseguem parar para pensar e deixar o caminho.

- Como devo fazer para perguntar direito, Dom Juan?
- Pergunte, apenas.

- Quero dizer, existe um método apropriado, para ndo mentir a mim mesmo,
acreditando que a resposta € sim quando na verdade é ndo?

- Por que havia de mentir?
- Talvez porgque no momento o caminho seja agradavel.

- Isso é tolice. Um caminho sem coracdo nunca é agradavel. Tem de
trabalhar muito até para segui-lo. Por outro lado, um caminho com coragao
é facil; ndo o faz trabalhar para gostar dele” Didlogo entre Dom Juan e o
antropdlogo Carlos Castaneda (Castaneda, 2013: 201-202)

O diélogo entre Carlos Castaneda e Dom Juan sobre os caminhos com coracgéo e
sem coragao serve para encerrar este texto. Durante o tempo de pesquisa e escrita desta
dissertag@o procurei 0 melhor caminho para alcancar e produzir um conhecimento e 0s
ensinamentos de Dom Juan constantemente ecoaram na minha mente.

Sobretudo movida pelo histérico de violéncias e perseguicdes para com as
religibes afro-brasileiras, esta dissertacdo buscou analisar os fatores para aquilo que
habituou-se a chamar no Brasil de intolerancia religiosa. No atual cenéario do campo
religioso brasileiro, 0s neopentecostais, principalmente a Igreja Universal do Reino de
Deus, ttm se mostrado como ‘“agentes intolerantes” e disseminadores de violéncia
simbdlica, cujo poder de classificar as divindades e entidades sangradas das religiGes
afro-brasileiras como maléficas produz e ratifica na realidade aquilo que anunciam; ou
seja, aumentam os estigmas e marginalizaces para com as religides afro-brasileiras.
Além disso, outro agente social detentor desse poder silencioso e invisivel de

enunciagdo é o Estado, o qual, conforme visto nos casos de conflitos dos terreiros de
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Manzo Ngunzo Kaiango e Ilé Axé Sang0, agiu de forma pouco dialdgica, violenta e
abusiva. Apesar das variadas legislagdes que garantem o direiro a liberdade religiosa,
sobretudo aquelas criadas a partir da década de 2000 especificamente as religides afro-
brasileiras, o tratamento e acesso dessas religides ao ordenamento juridico e aos
servigos publico-estatais ainda é precario.

O argumento central da dissertacdo é que o termo intolerancia religiosa, usado
tanto na academia pelos pesquisadores bem como também nas politicas publicas
relativas as religides afro-brasileiras, € insuficiente e escamoteador de uma realidade
que engloba violéncias de varios tipos. Essa nocao de tolerancia que vigora atualmente
no Brasil surgiu no século XVI e remonta ao contexto europeu, onde tolerar era
sinbnimo de exclusao e de falta de didlogo com o outro.

Tendo em vista que os fiéis das religides afro-brasileiras também sdo agentes
sociais com capacidade de acdo e polo ativo — e ndo passivo — nos conflitos, busquei
analisar também as formas de reacdo e legitimacdo dessas religides em Belo Horizonte e
regido metropolitana frente a esse cenario de violéncia e conflitos. 1sso me que me
levou a uma extensa — porém incipiente para mim — bibliografia sobre religido, espaco
publico e formas de legitimacdo. Nesse sentido, a atuacio do CENARAB é
incontestavel: eles funcionam como um polo agutinador dos terreiros belohorizontinos e
de sua regido metropolitana com grande capital social e simbdlico.

Assim, as formas de legitimacao e atuacdo das religides afro-brasileiras na esfera
publica foram separadas em dois eixos, que, na préatica, estdo imbricados: a associacao
das religides afro-brasileiras com o0 movimento negro e a associac¢ao das religides afro-
brasileiras com a ideia de cultura. Foi possivel verificar isso tanto na festa de lemanja
de 2017 que ocorreu na Lagoa da Pampulha quanto no Ato plblico em defesa das tradicoes

de matriz africana em Santa Luzia.
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