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os ultimos tempos, discursos e agdes de membros do campo

religioso afro-brasileiro, catdlico e evangelico tém articulado

conexdes entre “identidade negra”, cultura e religido. Neste
ensaio, pretendo apresentar algumas tendéncias do debate entre esses
trés campos religiosos. Sugiro que esse debate se constroi a partir de
posi¢des gestadas no interior desses campos e nos dialogos deles entre
si e deles com as politicas publicas e identitarias mais amplas, nas quais
os simbolos religiosos das mais variadas origens africanas (ou afro-brasi-
leiros) séo interpretados e realinhados em funcao dessas disputas. Como
consequéncia, esses simbolos podem ser algados a condi¢ao de patrimo-
nios culturais que competiria ao Estado identificar e salvaguardar ou a
condicéo de entraves para a formacao de uma “nova” consciéncia negra.
Identifico pelo menos trés 16gicas de acdo nesses processos: 1) énfase
na centralidade das religides afro-brasileiras na construgdo identitaria
negra patrocinada por agentes publicos, religiosos e ndo religiosos, do
chamado movimento dos “povos de matriz africana”; nesse caso, a énfase
teria como consequéncia uma tendéncia que denominei “culturagéo”

* Este texto é uma versdo traduzida, revista e ampliada do artigo “Religion and Black Cultural Identity:
Roman Catholics, Afro-Brazilians and Neopentecostalism”, publicado em Virtual Brazilian Anthropo-
logy,v. 11, n.2 (2014). Agradeco a todos/as que, desde a primeira versdo, tém me apontado valiosas
sugestdes, principalmente a Rosenilton Silva de Oliveira, cujo tema ¢ foco de sua tese de doutorado:
Rosenilton Silva de Oliveira. “A cor da fé: ‘identidade negra’ e religido” (Tese de Doutorado, Uni-
versidade de Sdo Paulo e Ecole de Hautes Etudes en Sciences Sociales, 2017).

** Professor da Universidade de Sdo Paulo. vagnergo@usp.br
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da religido; 2) apropriacoes de aspectos da religiosidade afro-brasileira
pelo movimento negro catolico, sobretudo pela Pastoral Afro-Brasileira,
reinterpretando-os no ambito do cristianismo; nesse caso, haveria um
processo de “inculturacdo” da religido, visto sobretudo no @mbito das
missas afros; e 3) negacao (ou minimizagao) da legitimidade das reli-
gides afro-brasileiras, patrocinada pelo movimento negro evangélico,
como unico eixo construtor da identidade negra; nesse caso, haveria um
processo de “desculturacao” das religides afro-brasileiras.

Nesses processos, 0s agentes dos trés campos religiosos em contato
acabam afetando e sendo afetados uns pelos outros, numa logica circular
e transformacional mais ampla cuja inteligibilidade escapa a logica in-
terna de cada campo religioso em si. Tendo de falar e agir de um ponto
de vista que ndo é apenas o do religioso (se é que se pode caracterizar o
que seria esse ponto), essas liderancgas acabam por pensar suareligido e a
dos outros de forma reflexiva, num “efeito looping”, tal como descreveu
a antropologa Manuela Carneiro da Cunha ao falar de um metadiscurso
sobre a cultura, denominado por ela de “cultura com aspas”.!

Comecemos indicando algumas caracteristicas desses campos
e percorrendo, ainda que de forma seletiva, dado os objetivos desta

abordagem, alguns fluxos de dialogos (pacificos ou conflituosos) que
mantém entre si.

De “terreiros afro-brasileiros” a “povos e
comunidades tradicionais de matriz africana”

N&o é necessario retomarmos a longa historia de desenvolvimento das
religioes afro-brasileiras para demonstrar a posi¢cao ambigua que ocuparam
na vida publica e privada das classes sociais e dos grupos étnicos nacionais.

No periodo do dominio portugués, as praticas religiosas nao cato-
licas eram proibidas e passiveis de punigdes via Tribunal do Santo Oficio
da Inquisicdo. Muitos africanos e seus descendentes foram punidos por
praticarem-nas.

Na Constituigdo do Brasil Império, instaurado em 1822, o ca-

I Manuela Carneiro da Cunha, Cultura com aspas, Sdo Paulo: Cosac Naify, 2009, p. 363.
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tolicismo permaneceu religido oficial, e a presenca de outras religioes
estava restrita ao espago privado das casas domésticas ou edificios sem
aparéncia externa de templo. Datam dessa €poca as primeiras noticias
de repressdo a terreiros instalados em espacos urbanos divulgadas na
imprensa recentemente instalada no pais.

Na Constitui¢ao do Brasil republicano, instaurado em 1889, a
separacdo entre Estado e Igreja se efetivou, mas a liberdade de culto
nao se realizou na pratica, principalmente para os adeptos das religides
afro-brasileiras. O Codigo Penal Republicano, ao codificar o crime de
espiritismo, magia e seus sortilégios (art. 157) e o de curandeirismo (art.
158), criou instrumentos legais pelos quais muitos de seus adeptos foram
acusados, julgados e condenados.?

De qualquer forma, seja no periodo da Primeira seja no da Segunda
Republica,’ embora reprimidos, os terreiros ndo deixaram de ser elemen-
tos fundamentais na constituicdo de uma sociabilidade negra e mestica
que se estendeu para a sociedade nacional. Por meio dos terreiros, arti-
cularam-se manifestacoes ludicas e festivas como os cordoes, os blocos
carnavalescos e as escolas de samba no Rio de Janeiro, 0s maracatus em
Pernambuco, os afoxeés na Bahia, entre inUmeras outras festividades e
celebragdes espalhadas pelo Brasil tais como jongo, procissoes e festas
de largo, romarias etc. Algumas dessas manifestacdes passaram a ser,
inclusive, marcadores positivos de uma singularidade cultural brasileira
decantada dentro e fora do pais. E impossivel dissociar, por exemplo,
na origem do samba carioca a presenga de musicos filiados as casas de
candomblé, como Jodo da Baiana, Pixinguinha, entre muitos outros.
Carmem Miranda, com sua indumentaria estilizada de baiana ou mae
de santo, levou a musica popular brasileira para o exterior cantando
elementos dessa religiosidade.* Na literatura, Jorge Amado, um dos mais

2 Codigo Penal Republicano, <http://legis.senado.gov.br/legislacao/ListaPublicacoes.ac-
tion?1d=66049>.

3 Ficou conhecido como a Segunda Republica o periodo entre 1945 e 1964, no qual os diversos
governos federais, incluindo o de Getllio Vargas, privilegiaram plataformas politicas de cunho
nacionalista e populista.

4 Arelagio entre religiGes afro-brasileiras e musica popular brasileira foi analisada em Rita Amaral e Vagner
Gongalves da Silva, “Foi conta pra todo canto. Musica popular e cultura religiosa afro-brasileira”, in
Marleine Paula Toledo (org.), Cultura brasileira: o jeito de ser e viver de um povo (S&o Paulo: Nankin,
2004), pp. 160-99. Também disponivel em <http://www.doafroaobrasileiro.org/contacanto1.html>.
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populares escritores brasileiros, desde suas primeiras obras na década de
1930, escolhera o povo de santo® baiano como inspiragcdo para 0s seus
herdis, heroinas e personagens miticos, como Antonio Balduino, Jubiaba,
Pedro Archanjo, Dona Flor, Vadinho etc.

Enfim, as religides afro-brasileiras, situadas na posi¢cao ambiva-
lente entre reconhecimento parcial em vista do seu “legado cultural”
(patrocinada pelas politicas getulistas de integragdo cultural) e da re-
pressao efetiva “enquanto religido” (dado seu carater pouco legitimo
diante da hegemonia catolica),® estabeleceram-se por meio de aliangas,
didlogos e conflitos entre 0 mundo originariamente negro dos terreiros
e 0 mundo externo que, a0 menos no espaco publico, mantinha “distan-
cias estratégicas” dessa heranca africana. Sdo muitos os exemplos desta
“esquizofrenia nacional” em relacdo as manifestagoes de origem negra.
A capoeira, luta e danca intimamente relacionada com os terreiros, con-
siderada crime pelo Codigo Penal de 1890, nao foi mencionada no novo
Codigo Penal de 1940 e passou a ser vista como esporte nacional com o
apoio do presidente Getulio Vargas. Esse Codigo Penal manteve, porém,
os delitos de charlatanismo (art. 283) e curandeirismo (art. 284), com base
nos quais os praticantes das religides afro-brasileiras continuaram a ser
acusados, e suas festas e cerimonias mantidas sob controle e fiscalizacao
por parte do Estado, como os catimbds e xangds do Nordeste. A Missao
de Pesquisas Folcléricas, idealizada por Mario de Andrade, entéo diretor
do Departamento de Cultura de Sao Paulo, que tinha por objetivo filmar
e gravar, em 1938, cenas e musicas de rituais religiosos afro-brasileiros e
de festas populares no Norte e Nordeste, precisou de uma licenca policial
para poder realizar esses registros “da cultura brasileira” (Figura 1).

E grande parte do acervo de pegas etnograficas recolhidas pela
missao, como as de Recife, foi doagdo da delegacia de policia para onde
foram levadas apds as investidas policiais contra os terreiros. Nas Figuras

“Povo de santo” é o termo pelo qual popularmente ficaram conhecidos os/as praticantes das
religides afro-brasileiras.

¢ Vale lembrar que essa hegemonia se manteve também como resultado das relagdes de proximidade
entre Igreja Catdlica e Estado Republicano (declarado laico) em diferentes periodos historicos.
A sagracdo de Nossa Senhora Aparecida como padroeira do Brasil e a inauguracao da estatua
do Cristo Redentor no Rio de Janeiro, ambos em 1931, sob o governo de Getulio Vargas, sdo
bons exemplos dessa proximidade.
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Figura 1 - Autoriza¢do da Chefatura de Policia do
Maranhao dirigida a Luiz Saia, um dos integrantes
da Missdo de Pesquisas Folcloricas

Fonte: Acervo MPF-CCSP Foto: Vagner Gongalves da Silva, 2015.

2 A, Be C, vemos um patio de uma delegacia com algumas dessas pegas
religiosas. Ressalto, entretanto, que os termos técnicos “pecas religiosas”
ou “etnograficas” ndo fazem jus ao valor € a importancia que esses ob-
jetos (vasos, quartinhas etc.), ferramentas e pedras (otas), consagrados
como igbéas (assentamentos) dos orixas tém para o povo de santo. Neles
as varias divindades existem como forca em si e fora de si. Neles, e por
meio deles, foram estabelecidos, pela agao do rito e do mito, os vinculos
que compdem algo de dificil definicdo, mas que, grosso modo, forma a
relacdo entre a pessoa, divindade, terreiro, comunidade, familia de santo,
nacéo, natureza etc. Por isso € que tais “compostos” (assentamentos)
sdo tratados como coisas vivas na conformacdo do cosmos do qual o
terreiro faz parte. Quando sao retirados do terreiro, tocados, dispostos,
manuseados, misturados sem observar suas cosmologias e cosmogonias,
a ordem das coisas ou o fluxo das energias entre viventes, ancestrais,
divindades etc. s3o ameacados, interrompidos e enfraquecidos. E o caso
dos atabaques que aparecem no primeiro plano da Figura 2 A. Sendo
seres vivos, por terem recebido o sangue sacrificial, os atabaques sao os
comunicadores por exceléncia na producédo da musica sacra e dos gestos
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(danca, cumprimentos, troca de béncaos etc.) que a acompanham. Sua
percussdo esta restrita a classe de homens indicados (e iniciados) para
essa fungdo. Até para retira-los do terreiro, quando isso € possivel, exi-
gem-se alguns rituais. Transporta-los para fora do terreiro e, mais ainda,
empilha-los uns sobre os outros de cabeca para baixo é desrespeitar sua
dimensao sagrada. O mesmo ilustra a Figura 2 B: dezenas de assenta-
mentos de orixas foram retirados dos quartos de santo, local em que séo
cultuados e cujo acesso ¢ restrito a comunidade do terreiro; além disso,
foram dispostos de forma aleatdria sem considerar que cada um deles
esta associado a uma divindade. No terreiro, sdo dispostos de modo a
preservar o equilibrio de suas energias que ndo podem ser misturadas
(quente e frio, fogo e agua). A Figura 2 C mostra que esses “compostos
sagrados” foram “decompostos” no chdo da delegacia, numa galéxia de
objetos indistintos, tratados como material de descarte, uma vez que a
eles nem mesmo se atribuiu alguma possivel ou potencial sacralidade,’
numa demonstracao do nivel da violéncia contra a visao ontoldgica de
mundo dos terreiros empreendida pelo Estado por meio de seus 6rgdos
de seguranca e “higiene mental”.

Mesmo ap6s a emancipagao das populacdes escravas, do advento da
Republica e da oficializagdo da liberdade de culto, as religides afro-brasilei-
ras nao angariaram respeito no espaco publico. Ao contrario, ingressaram
no século XX como “evidéncias” da inferioridade racial dos negros,
conforme estabelecera seu primeiro etnografo oficial, o médico Nina
Rodrigues, que classificou essas religides de “animistas-fetichistas”,
seguindo a conceituacdo evolucionista.®

Nao ¢ de se estranhar, portanto, que a adesdo a essas religides
tenha sido feita sempre de modo reservado. E, no @mbito dos movimen-
tos politicos negros, tenham sido colocadas de lado ou rejeitadas como
elemento formador de autoestima. A Frente Negra Brasileira (1931-1937),

7 Se fosse necessario buscar uma comparagio, poderiamos pensar no especial respeito e zelo que
a Igreja Catolica tem com as hdstias consagradas (transubstanciadas) durante o oficio da missa.
As que nao fizeram parte da comunhao (ndo foram consumidas pelos fiéis), mas que nem por
isso perdem sua propriedade de ser o corpo de Cristo, devem ser guardadas no sacrario e prote-
gidas contra alguma profanacdo. Da mesma forma, para um catélico, vé-las retiradas da igreja
e atiradas ao chdo seria, certamente, um ato de vilipéndio de sua visdo de mundo.

8 Raimundo Nina Rodrigues, O animismo fetichista dos negros bahianos, Rio de Janeiro: Civili-
zagdo Brasileira, 1935.
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[Figura 2 A]

[Figura 2 B]

[Figura 2 C]

Figuras 2 A, B, C - Instrumentos e assentamentos religiosos em uma
delegacia de policia, Recife, Pernambuco.
Fonte: Acervo MPF-CCSP.
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0 primeiro movimento desse tipo organizado em ambito nacional, achava
que a integracdo das populacdes negras a sociedade nacional poderia
ser facilitada se elas se afastassem de tudo aquilo que era tido como
manifestacdes de atraso cultural: dancas “exoticas”, samba, batucadas,
capoeira etc.’ Elementos do passado africano ndo eram vistos nesse
contexto como estratégicos na afirmacgado das identidades contrastivas e
da luta politica por reconhecimento social e cultural.

Opinido semelhante também era defendida por militantes dos
partidos de esquerda. Jorge Amado, membro do Partido Comunista
Brasileiro (PCB) entre 1933 e 1954, apontava, em diversos de seus ro-
mances, a necessidade de o povo ultrapassar os supostos limites impostos
pelas crengas populares em favor da luta politica transformadora efetiva
das condic¢des de vida. Antonio Balduino, personagem de Jubiaba,'® é
um bom exemplo. Menino pobre nascido nos morros de Salvador foi
socializado na comunidade liderada pelo pai de santo Jubiaba. Cresceu
passando por varias experiéncias de rejeicdo e discriminacao racial até
que, adulto, se tornou lider de movimento sindical e defendeu a greve
como a Unica forma de acdo contra a exploracao das classes dominantes.
Um dia, chegou a interromper uma festa de Oxossi no terreiro de pai
Jubiabéa para convocar 0s presentes a greve:

— Meu povo, voceés [...] precisam ir para a greve. Negro faz greve, ndo
€ mais escravo. Que adianta negro rezar, negro vir cantar para Oxdssi.
Os ricos manda fechar a festa de Oxdssi [...]. O que é que negro pode
fazer? Negro ndo pode fazer nada, nem dancar para santo. Pois vocés
ndo sabem de nada. Negro faz greve, para tudo, para guindastes, para
bonde, cadé luz? S6 tem as estrelas. Negro ¢ a luz, ¢ os bondes. Negro
e branco pobre, tudo é escravo, mas tem tudo na méo. E s6 ndo querer,
ndo € mais escravo. Meu povo, vamos pra greve que a greve é como
um colar. Tudo junto € mesmo bonito. Cai uma conta, as outras caem
também. Gente, vamos pra la."

Ressalto que essa posicao politica do autor, transposta para muitos

°  Andreas Hofbauer, Uma historia de branqueamento ou o negro em questéo, Sdo Paulo: UNESP,
2006, p. 359.

10" Jorge Amado, Jubiaba, Rio de Janeiro: J. Olympio, 1935.

' Amado, Jubiaba, p. 299.
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de seus personagens, nao representava exatamente uma desqualificagao
do terreiro como espago legitimo de producao de valores sociais. O
proprio Jorge Amado foi um grande propagador da cultura popular e
defensor da liberdade de culto. Como deputado do PCB, apresentou uma
emenda a Constituigdo promulgada em 1946 que garantia a liberdade
de culto no Brasil.

O filme Barravento (1962), de Glauber Rocha, ¢ outro exemplo
dessa visao da relagdo entre religides afro-brasileiras, identidade e
politica. Filmado sob a égide do Cinema Novo — que utilizava, com
grande simpatia, elementos da cultura popular, mas também criticava a
submissao das populacdes pobres e negras ao que considerava a ideologia
das classes dominantes —, vé-se, logo no inicio da proje¢do, um letreiro
com 0s seguintes dizeres:

No litoral da Bahia vivem negros puxadores de ‘xereu’, cujos ante-
passados vieram escravos da Africa. Permanecem até hoje os cultos
aos deuses africanos e todo esse povo é dominado por um misticismo
tragico e fatalista. Aceitam a miséria, o analfabetismo e a exploracéo
com a passividade caracteristica daqueles que esperam o reino divino.
lemanjé € a rainha das aguas, a velha méae de Irecé, senhora do mar que
ama e castiga os pescadores. Barravento € 0 momento em que as coisas
da terra e do mar se transformam, quando no amor e na vida social
ocorrem subitas mudancas.'?

Glauber Rocha explica 0s motivos dessa posi¢cdo ao narrar suas
concepgoes sobre o filme:

Um dia [Luis Paulino] foi me contar [o roteiro] em meu quarto e eu dormi.
Candomblé. Misticismo. Alienacdo. [...] A mediocridade do protestan-
tismo, a hipocrisia do catolicismo, a inconsciéncia servil do candomblé.
Em Faulkner encontrava negros rebelados. Noticias das explosdes negras
norte-americanas. E a Revolugdo Cubana sacudia todas as pretensoes
liricas pequeno-burguesas [...] Larguei o roteiro e me aventurava em
materializagOes arbitrarias. Reorganizava a mitologia negra segundo
uma dialética religido/economia. Religido opium do povo. Abaixo o Pai.
Abaixo o folclore. Abaixo a macumba. Viva 0 homem que pesca com

12 Barravento, Dir. Glauber Rocha, Produgado: Rex Schindler e Braga Neto, 1962.
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rede, tarrafa, com as méos. Abaixo a reza. Abaixo o misticismo. Ataquei
Deus e o Diabo. Macumbeiro de Buragquinho, sem nunca ter entrado em
uma camarilha fui refilmando segundo as verdadeiras leis da antropologia
materialista. Cinema Novo."

Naquele periodo, religido e pensamento politico de esquerda se
distanciavam, principalmente quando se tratava de religides associadas
ao “misticismo” e ao transe (que tomava de assalto a consciéncia). Afi-
nal, esse pensamento de esquerda denunciava as estratégias burguesas
de exploracdo baseadas na “alienacdo” das classes operarias e no “fe-
tichismo da mercadoria”. E nada mais reacionaria, nesse contexto, que
uma ideologia religiosa de caracteristica “fetichista”, como a dos cultos
afro-brasileiros.'

As religides afro-brasileiras continuaram sendo vistas sem muita
relevancia como elementos de mobilizacdo politica ou identitaria até pelo
menos os anos de 1970. A partir desse periodo, pelo menos trés fatores
determinaram uma guinada de rumo.

O primeiro deles foi o crescimento do movimento de liderangas
religiosas por visibilidade, direitos e respeito. Desfrutando de maior
prestigio social por conta de sua presenca nos meios culturais, acadé-
micos ¢ da midia, essas religioes (sobretudo o candomblé e a umbanda)
passaram a ser vistas como possibilidades de conversdao de massa le-
gitima ndo somente para negros, mas também para mesticos, brancos,
artistas, intelectuais e membros em geral da classe media urbana, como
as populacdes cosmopolitas das metropoles do Sudeste. Curiosamente,
essa tendéncia enaltecia a vocacao de conversao universal das religidoes
afro-brasileiras em detrimento do carater étnico que essas tradigdes
tinham em sua origem africana.’

O segundo fator diz respeito a diversificacao das tendéncias ideo-

13- Glauber Rocha, Revolucéo do Cinema Novo, Sdo Paulo: Cosac Naify, 2004, p. 335.

14 Este antagonismo entre o campo religioso e a politica de esquerda ndo foi, entretanto, totalmente
insuperavel, ao menos para alguns grupos do catolicismo organizados em torno do movimento
das Comunidades Eclesiais de Base (CEBs) que se adensou a partir da década de 1970. Como
veremos, esse movimento interpretava a missao crista a luz da necessidade de luta por justica
social. A “opc¢do pelos pobres” feita por esses grupos catolicos aproximou-os tanto de organi-
zagOes militantes que resistiam a ditatura militar, quanto de outros grupos religiosos populares
como as comunidades dos terreiros.

15 Vagner Gongalves da Silva, Orixas da metropole, Petropolis: Vozes, 1995.
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logicas e partidarias possibilitada pela redemocratizagado, diversificagdo
que possibilitou que as religidoes afro-brasileiras fossem, aos poucos,
mobilizadas no ambito dos movimentos sociais negros ¢ das politicas
publicas de Estado. Nesse cenario, 0s terreiros passaram a ser vistos
Como espacos nos quais elementos culturais importantes da heranca
africana teriam se preservado, como linguas, rituais, valores filoséficos,
culinaria, vestimentas etc.

O advento do Movimento Negro Unificado (MNU), no final dos
anos de 1970, e do processo de redemocratiza¢ao do pais, na década
seguinte, foram cruciais nesse sentido.'® As pautas e agdes desse mo-
vimento questionando a tdo propalada “democracia racial brasileira”
deram continuidade as discussdes como o “quilombismo”, apresentado
por Abdias do Nascimento, no qual as comunidades afro-brasileiras re-
sistentes do presente deveriam ser vistas em conformidade com as lutas
de seus antepassados. Os quilombos, como espagos de a¢ao sociopolitica,
e um dos seus mais famosos lideres, Zumbi dos Palmares, ressurgiram
como simbolos de luta pelos direitos das populacoes afro-brasileiras e
pela transformacéo efetiva da sociedade nacional. Nessa década, tem
inicio uma série de acoes do movimento negro e dos 6rgaos publicos de
patrimonio como o tombamento da Serra da Barriga (onde se localizou
0 Quilombo de Palmares, em Alagoas), tornada monumento nacional.
Nao foi sem razao que, em 1988, a Marcha do Centenario da Aboli¢ao,
realizada pelos movimentos sociais negros no Rio de Janeiro reivindi-
cando maior participacdo do Estado brasileiro no combate ao racismo,

16" Para uma viséo geral da formag&o desse movimento, cf., entre outros: Wilson do Nascimento
Barbosa (org,), Atras do muro da noite; dinamica das culturas afro-brasileiras, Brasilia: Mi-
nistério da Cultura, Fundagdo Cultural Palmares, 1994; Abdias do Nascimento e Elisa Larkin
Nascimento, “Reflexdes sobre o movimento negro no Brasil, 1938-1997”, in Antdnio Sérgio
Guimardes e Lynn Huntley (orgs.), Tirando a mascara: ensaios sobre o racismo no Brasil (Rio
de Janeiro: Paz e Terra, 2000); Michael Hanchard, Orfeu e 0 poder: 0 movimento negro no Rio de
Janeiro e em Sdo Paulo (1945-1988), Rio de Janeiro: EdUerj, 2001; Joselina da Silva, “A Unido
dos Homens de Cor: aspectos do movimento negro dos anos 40 e 507, Estudos Afro-Asiaticos, V.
25, n. 2 (2003); Marcia Contins, Liderancas negras, Rio de Janeiro: Aeroplano; FAPERIJ, 2005;
Hofbauer, Uma histéria do branqueamento; Verena Alberti e Amilcar Aratjo Pereira (orgs.),
Histdrias do movimento negro no Brasil: depoimentos ao CPDOC, Rio de Janeiro: Pallas, 2007,
Amauri Mendes Pereira, Trajetoria e perspectivas do movimento negro brasileiro, Belo Hori-
zonte: Nandyala, 2008; Joselina da Silva e Amauri Mendes Pereira (orgs.), O movimento negro
brasileiro: escritos sobre os sentidos de democracia e justi¢a social no Brasil (Belo Horizonte:
Nandyala, 2009); Amilcar Araujo Pereira, O mundo negro: relacfes raciais e a constituicao do
movimento negro contemporaneo no Brasil, Rio de Janeiro: Pallas, 2013.
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também foi denominada de “Marcha de Zumbi contra a discriminagéo”.
E a propria mudanga da data da celebracao da emancipacao negra de 13
de maio (data da assinatura da Lei Aurea) para o dia 20 de novembro
(dia tido como o da morte de Zumbi) também foi outro ato simbolico e
politico importante. O Quilombo de Palmares € o movimento de Canudos,
tomados como exemplos da inferioridade racial e cultural das populagdes
negras e mesticas pelos tedricos do século X1X, tornaram-se, na guinada
interpretativa dos movimentos intelectuais e politicos do século XX,
exemplos de resisténcia e autoestima dessas populagdes.

Nesse sentido, merece destaque o papel de Abdias do Nascimento
como precursor no ativismo a favor do legado religioso afro-brasileiro
e da valorizacdo da Africa (pan-africanismo) como formas de luta po-
litica. O Teatro Experimental do Negro, fundado por ele em 1944, com
0 objetivo de valorizar atuacdo e dramaturgia negras e de denunciar o
racismo, introduziu a tematica religiosa como importante elemento da
visdo de mundo africana e afro-brasileira. Pecas como Aruanda (1948),
Filhos de santo (1949) e Sortilégio (1957) foram pioneiras ao entrelagar
critica social e elementos das religides afro-brasileiras — para além da
visdo marxista que as desconsiderava como formas de luta — por meio
de dramas rituais protagonizados no palco por atores negros.'’

Com a redemocratizacdo do pais, iniciou-se uma nova etapa na
relacé@o da sociedade civil com o Estado, tendo como marco legal a Cons-
tituicao de 1988. As demandas do movimento negro passaram a integrar a
agenda politica. Foi nesse ano que se deu a criagao da Fundagao Palmares
(vinculada ao Ministério da Cultura) com o objetivo de “promover a
preservacao dos valores culturais, sociais e econdmicos decorrentes da
influéncia negra na formag¢do da sociedade brasileira”. Nesse contexto,
também se estabeleceu o conceito de quilombos como o de areas ha-
bitadas por remanescentes de afrodescendentes com direito a posse da
terra. Nos anos de 1990, esse conceito estendeu-se para a area urbana,
abrangendo, inclusive, terreiros de candomblé. Vale salientar que foi

17 Cf., entre outros: Elisa Larkin Nascimento, O sortilégio da cor, Sdo Paulo: Selo Negro, 2003;
Sandra Almada, Abdias Nascimento, Sao Paulo: Selo Negro, 2009; Luis Pereira André, “O pen-
samento social e politico na obra de Abdias do Nascimento” (Tese de Doutorado, Universidade
Federal do Rio Grande do Sul, 2011).
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Figura 3 - Abdias do Nascimento beija o solo do Quilombo de Palmares
(Serra da Barriga).

Presentes, entre outras liderancas: Lélia Gonzalez, Helena Theodoro, Joel
Rufino, Mae Hilda (Jitolu) e Oga Agnelo da Casa Branca do Engenho Velho.
Veé-se a articulagdo entre autoridades religiosas e politicas no movimento
negro a partir dos anos de 1980.

Fonte: Acervo JG.
Foto: Januario Garcia.)

somente nos governos de Fernando Henrique Cardoso (1995-2002) que,
finalmente, houve o reconhecimento oficial da existéncia do preconceito
e da discriminacdo racial no Brasil.'® E nos governos seguintes, de Luiz
Inacio Lula da Silva (2003-2010), houve um conjunto de a¢des direcio-
nado para a populacdo negra, entre as quais a criacao da Secretaria de
Politicas de Promogao da Igualdade Racial (SEPPIR), a adogao de acoes
afirmativas e o estabelecimento da Lein® 10.639, que tornou obrigatorio
0 ensino de Historia e Cultura Africana e Afro-Brasileira nas escolas."”

18 \eja o discurso proferido por esse presidente na abertura do “Seminario Multiculturalismo e
Racismo” (1996), <http://www.biblioteca.presidencia.gov.br/ex-presidentes/fernando-henrique-
cardoso/discursos-1/1o-.mandato/copy_of 1996/02.pdf/at download/file.

19 Alterada pela Lei n° 11.645/08, que introduziu o estudo dos povos indigenas.
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O terceiro fator refere-se aos movimentos culturais-artisticos que
eclodem sobretudo na Bahia, capitaneados pelos blocos afros que pro-
pOem, inicialmente, um carnaval de rua alternativo ao desfile das escolas
de samba cariocas e mesmo ao proprio carnaval soteropolitano marcado
pela segregacdo etnico-espacial. Tendo como referéncia ritmos, cores,
estéticas e dancas de inspiracdo africana e afro-brasileira, esses blocos
enfatizam suas ligagdes com a religiosidade afro-baiana, fornecendo
uma versdo atualizada (e globalizada) dos blocos carnavalescos do pas-
sado (como afoxés e maracatus) que, igualmente, nasceram atrelados
aos terreiros. O Il€ Aiyé€, criado em 1974, ¢ um exemplo paradigmatico
desse movimento. Fundado pela familia da mae de santo Hilda Jitolu, o
bloco atua enfatizando tanto seu vinculo religioso — antes de iniciar seu
desfile executa ritos do candomblé pedindo béngao e protecao aos orixas
—, COMO Seu compromisso com o ativismo negro. Outros blocos que se
seguiram também enfatizaram com maior ou menor intensidade essas
relagdes, como Olodum (1979), Araketu (1980), Muzenza (1980) etc.?

Percebe-se o “efeito looping” nesse processo quando se Vvé que 0
crescente prestigio e legitimidade angariado pela cultura afro-brasileira
afeta as politicas publicas governamentais por meio de seus orgaos de
patrimonio, que passam a estabelecer estratégias de reconhecimento
oficial e salvaguarda. Inicialmente, o tombamento de terreiros como
bens materiais de preservacao e, mais recentemente, a inscri¢ao de festas,
itens da culinaria, estilos musicais, dancas etc. como bens imateriais da
cultura negra no Brasil € o corolario desse processo ainda em curso.?!

Por outro lado, ou no sentido inverso, essas politicas publicas e
movimentos sociais ¢ artisticos impactam o campo religioso afro-bra-
sileiro, sobretudo na disputa por prestigio e visibilidade entre as dife-
rentes tradi¢des ou modelos de rito também conhecidos por “nagdes de
candomblé”. O primeiro efeito mais visivel foi reforgar a valorizagao

20 Cf., entre outros: Antonio Risério, Carnaval ijexa, Salvador: Corrupio, 1981; Livio Sansone e
Jocélio T. dos Santos (orgs.), Ritmos em transe. Socio-antropologia da muisica baiana, S&o Paulo:
Dynamis, 1997; Goli Guerreiro, A trama dos tambores. A miisica afro-pop de Salvador, Sa0
Paulo: Editora 34, 2000; Michel Agier, Anthropologie du carnaval: la ville, la féte et I’ Afrique
a Bahia, Marseille: Parenthéses; IRD, 2000.

21 Arelacéo desses itens tombados e inscritos em ambito federal pode ser acessada via website do
Instituto do Patrimonio Historico e Artistico Nacional (Iphan), <http://portal.iphan.gov.br/>.
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das nagdes de origem jeje-nagd (candomblé queto, jeje, tambor de mina
maranhense, xang6 pernambucano, batuque gaucho etc.) no “segmento”
do candomblé, em detrimento de outras modalidades de rito como ango-
la, candomblé de caboclo, jurema etc., tidas como mais permeaveis as
influéncias nao negras. O segundo foi valorizar o candomblé em relagdo
a umbanda. Numa relacao de vinte e dois terreiros tombados entre 1985
e 2013 por 6rgdos governamentais federais, estaduais e municipais, vé-se
que dezessete pertencem a tradicéo jeje-nag0d, apenas quatro a nacao an-
golae um atradicéo da jurema. Até onde sei, nenhum terreiro de umbanda
foi tombado até hoje (2016).>* Esses fatos certamente sdo decorrentes da
ideia de que a umbanda, tida como mais “sincrética” ou “branca”, ndo
teria o poder simbdlico de preservar “padroes de africanidade”.?® Alias,
¢ significativa, nos ultimos anos, a crescente utilizacao nos discursos de
religiosos, militantes e académicos de termos como “casas ou religides
de matriz africana” ou, ainda, “comunidades tradicionais de terreiros”,
para designar os terreiros praticantes das nagoes jeje-nagd. Nessa danga
das classificacoes, a expressao “religides de matriz africana” indicaria
as denominacdes praticantes dessas nagdes, como o candomblé, em
contraste com a expressao “religioes afro-brasileiras”, que englobaria a
umbanda e outras tidas como “mais sincréticas”.

N&o julgo necessario retomar o processo histérico iniciado no
século XIX de valorizacao das tradi¢des jeje-nagds ou iorubds derivada
da agdo conjugada de liderangas religiosas, politicas, académicas e ar-
tisticas, entre outras. Gostaria apenas de mencionar que o processo de
reafricanizacdo e dessincretizacéo pelo qual vém passando, ao menos no
discurso publico, alguns terreiros de candomblé nas ultimas décadas é
consequéncia desse movimento do passado, mas que, no presente, adquire
novo impulso em consequéncia da crescente presenca e acao do Estado
na mensuracgéo e valorizacao da religiosidade afro-brasileira em termos
de uma “tradicdo e cultura dos orixas”.

22 Ressalto uma excecdo que talvez confirme a regra: o Estado do Rio de Janeiro declarou, em

2009, o candomblé e a umbanda como patrimdnios imateriais. Dessa forma, o Estado contornou,
sem entrar no mérito da questdo, a disputa de prestigio entre as duas denominagdes.

2 Grosso modo, pode-se dizer que o sistema religioso multidimensional da umbanda é resultante
de intimeras contribuicdes, entre as quais as do candomblg, do catolicismo e do espiritismo
kardecista.
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Entre os lastros mais recentes que conduziram essa tradi¢cdo ao
sucesso que desfruta hoje em nivel nacional e internacional, certamente
estd 0 movimento de “orixalizacdo” ou “iorubanizacdo” das praticas
religiosas da didspora africana, para o qual contribuiram importantes
acoes como as varias edigoes da Conferéncia Mundial Tradi¢cdo dos
Orixas e Cultura, realizadas, a partir dos anos de 1980, por iniciativa
de liderancas iorubas da Nigéria, como Wande Abimbola, em asso-
ciacdo com liderancas religiosas da diaspora ioruba nas Américas. A
partir dessas conferéncias, verificou-se um crescente movimento de
enaltecimento da reafricanizacdo do candomblé no Brasil. Nos anos de
1980, conheci alguns sacerdotes em Sao Paulo ativamente participantes
desse movimento que preferiam usar o termo “tradicdo dos orixas” para
designar o0 modelo de rito que praticavam em seus terreiros (chamados
de “egbes”),** em vez de “candomblé”,* por considerar que esse termo
remetia a um modelo “deturpado” de culto por reunir tradigdes que nao
eram estritamente de devocao aos deuses iorubas.>* Nesse movimento, ha
uma ideia, em geral reificada, da existéncia de uma “matriz africana” de
culto, em razdo da qual se deve tentar aproximar como forma de resgate
da “autenticidade” e da “pureza” ritual, ou mesmo de que é necessario
promover uma “descatolizacdo” e “dessincretizacdo” dos terreiros, para
apagar as marcas da subjugacéo das praticas africanas herdadas.

Sé&o principalmente liderancas desse movimento ou muito proxi-
mas a ele que atuam junto aos 0rgaos de governo para o estabelecimento
de diretrizes nas politicas publicas para o povo de santo.

Assim, distingdes geradas a partir de logicas internas do campo
religioso se reproduzem, atualmente, na esfera das politicas publicas do
Estado por motivos tanto estratégicos como conceituais, sendo, muitas
vezes, impossivel separar uns dos outros.

Do ponto de vista estratégico, as tradigdes que, supostamente,
nao teriam sucumbido ao catolicismo ou ao “sincretismo” seriam mais

24 Palavra ioruba que designa uma comunidade familiar, religiosa e territorial.

2 Para exemplificar desdobramentos dessa tendéncia atualmente, o babalorixa Ogundare, lider do
11é Ode Lorecy (localizado em Embu das Artes, Sdo Paulo), prefere usar o termo ioruba “ibilé”
(culto as divindades da natureza ou terra), em vez de “candomblé”, para designar e diferenciar
o culto que pratica de forte influéncia ioruba.

26 Silva, Orixas.
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eficazes para acoes do Estado amparadas pela identificacdao e patrimo-
nializacdo de elementos provenientes dos “valores civilizatorios africa-
nos”.?” Além disso, a visibilidade nacional conquistada por liderancas e
comunidades dos terreiros dessas tradigdes (como o Terreiro do Gantois,
o0 11é Axé Op0 Afonja etc.) contribuiria para articular o apoio necessario
a implementac¢do dessas politicas.

Do ponto de vista conceitual, trata-se de uma redefini¢do baseada
na ideia de que, se os terreiros sao “comunidades tradicionais” (defini¢do
anteriormente aplicada as comunidades indigenas), poderiam, nessa
condi¢do, angariar o apoio do Estado que, sendo oficialmente laico, ndo
poderia, a principio, apoiar grupos definidos exclusivamente por suas
praticas religiosas. Nao sendo definidos apenas por essas praticas reli-
glosas, esses grupos se tornam, portanto, passiveis de ser beneficiados
por essas politicas, sem atrair a oposi¢ao de grupos religiosos que se
sentiriam prejudicados, como 0s neopentecostais.

Um exemplo recente encontra-se no texto do Plano Nacional de
Desenvolvimento Sustentavel dos Povos e Comunidades Tradicionais
de Matriz Africana, 2013-20135, distribuido pela Secretaria de Politicas
de Promogao da Igualdade Racial e Secretaria de Politicas para Comu-
nidades Tradicionais, do Governo Federal, no qual se 1€ na capa: “Em
defesa da ancestralidade africana” e “Por um Brasil sem racismo”. Ha
um cuidado no texto para ndo designar essas comunidades pelo termo
“terreiro”, como demonstra uma legenda de uma foto de adeptas do ter-
reiro do Bate Folha mencionado como “Territorio Tradicional do Bate
Folha Manso Banduquenqué”.?® Voltarei a esse ponto adiante.

Enfim, no ambito desse movimento aqui chamado de “culturaliza-
b
¢a0”, vimos que o termo “religido” tende a ser substituido por “cultura”

27 Aexpressao “valores civilizatorios” tem o objetivo de atribuir as sociedades africanas um status
de importancia que os termos “civilizagdo” e “civilizado” adquiriram nos meios académicos e no
senso comum. Esses termos foram aplicados as sociedades europeias no periodo do evolucionismo
social do século XIX em oposicao aos termos que identificavam as sociedades ndo europeias
tidas como barbaras, primitivas, incivilizadas. A meu ver, utilizar essa expressao para classificar
sociedades que nao eram abrangidas por ela justifica-se como forma de combater uma visao
hierarquizante entre os diferentes modelos de sociedade. Entretanto, esse uso apenas inverte o
sentido da taxonomia, mas ndo produz uma critica necessaria a ela que possa revoga-la como
parametro classificatorio.

2 Plano Nacional de Desenvolvimento Sustentavel dos Povos e Comunidades Tradicionais de
Matriz Africana, 2013-2015, Brasilia: SEPPIR, 2013, p. 19.
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(entre aspas) assim como “terreiro” por “territério”, “afro-brasileiro” por
“matriz africana” etc. Mas essa passagem de “religidao” para “cultura”
adquire sentido diverso quando observada no @mbito do catolicismo dos
Agentes de Pastoral Negros ou da Pastoral Afro-Brasileira, sob a égide
de um conceito nativo batizado de “inculturacdo”.

O povo de santo e os santos do povo: o clamor ouvido
pela Igreja Catolica

O Concilio Vaticano II (1962) foi um marco em termos da abertura
teologica da Igreja Catdlica para o mundo. Uma dessas transformacoes,
no plano da liturgia, foi a permissao de que o rito da missa pudesse ser
oficializado nas linguas vernaculas, além da incorporagdo de simbolos
da tradicdo local dos diferentes povos. Gestou-se, para uma igreja de
missdo de conversao universal, a ideia inovadora de que as diferencas
culturais (inclusive as religiosas) ndo apartariam os homens, pois as
crencas especificas foram vistas como manifestacdes da presenca de
Deus, ponto flexivo de uma agao pastoral.”

A aplicacgao das diretrizes do Concilio Vaticano Il na América La-
tina propiciou o fortalecimento da Teologia da Libertacdo e a formacéo
de grupos de religiosos simpaticos ao discurso marxista e engajados na
luta contra as injusticas sociais. Entre 0s mais atuantes desses grupos
estavam as Comunidades Eclesiais de Base (CEBs), formadas nos anos de
1970 e 1980, geralmente em bairros periféricos, que conjugavam a agao
religiosa e a mobilizacdo politica, visando a transformar as condigdes
socioecondmicas das populacdes carentes.

Nesse ambiente, surgiram, em 1983, os Agentes de Pastoral Negros
(APNSs), um coletivo formado por padres, religiosos, clérigos e leigos que
visava a denunciar as condic¢oes de exclusao social dos negros, inclusive
na hierarquia da propria Igreja Catolica.*° O grupo néo era exclusivamen-

¥ Rosenilton Silva de Oliveira, Orixas. A manifestacdo cultural de deus: um estudo das liturgias
catolicas inculturadas, Rio de Janeiro: Mar de Letras, 2016.

30 Sobre APNSs, Pastoral Afro e caracteristicas das liturgias inculturadas, cf., entre outros: Caetana
Damasceno, “Cantando pra subir: orixa no altar, santo no peji” (Dissertacdo de Mestrado, Museu
Nacional UFRJ, 1990); Ana Lucia E. Farah Valente, O negro e a Igreja Catdlica: espaco concedido,
espaco reivindicado, Campo Grande: UFMS, 1994; Rosangela Borges, Axé, Madona Achiropita!:
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te formado por catolicos, contava com a presenca de negros de outras
religides, inclusive das afro-brasileiras. Um marco da ag¢do desse grupo
foi a Campanha da Fraternidade de 1988 com o lema “Ouvi o clamor
deste povo”, voltado para questionar a posicdo do negro (e de pobres) na
sociedade nacional. Dos APNSs surgiu a Pastoral Afro-Brasileira (PAB)
criada no final dos anos de 1990.

No interior da Igreja Catdlica, esses grupos buscaram valorizar as
manifestagdes centendrias do “catolicismo negro”, em geral marginaliza-
das, como festas das irmandades negras (de Nossa Senhora do Rosario,
entre outras), congadas, mogambiques, ternos etc. Essas manifestacoes
nédo so foram reavaliadas positivamente, como se tornaram exemplos de
uma “teologia prépria do negro”.

Em 1980, ocorreu o primeiro Seminario de Teologia Negra que
aproximou, substancialmente, a Igreja dos movimentos negros, e 0
conhecido “sincretismo afrocatélico” (associa¢do dos orixas aos santos
catdlicos) nao foi alvo de ataques, ao contrario, foi visto como afirmagao
da vitalidade de uma “fé genuina do povo negro”. Reconheceram nele
valores cristaos, comunitarios e ancestrais. Assim, elementos das religioes
afro-brasileiras (como atabaques, masica, danca, oferenda de alimentos,
roupas com estampas coloridas etc.), geralmente designados de forma
genérica como “elementos africanos”, foram trazidos para a liturgia da
missa inculturada. Na celebracéo desta ha, em geral, entonacao de hinos
com referéncias aos deuses africanos como Olurum, dancas dos fiéis
ao som dos atabaques e, em muitos casos, a presenca no presbitério de
sacerdotes das religides afro-brasileiras trajados com suas vestes rituais.

presenca da cultura afro-brasileira nas celebragoes da Igreja Nossa Senhora Achiropita em Sdo
Paulo, Sdo Paulo: Pulsar, 2001; Taynar de Cassia Santos Pereira, “Igreja do Rosario dos Pretos
do Pelourinho: um clamor com axé! Identidade negra e inculturacdo afro-brasileira na Igreja
do Rosario dos Pretos” (Dissertagdo de Mestrado, Universidade de Sao Paulo, 2001); Vilson
Caetano Souza Jr., “Roda o balaio na porta da igreja minha filha que o santo é de candomblé”
(Tese de Doutorado, Pontificia Universidade Catolica de Sao Paulo, 2001); Pierre Sanchis, “In-
cultura¢do? Da cultura a identidade, um itinerario politico no campo religioso: o caso dos agentes
de pastoral negros”, in Carlos Caroso e Jeferson Bacelar (orgs.), Faces da tradi¢do afro-brasileira:
religiosidade, sincretismo, antisincretismo, reafricanizacao, praticas terapéuticas, etnobotanica
e comida (Rio de Janeiro: Pallas; Salvador: CNPq, 2002); Gabriel Gonzaga Bina, O atabaque
na Igreja: a caminho da inculturagdo liturgica em meios afro-brasileiros, Mogi das Cruzes:
Brasil, 2002; John Burdick. “The Catholic Afro Mass and the Dance of Eurocentrism in Brazil”,
in Henry Goldsmidt e Elizabeth McAlister (eds,), Race, Nation, and Religion in the Americas
(New York: Oxford University Press, 2004); Oliveira, Orixas.
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A alegria e a efusdo sdo as principais marcas distintivas dessa missa. No
ofertério, além do péo e vinho, que representam o corpo e sangue de
Cristo, os alimentos tradicionalmente oferecidos aos orixas sdo colocados
ao pé do altar.>! Aquilo que era “oferenda” no candomblé vira “oferta”
na liturgia inculturada da missa afro, como se vé nas Figuras 4 ¢ 5.

Em algumas dessas celebragdes, o culto se dirige igualmente ao
santo catolico e ao orixa afro-brasileiro, como na Festa de Santa Barbara
-lansd organizada pela Igreja do Rosario dos Pretos no Largo do Pelourinho,
em Salvador, Bahia. Nessa festa, registrada, em 2008, pelo Instituto do
Patrimonio Artistico e Cultural da Bahia (IPAC) como patrimonio imate-
rial da Bahia no Livro das Celebragdes, apos a missa campal, ¢ realizada
uma procissao que redne catdlicos, povo de santo e a populacdo em geral.
Durante as ceriménias, padres e a populacdo saldam a santa e invocam o
orixa com o brado: “Eparrei Oya!”. Ndo € incomum que iniciados entrem
em transe desse orixa em meio a multiddo que se aglomera pelas ruas.

O léxico compartilhado entre 0 movimento negro e o catolicismo
inculturado formam um campo semantico no qual ¢ possivel identificar
0s marcos mais usuais formadores de um quadro de referéncia.

O marco territorial € um deles. A falta de acesso ao espaco (terra,
moradia etc.) € denunciada como uma das grandes mazelas impostas
as populagdes camponesas, negras ¢ indigenas. A Missa da Terra-Sem
-Males (1978)* e a Missa dos Quilombos (1981),>* a0 homenagear,
respectivamente, os povos indigenas € negros, celebraram-nos como
comunidades expropriadas do direito a terra e clamavam a necessidade
de transformacao e reparacdo dessa situacdo. Esse mea culpa da Igreja
Catolica,** ou ao menos de uma parcela dela, indicava, na liturgia aco-

31 Uma analise dessas liturgias praticadas em S&o Paulo foi feita em Oliveira, Orixas.

32 Celebrada por D. Pedro Casaldaglia, bispo de Sdo Félix do Araguaia, Goiania, em 1978, em

memoria do martirio de trés missionarios jesuitas e, também, da propria populagdo indigena

apud Oliveira, Orixas, p. 146.

Homenagem aos 350 anos da morte de Zumbi realizada no dia 20 de novembro de 1981, na

Praga Campos, em Recife, local carregado de simbolismo, pois nele teria sido exibida a cabeca

de Zumbi que fora decapitado em Palmares. Imagem da cabeca de Zumbi também se tornara

um icone no monumento em sua homenagem localizado na Praga Onze, Rio de Janeiro, local

também marcado pela presenca da cultura negra.

3 Nunca é demais lembrar que a Igreja Catolica sob o colonialismo foi parte das forgas que contri-
buiram para a submissao e a destruigdo das sociedades indigenas e deram suporte a escravidao.

33

102 Afro-Asia, 56 (2017), 83-128



i y
Figura 4 - Oferenda das comidas dos orixdas em um terreiro de candomble

em Sao Paulo.
Foto: Rosenilton Oliveira.

4

e | R
Figura 5 - Ofertas de alimentos durante missa afro na Igreja da Achiropita,
Sao Paulo.

Foto: Rosenilton Oliveira.
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Ihedora desses povos, uma mensagem a favor dessa transformacéo que
a acdo evangeélica e social pretendia.

N&o foi sem motivo, portanto, que os APNs escolheram o termo
“quilombo” para nomear seus diretorios estaduais, 0s quais, por sua
vez, eram formados por nicleos menores designados de “mocambos”.
A sede dessa organizacdo nacional localizada em Sao Paulo foi desig-
nada “Quilombo Central”.*> A vigilia ecuménica organizada, em 1995,
pelos APNs no alto da Serra da Barriga em homenagem a Zumbi dos
Palmares indicava a continuidade e a comunhéo entre a luta do passado
e a do presente.

A acdo dos APNs e da PAB se estendeu, também, para outros
espacos tradicionais de cultura negra, religiosos ou ndo, como terrei-
ros, escolas de samba, clubes de dancas etc. Celebracdes que ndo eram
incomuns, como a realizacdo de missas catolicas comemorativas de
aniversarios dessas instituicoes ou dos seus membros, passaram a ter
outra conotacdo quando realizadas por padres negros ou engajados nessa
liturgia inculturada. Numa celebracéo do aniversario da Escola de Sam-
ba Unidos do Peruche, realizada em 2000, em Sao Paulo, pude assistir,
apos a missa catolica, uma limpeza espiritual do espaco da quadra feita
pelas mulheres da Ala das Baianas, muitas delas iniciadas nas religides
afro-brasileiras, que aspergiram dgua, com a ajuda do padre, utilizando
folhas consagradas aos orixas.

Outro termo de mediacao importante ¢ a figura de Nossa Senhora
Aparecida, tida como a padroeira negra do Brasil. A estatua da santa,
originariamente a de uma Nossa Senhora da Conceicéo, teria sido achada
em 1717, no rio Paraiba, em Sao Paulo, com a cabe¢a separada do corpo.
As partes foram coladas e um roséario foi colocado em torno do pescogo
para disfarcar a emenda, aproximando-a, assim, da imagem de Nossa
Senhora do Roséario, devogao das populagdes negras. Temos aqui duas
representagdes: Conceicao, padroeira do império portugués, e Rosario,
padroeira da populacdo negra e oprimida. Como se a cabeca da santa
fosse o Estado, e seu corpo, 0 povo. Desde entéo, e pelo fato de a cor da
estatua ter “empretecido”, resultado para muitos da acdo da agua do rio,

35 Oliveira, Orixas, p. 59.
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a imagem tem sido vista por uma parte da populacdo como a padroeira
negra do Brasil.*¢ Nas missas inculturadas, ela é exaltada como a “Se-
nhora ou Méae Quilombola”.

Outra importante devocgdo popular referenciada nessas missas é
a da escrava Anastacia. Conta-se que ela teria sido torturada e morta
por resistir ao assedio sexual de seu senhor, recusando-se, portanto, a
condicdo de mée de uma “mesticagem forcada”. Sua estatua é a de um
busto de mulher negra, curiosamente de olhos azuis, com instrumentos
de tortura na boca e no pescoco.*” Indica, simbolicamente, que na cabeca
concentra a forga que a permitiu ndo entregar seu corpo ao abuso sexual
do seu senhor. Curiosamente, este culto parece criar uma similaridade
com a cabeca decepada de outro heréi, Zumbi, e indicar o caminho
inverso em relacdo a cabeca colada de Nossa Senhora Aparecida. No
caso de Anastacia, a auséncia imagética de seu corpo permitiria ao pro-
prio povo corporifica-la simbolicamente. Afinal, ainda hoje os corpos
negros continuam ameacados por sua invisibilidade social. Nas missas
afros, Anastacia tem sido invocada como santa, uma nova versdo de
mae negra. Seu martirio associa-se ao de Jesus, pois ambos portam os
instrumentos de tortura: a coroa de espinhos na cabeca ou a mordaca e
o colar do cativeiro.’®

Assim, no altar do movimento negro catélico estdo presentes,
além dos santos ja consagrados como Sao Benedito e Santa Efigénia,
herdis e heroinas guerreiros/as, como Zumbi e Anastacia. E a imagem
mediadora e bondosa da Virgem Maria cede lugar a grande Mée Negra
e Quilombola de Aparecida. Ao ir ao encontro desses herois e santos,
levando a Igreja (ou uma parcela dela) ao espaco publico das lutas por

3¢ Sobre esse processo de “empretecimento” da imagem da santa, cf. Lourival dos Santos, “A cor
da santa: Nossa Senhora Aparecida e a construcao do imaginario sobre a padroeira do Brasil”,
in Vagner Gongalves da Silva (org.), Imaginério, cotidiano e poder (Sado Paulo: Summus; Selo
Negro, 2007). Colecao Memoria Afro-Brasileira, v. 3.

37 Aorigem da imagem da escrava Anastacia parece ser o desenho “Castigo de escravos”, de J. E.
Arago ¢ N. Maurin, publicado em 1839 (disponivel na Biblioteca Nacional).

3% Sobre a escrava Anastacia, cf., entre outros, John Burdick, Blessed Anastacia. Women, Race,
and Popular Christianity in Brazil, New York; London: Routledge, 1998; Monica Dias de Sou-
za, “Escrava Anastécia e pretos-velhos: a rebelido silenciosa da memdria popular”, in Vagner
Gongalves da Silva (org.), Imaginario, cotidiano e poder (Sdo Paulo: Summus; Selo Negro,
2007), pp. 15-42. Colecao Memoria Afro-Brasileira, v. 3. E também o documentério “O fio da
memdria”, de Eduardo Coutinho.
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justica e cidadania, esse movimento negro catélico acaba, também, por
encontrar 0s povos de terreiro empunhando as mesmas bandeiras, “ba-
tendo cabeca™® para as mesmas causas.

Qual ¢é a cor da “religido mais negra do Brasil”?
O Movimento Negro Evangelico

O tema da identidade cultural negra sempre foi espinhoso para as igre-
jas evangelicas e agravou-se, nas Ultimas décadas, com o ataque dos
neopentecostais e das igrejas de outros segmentos contra as religioes
afro-brasileiras e seus simbolos.

Se, nos Estados Unidos, as igrejas protestantes negras foram um
importante espaco para a tomada de consciéncia étnica e a luta pelos
direitos civis, no Brasil, nem de longe se constituiram com esse perfil.*°
Primeiro, pela propria especificidade do racismo brasileiro. Segundo,
pelas dificuldades para se identificar o que pode ser definido como “he-
rancas negras ou africanas” na chamada “cultura mestica” brasileira. E,
terceiro, pelo tipo de missdo evangelizadora dessas igrejas que enfatiza
a universalidade do acesso aos dons do Espirito Santo e da pratica de
sua fé. Ndo podendo haver, nesse coletivo de irmaos convertidos, odio,
diferenca e discriminacéo por qualquer motivo, inclusive a cor da pele, a
missdo de conversao tornar-se-ia o principal objetivo da agdo proselitista
cuja consequéncia natural seria a constituicdo de uma ordem social mais
justa. Essas igrejas, portanto, mesmo tendo vivido sob um regime de
excecao, como o periodo da ditatura militar, se mantiveram, com raras
excegoes, impermeaveis a influéncia de ideologias politicas de esquerda,
ao contrario da Igreja Catolica, com a Teologia da Libertacao e as CEBs.

3 Nas religioes afro-brasileiras, a cabega ¢ a sede do axé (energia), e “fazer a cabeca” significa

se iniciar, pois € sobre ela que uma série de ritos sdo executados (raspagem, sacrificio etc.). Da
mesma forma, “bater a cabeca” (levar a cabeca ao chao) diante de uma pessoa ou assentamento
significa reverenciar aquela emanagao de energia vital.

4 Para uma comparagédo entre pentecostais negros no Brasil e nos Estados Unidos, cf. Marcia
Contins, “Tornando-se pentecostal: um estudo comparativo sobre pentecostais negros nos EUA
e no Brasil” (Tese de Doutorado, Universidade Federal do Rio de Janeiro, 1995); Marcia Con-
tins, “Pentecostalismo e umbanda: identidade étnica e religido entre pentecostais negros no Rio
de Janeiro”, Intersec@es, n. 2 (2002), pp. 83-98; Marcia Contins, “Convivendo com o inimigo.
Pentecostais negros no Brasil e nos Estados Unidos”, Caminhos, v. 1, n. 2 (2003).

106 Afro-Asia, 56 (2017), 83-128



Figura 6 - ”Casthi'g'o.de-eésgrvs
de J. E. Arago e N. Maurin, 1839.

Fonte: Acervo Biblioteca Nacional

Figura 7 - Missa inculturada no encontro de comunidades negras
na Basilica de Nossa Senhora Aparecida
Foto: Rosenilton Oliveira, 2015
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Figura 8 - Adeptos das religioes afro-brasileiras celebrando o Dia da
Consciéncia Negra (20/10/2012), com a lavagem da imagem de Zumbi dos
Palmares no Rio de Janeiro.

Fonte: <http://noticias.uol.com.br/cotidiano/ultimas-noticias/2012/11/20/dia-da-consciencia-negra-no-
rio-comeca-com-lavagem-do-busto-de-zumbi.htm>.

Na verdade, as igrejas evangélicas temiam e combatiam o comunismo
por sua pregagdo materialista e antirreligiosa. E, mesmo em periodo
recente, apos a redemocratizacdo, a elei¢ao de politicos evangélicos
conservadores demonstra que essa tendéncia se manteve no perfil das
igrejas que os apoiam.

Mas a auséncia de um movimento negro no campo evangeélico ndo
significa que os problemas relativos a identidade negra nao sejam postos
nesse campo e que acgoes € iniciativas nao sejam tomadas por parte de
liderancas e religiosos negros visando a sua organizacgao.*!

Indicios de iniciativas recentes podem ser identificados, como
apontou Burdick,* em atuagdes pessoais, como a de Benedita da Silva,
lider negra e evangélica, que foi eleita e participou da Subcomissao dos

4 Mesmo porque os grupos evangélicos tém na populacéo pobre (e, portanto, negra) sua maior
base de apoio.

42 John Burdick, “Pentecostalismo ¢ identidade negra no Brasil: mistura possivel?”, in Yvonne
Maggie e Claudia Barcellos Rezende (orgs.), Raca como retorica. A construgdo da diferenca
(Rio de Janeiro: Civilizagao Brasileira, 2002), p. 189.
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Negros, das Populagoes Indigenas ¢ Minorias da Assembleia Nacional
Constituinte (1988), e coletivas, como as denuncias de racismo, ainda
que eventuais, feitas nos meios de divulgacéo e proselitismo das igrejas
evangeélicas. Ou, ainda, de forma mais sistematica, na criacdo de grupos
de reflexdo e militancia negra surgidos no final dos anos de 1980, por
ocasido do centenario da aboli¢do. Foi nesse periodo que o0 movimento
negro procurou congregar os diversos grupos voltados para a populacéo
negra, inclusive os de confissdo religiosa. Surgiram, desde entao, a Co-
missdo Ecuménica Nacional de Combate ao Racismo (CENACORA),
em 1985, integrada ao Conselho Nacional de Igrejas Cristas do Brasil
(CONIC), e inimeras outras organizacoes: Comunidade Martin Luther
King Jr. (da Igreja Pentecostal Cristo em Deus), em 1985; Missdo Qui-
lombo (da Igreja Pentecostal Brasil para Cristo), em 1991; Pentecostais
Negros do Rio de Janeiro etc.* Atualmente, por meio de grupos dessa
natureza, foruns de discussao, sites de divulgacéo, redes sociais, como
a Rede Afrokut, lancada em 2008, entre outras iniciativas, t€ém se con-
figurado o Movimento Negro Evangélico. Entretanto, a desarticulagao
entre as tendéncias e a falta de consenso entre as diversas denominacgoes
tém sido alguns dos seus maiores desafios.

No livro O movimento negro evangélico, Hernani Francisco da Sil-
va define a missao do movimento como sendo a de “promover a reflexao
e o debate biblico/teoldgico em uma perspectiva negra e combater toda
forma de racismo”.* Reconhece que as diversas denominagdes cristas
foram, ao longo da historia e em diversos contextos, coniventes com a
escravidao e o racismo, mas registra a existéncia de liderancas evangé-
licas que se opuseram ao racismo e, em referéncia a elas, 0 movimento
evangelico poderia tracar sua origem ou buscar inspiracdo para atuar.
Lembra, inclusive, que o iniciador do movimento pentecostal nos Estados
Unidos, na primeira década do século XX, foi um pastor afro-americano,
William Joseph Seymor, que acolheu em sua igreja brancos e negros in-
distintamente. Entretanto, os ensinamentos de Seymor teriam se perdido
com a transformacao causada pela presenca de liderancas brancas. Para

# Burdick, “Pentencostalismo”; Hernani Francisco da Silva, O movimento negro evangélico. Um
mover do Espirito Santo, Sao Paulo: Negritude Crista, 2011.
4 Silva, O movimento, p. 16.
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Silva, essas liderancas teriam sido responsaveis pela implementacao, no
Brasil, de um “pentecostalismo branco racista norte-americano de viés
reformado”, no &mbito do qual os valores ocidentais brancos séo vistos
como superiores € os de outros povos ndo brancos sdo desqualificados
teologicamente e demonizados: “Os valores e a cultura ocidental sao
divinos modelos para todos 0s povos e as outras culturas ndo sao de
Deus, sdo do diabo, como a cultura afro”.*

E mais, as igrejas neopentecostais reforcariam o viés racista ao
introduzir pontos teologicos, como a teoria da prosperidade, maldi¢oes
heréticas e batalha espiritual.

Na Doutrina da Prosperidade se mede o crente abencoado por seus bens,
onde de uma maneira simplista se faz um diagnostico da situacéo do povo
negro: “é pobre porque e pecador e é oriundo de um continente iddlatra e
praticante da bruxaria”. Segundo as maldi¢des heréticas, o povo negro €
considerado uma raga maldita e para que o negro se livre desta maldicéo
(aceitar Jesus ndo ¢ suficiente) € necessario que ele faca uma espécie de
cura interior se desvinculando de todos os seus antepassados, ou seja,
n&o sendo mais negro. [...] A Batalha Espiritual refor¢ca a demonizagéo
do povo negro: se olharmos cuidadosamente nos livros que tratam do
assunto [...] veremos que no exército de Deus sao todos brancos e louros
e no exercito do diabo s&o todos pretos e negros. (grifos meus).*

Um ponto de dissenso ¢ exatamente o lugar atribuido as herangas
africanas, principalmente as religides afro-brasileiras, na agenda de
luta do movimento negro evangeélico. Ainda segundo o pastor Hernani,
para muitos, a questdo da demonizacédo impede o didlogo entre igrejas e
terreiros, dialogo que poderia ser uma ferramenta util para a superagéo
do racismo e da intolerancia religiosa.*’

O nome sugestivo e o conteudo do livro de outra lideranca desse
movimento, pastor Marco Davi Oliveira, A religido mais negra do Brasil.
Por que mais de oito milhdes de negros séo pentecostais?, permitem uma
reflexao sobre esses desafios.

# Silva, O movimento, p. 23.
# Silva, O movimento, p. 25.
47 Silva, O movimento, p. 26.
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O livro tem por objetivo entender os significados das mudancas
ocorridas no campo religioso do Brasil nas ultimas décadas, no qual se
verificou, segundo os censos demograficos, uma diminui¢ao no niimero
de fiéis catdlicos e um aumento no de evangélicos, sobretudo os pentecos-
tais. Oliveira argumenta que o grande contingente de negros nas igrejas
pentecostais demonstraria que elas se tornaram uma opg¢ao aos pobres
¢ excluidos e, portanto, “a religido mais negra do Brasil”. Com base no
Censo demografico do IBGE de 2000, o autor constata que o catolicismo
é amaior religido brasileira em numero de adeptos declarados e que nele
a proporcao de pretos e pardos difere pouco da verificada na populacdo
brasileira. Entre os evangélicos declarados a proporc¢éo de pretos e pardos
esta um pouco acima da de negros e pardos na populacdo em geral. E entre
os que se autodeclararam das religides afro-brasileiras, a propor¢ao de
pretos e pardos esta acima da média encontrada na populacdo em geral.
Ou seja, no Censo de 2000, o catolicismo ¢ a religido “mais negra do
Brasil” em niimeros absolutos, € as religioes afro-brasileiras, especial-
mente o candomblé, em termos proporcionais.*® Entretanto, argumenta
Oliveira que a maioria dos negros que professa o catolicismo néo seria
praticante de fato, ao contrario dos negros pentecostais que se engajam,
efetivamente, em suas igrejas e mantém um comportamento distintivo.
Além disso, em termos da liturgia, canto, linguagem e postura eclesias-
tica, o pentecostalismo expressaria sua maior aproximagao com 0 povo
negro.* Esse argumento baseia-se na ideia de que o pentecostalismo,
desde a sua origem nos Estados Unidos, valeu-se de uma “espirituali-
dade” dos antigos escravos, a qual, inclusive, os teria levado a produzir
um estilo diferenciado de culto baseado em cantos religiosos efusivos e
experiéncias de avivamento com alegria e dancga. A presencga do Espirito
Santo teria permitido aos negros um renascimento espiritual baseado na
experiéncia do corpo. Da mesma forma, o culto pentecostal negro no
Brasil expressaria uma “brasilidade mais evidente”, pois se coadunaria
“com o jeito mais solto e irreverente da cultura afrodescendente”.>® As-
sim, se, por um lado, a utilizacé@o do corpo, a musicalidade, expressa em
ritmos como “o samba, o blues, o soul, o rap, o negro spiritual, o jazz e

4 Na proxima se¢do, serdo retomados esses dados comparando-os os do Censo de 2010.
4 Marco Davi Oliveira, A religido mais negra do Brasil, Sao Paulo: Mundo Cristdo, 2004, p. 20.
0 Qliveira, A religido, p. 68.
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muitos outros™! e a importancia da ancestralidade sdo “reminiscéncias”
de religiosidades africanas a serem valorizadas pelas igrejas evangélicas;
por outro lado, elas também esbarram nas imagens negativas e combatidas
da Africa— como local de praticas pagis e de idolatria— e das religies
afro-brasileiras — supostamente dedicadas ao culto dos “demonios” de
origem africana como 0s orixas e outros guias.

Oliveira procura questionar, entdo, o “mito do candomblé” — a
religido afro-brasileira mais conhecida por sintetizar essas “reminiscén-
cias” e bastante incensada atualmente pelo movimento negro — como
a opcao religiosa mais adequada aos negros brasileiros. Primeiro, afir-
ma que a diversidade religiosa dos africanos vindos para o Brasil vai
muito além do candomblé, incluindo o islamismo. Segundo, alega que
as religides afro-brasileiras estariam cada vez mais distantes do povo
pobre e negro em vista do custo elevado de suas oferendas e da falta de
vida comunitaria, comprometida pelas disputas e competicao entre seus
membros. Por fim, alega que o individualismo nas questdes éticas € o
exclusivismo levariam o candomblé a falta de estratégias de proselitismo
comprometendo o seu crescimento, como demonstraria o baixo numero
de adeptos autodeclarados dessa religido nos ultimos censos (0,3%).>

Oliveira, tal como afirma Silva, ndo pretende, contudo, argumen-
tar a favor da intolerancia religiosa neopentecostal que “demoniza tudo
que vem da Africa”, promovendo uma atitude de racismo no interior do
segmento evangélico. Vai mais longe ainda ao duvidar que esse segmento
cristéo seja realmente tao inclusivo em relacdo a sua membresia negra
e considera que a participacdo desta nos quadros organizacionais e hie-
rarquicos das instituigcoes religiosas evangélicas nao € proporcional ao
seu tamanho populacional. O nimero baixo de casamentos entre negros
evangélicos também demonstraria que essa populacdo tem buscado
casamento fora de seu grupo em razdo da falta de consciéncia racial,
aspecto negligenciado pelas igrejas. A ideologia do brangueamento ecoa-
ria também por entre os bancos das igrejas evangeélicas. Nesse aspecto,
John Burdick € mais otimista, afirmando que, no pentecostalismo, se a
consciéncia negra ndo se expressa em forma de discurso, ela se apresenta

1 Oliveira, A religido, p. 69.
52 QOliveira, A religido, p. 101.
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na experiéncia religiosa cotidiana.>> Nesse ambiente, os religiosos negros
tendem a superar a “vergonha de sua cor”, melhorar a autoestima e ter
maior consciéncia do preconceito existente fora da igreja por partilhar
uma comunidade religiosa na qual ndo seriam vistos como inferiores,
mas iguais. A maior ocorréncia de casamento de mulheres negras com
homens brancos mostraria que, nesse contexto, essas mulheres seriam
menos vitimas do esteredtipo existente fora da igreja que tende a “sexuali-
za-las” e diminuir suas chances de encontrar parceiros interessados em
relacionamentos sérios.>

De qualquer forma, os paradoxos do movimento negro evangeélico
referem-se aos termos de mediacao da cultura nacional. Como definir uma
“brasilidade negra” sem passar pela Africa, e como passar pela Africa sem
falar dos valores presentes nas religides afro-brasileiras? Penso que esse
movimento propde algumas alternativas para enfrentar esse paradoxo.

Uma delas é a chamada Teologia Negra, uma variante da Teologia
da Libertagdo, surgida nos anos de 1960 no ambito das igrejas negras
e protestantes dos Estados Unidos, que busca na Biblia elementos que
legitimem a luta do povo de Deus em nome da libertacéo de toda forma
de jugo. O Exodo do Egito, narrativa biblica sobre a libertacdo do povo
judeu, € uma das passagens mais citadas dessa experiéncia de libertacédo
ocorrida em terras africanas. Essa alternativa ndo parece ser, entretanto,
como a propria Teologia da Libertacdo, muito expressiva, atualmente,
enquanto eixo de agéo efetiva, embora mantenha-se como inspiragao.

Outra alternativa tem sido a “reapropriacao” de simbolos asso-
ciados a heranca africana no contexto (neo)pentecostal, dissociando-os,
porém, de sua relagdo com as religides afro-brasileiras. Um exemplo ¢
a “capoeira de Cristo”, também chamada “capoeira evangeélica” ou “ca-
poeira gospel”, que tem sido usada como uma forma de evangelizacao
e em cujas letras de masicas ndo héa referéncias aos orixas ou santos ca-
tolicos. O 1°. Encontro Nacional de Capoeiristas Evangélicos, ocorrido
em 2005, em Goiania, teve como tema: “Deus - o verdadeiro ancestral

33 Burdick, “Pentencostalismo”.

3% Burdick, “Pentencostalismo”, p. 193.

55 Sobre a capoeira gospel, cf. Diolino Pereira de Brito, “A capoeira de bracos para o ar. Um estudo
da capoeira gospel no ABC Paulista” (Dissertagdo de Mestrado, Universidade Metodista de S&o
Paulo, 2007).
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da capoeira”.*® Nesse contexto, ha uma refutacdo da contribuicéo da
espiritualidade africana (do candomblé) na formacéo da capoeira, como
se vé na mencéo a “Deus” como o “verdadeiro ancestral”. Nas letras de
suas musicas ha uma forte énfase do poder de Jesus:

Jesus/ Esse nome tem poder/ Quando eu entro na roda/ Peco pra me proteger/
Oi no calvario, Ele foi crucificado/ Com estacas e espinhos/ Seu sangue foi
derramado/ Mas tudo isso ndo foi em véo/ Pois atraves de sua vida/ Nos
oferece a salvacéao/ 1€! Viva meu Deus, camara!/ I&! O Criador, camara!/ 1€!
Viva Jesus, camara!/ 18! Ressuscitou, camaral/ I&! Pra nos salvar, camara!/
Ié! Da volta ao mundo, camara!/ Al, ai, ai dé.../ Puxa rede pescador...”’

Outro exemplo é o “acarajé do Senhor”. Nos terreiros, 0 acarajé,
um bolinho feito de feijdo fradinho frito no azeite de dendé, é oferta-
do a varios orixas, principalmente a lansd. Em Salvador, costuma ser
comercializado nas ruas, fora do contexto religioso, pelas “baianas de
acarajé” que, tradicionalmente, trabalham vestidas com uma indumentaria
comum nos terreiros: torgos, saias brancas e colares de contas (guias). O
processo de demonizacao dos ritos dos terreiros pelos neopentecostais
atingiu, tambeém, as comidas votivas ou “comidas de santo”. Segundo
0 bispo Edir Macedo, fundador da Igreja Universal do Reino de Deus:

Todas as pessoas que se alimentam dos pratos vendidos pelas famosas
“baianas” estdo sujeitas, mais cedo ou mais tarde a sofrer do estdmago.
Quase todas essas baianas sao “filhas de santo” ou “maes de santo” que
“trabalham” a comida para terem boa venda. Algumas pessoas chegam a
vomitar as coisas que comeram, mesmo que isso tenha sido ha muito tempo.
Parece até piada, ou historia de criancas, mas aqueles que tém convivido
conosco e assistido a nossos cultos conhecem de perto a atuagao de satanas
e Seus anjos, através até mesmo de coisas simples como estas.*®

Buscando “salvar” o bolinho de sua suposta consagragdo ao de-
monio,”® mulheres evangélicas, vestidas sem a indumentaria tipica das

6 <www.capoeira.jex.com.br/>.

7 Mestre Lobo (Pr. Jessé Claudionor de Lima), CD Capoeira Gospel, JC Produgdes, s/d.

3¢ Edir Macedo, Orixés, caboclos e guias: deuses ou demonios?, Rio de Janeiro: Universal, 1996, p. 48.

% Geralmente, justifica-se a proibigdo de comé-lo com base nos versiculos 1° Corintios 10: 18-22 da
Biblia, nos quais se proclama “Nao podeis beber do célice do Senhor e do calice dos demoénios.
Nao podeis participar da mesa do Senhor e da mesa dos deménios™ (1° Corintios 10: 21). Nesse
caso, na “mesa dos demonios” estariam as “comidas de santo” dos terreiros.
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“baianas de acarajé”, passaram a produzi-lo — evitando, em muitos casos,
frita-los em azeite de dendé, alimento por exceléncia de Exu — e vendé-los
em frente as igrejas neopentecostais. Vistos como abengoados por Jesus,
esses “acarajés diferenciados” ficaram popularmente conhecidos por
“bolinhos de Jesus” ou “acarajés do Senhor”.%°

Negando as religiosidades afro-brasileiras ou redefinindo aspectos
a elas vinculados, hd um esfor¢o do movimento negro evangélico de ques-
tionar os supostos “contornos de nossa brasilidade”. Esse questionamento
visa a destituir as religides afro-brasileiras de sua forca, potencial ou efetiva,
na defini¢ao das identidades negras e na luta por igualdade e justica social
amparadas pelo reconhecimento publico e pelo Estado. Prega-se, portanto,
a necessidade de “desculturalizar” o Brasil da influéncia dessas religio-
sidades e despolitizar seu campo de agdo. Como afirma Edir Macedo,®' é
preciso expulsar o “Exu tradicdo” que faz do Brasil um “vasto terreiro”.

Cor, pertenca e identidade

A autodeclaracdo de cor dos religiosos nos censos demograficos certa-
mente € em si insuficiente para analisarmos os modos pelos quais reli-
gido, cor, identidade e agao politica se articulam. Contudo, como esse
aspecto tem sido acionado como argumento pelos agentes religiosos,
acho relevante observar o que ele indica.

O Censo de 2010 realizado pelo IBGE, conforme mostra a Tabela
1, apontou que o catolicismo, embora tenha perdido fiéis, continua sen-
do a religido declarada da maioria da populacao brasileira (64,6%); os
evangélicos cresceram (22,2%), sendo as igrejas pentecostais as que mais
cresceram neste segmento; € as religides afro-brasileiras permaneceram
estagnadas e professadas por uma minoria (0,3 %).

€ Abordei este tema em Vagner Gongalves da Silva, “Entre a Gira de Fé e Jesus de Nazaré: relagdes
socio-estruturais entre neopentecostalismo e religides afro-brasileiras”, in Vagner G. da Silva (org.),
Intolerdncia religiosa. Impactos do neopentecostalismo no campo religioso afro-brasileiro (Sa0
Paulo: EDUSP, 2007); Vagner Gongalves da Silva, “Exu Brasil. O senhor de muitos nomes” (Tese de
Livre-Docéncia, Universidade de Sao Paulo, 2013). Em 2005, o “Oficio das Baianas do Acarajé” foi
inscrito como bem cultural de natureza imaterial no Livro dos Saberes, pelo Instituto de Patriménio
Historico e Artistico Nacional (IPHAN). Atento a salvaguarda desse oficio, a Prefeitura de Salvador
tem pressionado as vendedoras evangélicas a usarem as roupas tipicas das baianas desse oficio.

' Macedo, Orixas.
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Tabela 1 - Religiao declarada, Censos de 2000 e 2010

Censo 2000 2010
Religido
Catolico 73,7 64,6
Evangélico 15,4 22.2
Espirita 1,4 2
Afro-brasileiro 0,3 0,3

Fonte: IBGE, Censos demograficos, 2000 e 2010.

Em relagdo a cor da populagdo, a Tabela 2 mostra, inicialmente,
que a populacéo brasileira tem se declarado mais preta e parda e menos
branca,®> numa taxa de 6,2%. Cruzando os dados de cor ¢ religido, vemos
que o catolicismo acompanhou essa mudanca e manteve entre seus adep-
tos uma distribuicdo proporcional e equivalente em relacdo a populacéo
total. Os evangélicos ficaram mais pretos e pardos (53,9%), seguidos pelos
afro-brasileiros (52%). No Censo de 2000, a situagdo era inversa: 48%
de pretos e pardos estavam nas religides afro-brasileiras, e 45,6%, nas
evangelicas. O espiritismo continua sendo a religido mais branca do Brasil
(68,7%), embora esse grupo tenha perdido terreno para os pretos e pardos.

Examinando as denominag¢des que formam o grupo das religides
evangélicas (evangeélicas de missao e pentecostais) e afro-brasileiras (can-
domblé e umbanda), conforme exibe a Tabela 3, vemos que o candomblé
aparece como a religido “mais preta” do Brasil (29,2%), a umbanda em
segundo lugar (17,4%), seguidas de longe pelos evangélicos pentecostais
pretos (8,5%) e catdlicos pretos (7,5%).

O candomblé exibe a maior taxa de presenca de pretos mantida
nos dois ultimos censos. Era de 22,8% em 2000 (mais de trés vezes a
taxa da populacao total) e passou a 29,2% em 2010 (quase quatro vezes
a mais da taxa da populacéo total). Esse aumento torna-se ainda mais
significativo se comparado com a taxa de crescimento de apenas 1,3%
entre aqueles que se declararam pretos.

62 Reproduzo a classificagdo por cor do IBGE.
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Tabela 2 - Religiao e cor declaradas, Censos de 2000 e 2010

2000 2010

.. Cor Branco Preto + Branco Preto +
Religido Pardo Pardo
Catoélico romano 54,5 44 48,8 49,8
Evangélico 52,8 45,6 44,6 53,9
Espirita 75,6 23,1 68,7 30
Afro-brasileiro 50,4 48 47,1 52
Populacéo brasileira 53,7 447 47,5 50,9

Fonte: IBGE, Censo demografico 2000 e 2010

Somando-se pretos e pardos, o candomblé continua apresentando
a maior taxa (68,5%) desse segmento populacional majoritario no Brasil.

Constata-se que a umbanda, por ser a segunda religido brasileira
mais branca (54,1%), abaixo apenas do espiritismo, faz com que a taxa mé-
dia de pretos e pardos caia no segmento afro-brasileiro. De forma inversa, é
a maior presenca dos pretos (8,5%) e pardos (48,7%) entre os pentecostais,
em relacdo aos evangélicos de misséo (ou historicos) mais brancos, o que
eleva a taxa média dessas populagdes no segmento evangelico.

Tabela 3 - Religiao e cor declaradas, Censo 2010

e cor Branco Preto Pardo Preto +
Religio Pardo
Catolico romano 48,8 6,8 43 49,8
Evangélico de missédo 51,6 6,9 39,8 46,7
Evangélico pentecostal 41,3 8,5 48,7 57,2
Candomblé 30,3 29,2 39,3 68,5
Umbanda 54,1 17,4 27,6 45
Espirita 68,7 6,6 234 30
Populacéo brasileira 47,5 7,5 43,4 50,9

Fonte: IBGE, Censo demogréfico, 2010.

Por esses dados, podemos inferir que, em numeros absolutos, a
maioria da populacéo preta e parda brasileira é catolica, e a composicao
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por cor do catolicismo € a que mais se aproxima do perfil da populagao
brasileira, o que favorece, diretamente, 0 movimento negro catdlico na
retomada dessa memoria popular crista e afro-brasileira em meio a acao
evangelizadora e politica de resgate cultural e de reparacao social.

Considerando-se o0s aspectos discursivos e litargicos da missa
afro, essa retomada poderia ser vista como uma “espiral de bricolagem”
na qual as mais variadas construcdes étnico-religiosas mobilizam tanto
os simbolos e valores da laicidade quanto os da religido.* Nesse caso,
reside nos bancos da Igreja Catdlica um grande potencial para retomar
esses simbolos tradicionais do catolicismo popular negro composto de
inimeras expressdes denominadas ‘“‘sincréticas” que se arraigaram na
experiéncia dos religiosos dentro e fora da Igreja. Entretanto, a Pastoral
Afro-Brasileira, para evitar que essa retomada seja vista pelos setores
mais conservadores do catolicismo como uma abertura escancarada da
Igreja Catdlica para as tradigdes dos terreiros, busca decupar os simbo-
los dessas tradigdes, “inculturando-o0s” em meio @ mensagem crista. Os

orixas aparecem como “manifestagdes culturais de deus”.*

Curioso € que, num contexto passado de opresséo social, racismo
e escravidao, essa “bricolagem” levou o terreiro a um dialogo forcado
com a Igreja Catolica visivel em suas praticas. Trata-se, entdo, de fazer o
caminho contrario: trazer o terreiro para o interior da Igreja Catolica, fa-
zendo com que a missdo evangelizadora passe pela troca de “experiéncias
litirgicas”, mas também pela luta por igualdade e justica étnico-social.
Nesse ambito, orixds e santos catolicos reafirmam sua “proximidade”,
de forma legitimada pela Igreja Catdlica ou, a0 menos, por uma parcela
dela. Ou seja, ver Nossa Senhora Aparecida como Mée Quilombola e
santificar o poder de resisténcia da escrava Anastacia (ou de Zumbi)
revelam a forca desses simbolos, sobretudo para as camadas populares
pretas e pardas catdlicas e das religioes afro-brasileiras. Intermediadores
como Maria, santos e anjos, associados aos encantados africanos, nova-
mente sdo acionados, mas em contexto de luta comum contra a opresséao.

Considerando-se, entretanto, que 0s movimentos recentes de

6 Daniéle Hervieu-Léger, O peregrino e o convertido. A religido em movimiento, Petropolis: Vozes,
1999, p. 222.
¢ Oliveira, Orixas.
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. Vs
Figura 9- Festa de Santa Barbara - lansad, Igreja de Nossa Senhora do

Rosario dos Homens Pretos, Pelourinho, Salvador, Bahia
Fonte: Tribuna da Bahia, Salvador, 02/12/2013.

afirmacao étnico-racial questionam as ideologias do Brasil como pais
mestico, sincretico e igualitario, o apelo catolico da Pastoral Afro pode
soar, para muitos criticos e militantes, como uma nova estratégia de
imposicdo de uma ideologia religiosa branca dominante, que mantém
hierarquias, ainda que levada a cabo por agentes pastorais negros.

A Figura 9 pode fornecer uma boa metafora dessa critica. Duran-
te uma festa de lansa-Santa Béarbara, citada anteriormente, o padre da
Igreja Catolica (pardo?), encontra-se numa posicao superior € se curva
para baixo para receber das maos de uma mulher de cor preta (praticante
das religides afro-brasileiras?) a “oferenda” do acarajé de lansa que se
torna “oferta” no altar de Santa Barbara. Seus bracos erguidos para o
alto encontram-se com os bragos do religioso que se curva para baixo.

De fato, quando se trata de acionar simbolos da heranca africana no
Brasil, as religides afro-brasileiras, ainda que declaradamente praticadas por
uma parcela infinitamente menor da populagdo (0,3%), ganham papel de
destaque. Esse destaque é, entretanto, maior para o candomblé e menor para
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a umbanda, o que parece corresponder a variagcdo de cor entre 0s membros
dessas denominagdes. Embora o Censo ndo especifique as variagdes de nagao
(rito religioso) as quais os adeptos do candomblé pertencem, sabemos que as
herancas tradicionais iorubas (ou jeje-nag06s) sao vistas como mais proximas
de uma “origem” tida como “pura” ou “auténtica” (“pedacos da Africa” no
Brasil)® e, portanto, mais aptas ao seu uso politico, seja pelo movimento
negro, seja pelo Estado que busca atender as suas demandas por meio de
instrumentos de patrimonializagao e valorizagdo da memoria. A Figura 10
apresenta o continuo das religides tratadas neste ensaio, com suas principais
entidades, e as areas de influéncia dos movimentos negros.

O candomblé angola, por cultuar divindades originarias dos povos
bantos e dos caboclos, entidades que representam os espiritos da populagao
indigena brasileira, desfruta de menos prestigio. E a umbanda, menos ainda.
Esse imaginario que pesa sobre aumbanda coincide com os dados do Censo
que apontam ser essa denominacdo “a mais branca” do segmento religioso
afro-brasileiro, e a segunda mais branca no plano nacional. Imaginério, aliés,
presente desde a formacao dessa religido nos grandes centros urbanos do Su-
deste. Se o “‘embranquecimento” das tradigdes negras — ou “a morte branca
do feiticeiro negro”,° para citar o emblematico titulo do livro de Renato Ortiz
sobre esse processo — que a umbanda patrocinou nas primeiras décadas
do século XX atraiu a classe média branca e garantiu seu sucesso, hoje €
um fardo que pesa contra si, quando se trata de articular esse imaginario ao
movimento de resgate “étnico-religioso”. Isso talvez seja um dos fatores que
explica o seu decréscimo em comparacao com o candomblé, que cresce se
“empretecendo” cada vez mais do ponto de vista populacional e ideologico,
independentemente da regido do pais observada.®’ Por essas caracteristicas,
aumbanda estaria, em tese, mais alinhada com o movimento negro catélico,
que encontraria nela uma confluéncia maior dos valores morais cristaos.

% Roger Bastide, O candomblé da Bahia: rito nag6, Sdo Paulo: Nacional, 1978, p. 67.

% Renato Ortiz, A morte branca do feiticeiro negro, Rio de Janeiro: Vozes, 1978.

¢ Luciana Duccini e Miriam Rabelo mostram que a distribuigdo por cor das religides afro-brasileiras na
populagado dos estados, segundo o Censo de 2010, confirma a tendéncia identificada no plano nacional
de haver uma maior presenca de pretos nessas religides independentemente “da participagao diferencial
deste segmento na populagao local”. Afirmam que “embora esses dados ndo permitem concluir, de
modo inequivoco, a existéncia de uma correlagao entre processos de valorizagdo da identidade negra
e pertenca as religioes afro-brasileiras, sdo um forte indicio de que esta relagdo pode existir”. Luciana
Duccini e Miriam Rabelo, “As religides afro-brasileiras no Censo de 20107, in Faustino Teixeira e
Renata Menezes (orgs), Religides em movimento (Petropolis: Vozes, 2013), p. 228.
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Area de influéncia do Movimento Area de influéncia do

dos Povos de Matrizes Africanas Movimento Negro Evangélico
Candomblé Candomblé Evangélicos
jeje-nago angola (de missao e pentecostais) Maria:
Exu; Deus;
- Anjos e
Orixa/Vodum | Inquice | Caboclo | Preto-Velho | Pombagira; | gijng (Jesus); Santos
Encosto; Espirito Santo
Demonio

(Direita) “mais luz” Umbanda “menos luz”
(Esquerda)

L]

|

Area de influéncia da Pastoral Afro-Brasileira Catodlica

De qualquer forma, essas denominacdes afro-brasileiras preteridas
tendem a reagir, e ja € possivel presenciarmos um processo de reafricani-
zacao das tradicdes bantos e algumas transformagdes rituais na umbanda.
Um exemplo do primeiro caso, verificado em Sao Paulo, ¢ o terreiro Inzo
Tumbansi liderado pelo tata (pai) Walmir Damasceno (Katujanvensi) que,
por meio de suas viagens a Angola e da formacéo de uma rede religiosa
com sacerdotes dessa regido da Africa, tem procurado aproximar o culto
praticado em sua comunidade no Brasil dos ritos africanos apreendidos
e ao0s quais vem se submetendo.

No segundo caso, as mudancas na visdo da participacdo dos es-
cravizados no processo de combate a escravidao que levaram a escolha
da data de 20 de novembro, em detrimento do dia 13 de maio, para as
celebragdes da consciéncia negra, tem gerado, na umbanda, indicios de
uma reconfiguragdo do pantedo no sentido de “ressuscitar” o “feiticeiro
negro”. E o que parece ocorrer em alguns terreiros nos quais se verifica
uma mudanca no modo pelo qual os pretos-velhos se apresentam e sdo
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vistos. Essas entidades, cuja principal festa ocorre em torno do dia 13
de maio, sdo festejadas cotidianamente e se manifestam como espiritos
de velhos africanos escravizados que, em geral, morreram no cativeiro.
Séo sabios, generosos, bons conselheiros e conciliadores. Ultimamen-
te, porém, também se manifestam como espiritos de negros revoltosos
(quilombolas) que teriam morrido em rebelides e fugas do cativeiro,
indicando uma guinada para o ideario produzido pela figura de Zumbi dos
Palmares, cuja imagem, aliés, passou a frequentar os altares umbandistas
ao lado da imagem da escrava Anastacia.®®

O movimento negro evangeélico encontra na cor de sua populacéo
uma vantagem, mas que se revela também uma dificuldade. Possui o
trunfo de ter superado as religides afro-brasileiras e de apresentar um
maior contingente de populacédo preta e parda. Mas essa populagdo
cresceu justamente entre as igrejas pentecostais que se especializaram,
principalmente as neopentecostais, na batalha contra os afro-brasileiros,
cujas tradig¢des religiosas tém sido reconhecidas nas ultimas décadas pelas
varias instancias do Estado brasileiro como patrimonio cultural inaliena-
vel. Isso dificulta, certamente, o objetivo de se romper com a “tradi¢ao”
do Brasil como um “vasto terreiro”® ou com o “mito do candomblé” que
a sustenta.”® Nao ¢ sem motivo que combatem, sempre que possivel, o
ensino nas escolas do tema “historia e cultura africana e afro-brasileira”
(Le1 n° 11.645/08). Sob essa visao, “cultura” e “religido” se imbricam,
estando a primeira contaminada pela segunda. Para 0 movimento negro
evangélico, € preciso lutar por essa separacdo, combatendo quem a
promove, inclusive, o proprio Estado por meio de suas politicas de pa-
trimonializacéo e salvaguarda. Nesse caso, € preciso “desculturalizar” o
segmento afro-brasileiro para garantir, no meio evangélico, a construcéo
de uma visao “étnico-religiosa” legitima.

Um exemplo é esclarecedor. A Prefeitura de Salvador, como parte
da restauracdo do Dique do Toror0, patrocinou a construcao de estatuas
representando os orixas, que foram fixadas sobre as aguas, ja que naquele
espaco os praticantes do candomblé, desde pelo menos o século XIX,

% Souza, “Escrava Anastacia”.
% Macedo, Orixas.
7 Qliveira, A religido.
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Figura 11 - Katuvanjesi (Walmir Damasceno, de terno branco), ao lado do
rei (soba) do Bailundo, em Angola, 2015

Fonte: <http://inzotumbansi.org/home/>.

entregam oferendas. Houve oposicdo dos evangeélicos, que argumenta-
ram que um 6rgdo publico de um Estado laico ndo poderia patrocinar
simbolos de uma religido especifica. Em resposta, o prefeito alegou que
as estatuas dos orixas ndo referendavam uma religido enquanto tal, mas
uma cultura da qual faziam parte. Na cultura baiana, os orixas tornaram-se
simbolos consagrados, e a localiza¢ao dos principais terreiros em que sao
cultuados esta disponivel no mapa turistico oficial da cidade assinalados
como pontos de interesse cultural.” Por outro lado, recentemente (2015)
a Camara Municipal de Salvador aprovou a construcdo de uma Biblia
gigante no mesmo dique, que devera ser sancionada ou ndo pelo prefeito.
Dessa vez, foram os representantes evangélicos que usaram o “argumento
laico” de “culturalizar” sua religido: a Biblia representa a fé e a “cultura
Cristd” que o povo baiano também comunga.’

7 Jocélio Teles dos Santos, O poder da cultura e a cultura no poder. A disputa simbdlica da her-
anca cultural negra no Brasil, Salvador: Edfuba, 2005; Roger Sansi, Fetishes & Monuments
- Afro-Brazilian Art and Culture in the 20th Century, New York: Berghahn Books, 2007.

2 Tribuna da Bahia, Salvador, 27/11/2015, <http://www.tribunadabahia.com.br/2015/11/27/ins-
talacao-de-biblia-gigante-no-dique-do-tororo-aprovada-na-camara>, acessado em 02/12/2015.
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Consideracoes finais

Trazidas, compulsoriamente, as Américas, as religides de grupos locais
na Africa romperam suas fronteiras étnicas e se universalizaram para
além das redes locais familiares, dando origem as estruturas religiosas
complexas e hoje vistas como um dos principais fenémenos da diaspora
negra. Mas seria possivel falarmos, retroativamente, em termos de “re-
ligides africanas”, se os grupos €tnicos que as teriam formado sequer se
viam pertencentes aos coletivos nos quais eles e seus descendentes foram
enquadrados? E, mais ainda, o que dizer da classifica¢ao de suas praticas
cosmologicas vistas por meio de termos como “religido”, “seita”, “culto”
etc. que traduziram e reduziram suas experiéncias de participacéo integra-
tiva entre as coisas e pessoas deste e de outros mundos? Ao que parece,
essas cosmologias sO se tornaram “africanas’” por ampliagdo, ao sairem
de seus agrupamentos especificos, € quando vistas desde a América; e
“religides” por redugdo de seu campo de agcdo a uma area especifica da
experiéncia social e existencial na modernidade. Processo semelhante
também se deu com as denominagdes genericamente classificadas de
“religides afro-brasileiras™, que resultaram de uma experiéncia predo-
minantemente brasileira, ainda que possamos identificar as orientagdes
cognitivas nas fontes africanas de referéncia.” O novo termo classifi-
catorio — “religides de matriz africana” — parece, dessa vez, fornecer
mais uma “volta do parafuso” neste “efeito looping” da cultura que se
debruga sobre suas proprias transformagdes em busca de termos estaveis
(matriz!?) que possam garantir nexos ou conexoes significativas entre
experiéncias do passado em funcao de demandas do presente e vice-versa.

De qualquer forma, ao se tornarem abertas ao mundo, essas cosmo-
logias transformaram-se, e a articulacdo entre grupo étnico e “pertenca”
perdeu sua forca no passado exatamente para dar forca a ampliacédo de
suas comunidades multiétnicas de pertenca. Entretanto, expulsas pela
porta dos fundos, as “bases étnicas” dessas religiosidades voltam pela
porta da frente, articuladas em discursos e praticas nos quais “cor” e
“religido” assumem um peso importante, sobretudo perante 0s processos
reivindicatorios do Brasil contemporaneo.

3 Sidney Mintz e Richard Price, O nascimento da cultura afro-americana, Rio de Janeiro: Pallas,
2003.
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Assim, pode-se dizer que, no ambito dos trés campos observados
neste ensaio, por meio de processos nomeados de “culturaliza¢do”, “in-
culturacao” e “desculturalizacdo” da religido, seus agentes vivem um
dilema entre convicgoes religiosas e politicas de apelo ético e étnico. Se
uma “ala negra” da Igreja Catolica quer abrir as portas para 0s orixas
inculturando-os, alguns terreiros querem se separar dela, consequéncia
em parte do discurso de repadio ao sincretismo e a mesticagem elaborado
em certos segmentos do candomblé e do movimento negro. Para esses
segmentos, mostrar que essas “religiosidades” pertencem a uma “ma-
triz africana” é também uma forma de tentar reverter o efeito deletério
provocado pela diaspora forcada e de neutralizar o impacto sofrido em
vista do conceito de religido ocidental. Por isso € preciso “culturalizar”
a vida dos povos tradicionais de terreiro, que devem ser vistos como
comunidades em que o conceito de religido em si ¢ insuficiente para
definir sua complexa experiéncia social. A forca dessa “culturalizagao”,
que tem rendido as religides afro-brasileiras alguns beneficios em termos
de politicas publicas de patrimonializacao e salvaguarda, € percebida pelo
movimento evangélico negro como um desafio para sua propria acao
proselitista e politica. At¢ mesmo porque, se a ordem nesse movimento
é fazer com que seus adeptos se afastem dos terreiros, é nas populosas
igrejas neopentecostais que essa tarefa tende a fracassar, quando as en-
tidades afro-brasileiras se apresentam no corpo dos fi¢is como demonios
muitas vezes vistos como “hereditarios”. Entéo, é preciso mostrar que
os terreiros nao sdo os “melhores” pedagos da Africa no Brasil; “des-
culturaliza-los” seria retirar deles o monopélio de um saber tradicional,
no qual religido e cultura se acoplam formando um patrimoénio que até
mesmo o Estado reconhece e protege.

Termino com um ultimo exemplo dessa reflexividade de categorias
que os usos da cultura e da politica podem nos dar. A Figura 12 ilustra
um material divulgado por um 6rgéo federal que contém Orientacdes e
Acgoes para a Educacdo das Relagoes Etnico-Raciais.
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Figura 12 - Linha de frente (lansd e Ogum)

Colecéao particular Maria das Gragas Santos™

A cena nos remete a um conhecido modelo de passeata reivindi-
catéria na qual os militantes caminham em espaco publico, formando
uma combativa linha de frente e dando os bragos uns aos outros em sinal
de unido e forca. Nesse caso, note-se que 0s ativistas negros caminham
ao lado de dois orixas, Ogum e lansd, entidades guerreiras do fogo que,
nos terreiros, dangam e guerreiam empunhando suas armas de ferro: a
espada e a adaga.

Essa imagem seria improvavel para a maioria dos ativistas po-
liticos dos anos de 1960, como vimos acima. Primeiro, por colocar a
religido na linha de frente como aliada no combate politico. Segundo,
por selecionar uma dada religido “subalternizada” que se organiza por
uma légica comunitaria e que, raramente, era vista no espaco publico

™ SECAD, Orientacées e A¢oes para a Educacdo das Relacées Etnico-Raciais. Brasilia: Ministério
da Educagdo, Secretaria de Educacao Continuada, Alfabetizacdo e Diversidade, 2006 (Figura
da quarta capa).

126 Afro-Asia, 56 (2017), 83-128



formulando reinvindicagdes que ndo dissessem respeito ao seu proprio
funcionamento enquanto religido.

Mas, se a presenca dos deuses do candomblé nessa imagem indica
que a “forca simbolica” dos orixas guerreiros sai do terreiro e vira “mo-
bilizagdo de verdade” dos homens na esfera politica, convido o leitor a
ver, também, essa cena “desde dentro”, ou seja, o que ela significa no
interior do terreiro, sem “as aspas” que adquiriu no espaco publico.

Nos terreiros, o ato de um orixa entrelacar seus bracos com os de
uma pessoa e assim caminhar acontece em momentos especiais, quando
a divindade escolhe essa pessoa e, por meio desse gesto, indica que a esta
entronizando em um alto posto hierarquico da comunidade. O quadro
exibe, assim, uma curiosa circularidade de sentidos na qual as logicas
simbdlicas locais do terreiro (orixas da luta, empoderamento de adeptos
etc.) caminham ao lado de uma pratica politica de reivindicacao publica
de direitos (passeata de rua). Dois planos, o religioso € o politico, que se
comunicam mutualmente e dissolvem suas fronteiras.

Num nivel mais 6bvio, talvez essa imagem queira dizer que, se as
religides afro-brasileiras, assim como outros simbolos de origem negra,
tiveram um papel importante no estabelecimento da cultura e da identida-
de nacionais, 0s grupos negros que foram um dos seus principais gestores
ainda se encontram em situacdo de desvantagem social e econdmica
e, principalmente, colocados a margem do protagonismo a que teriam
direito. E, sob a otica dessas populagdes, € chegada a hora de religido,
cultura e politica entrelagar os bracos e lutar por mais justica social.

Recebido em 6/6/2017 e aprovado 22/8/2017.
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Resumo

Nas Ultimas décadas, varios grupos religiosos tém se posicionado sobre a relagdo
entre “identidade negra”, cultura e religido. Neste ensaio, pretendo apresentar
algumas tendéncias do debate contemporéneo entre o campo religioso afro-bra-
sileiro, 0 movimento negro catdlico e o evangélico. Sugiro que esse debate se
constroi a partir de posi¢des gestadas nas relagdes de uns com os outros e com as
politicas publicas voltadas para a patrimonializa¢do dos simbolos das herancas
africanas no Brasil.

Palavras-chave: religidoes afro-brasileiras - catolicismo - evangélicos -
movimento negro - identidade negra.

Abstract

In recent decades, various religious groups have positioned themselves with
regard to the relationship between ‘“black identity”, culture and religion. In
this essay, I present some trends in the contemporary debate between the Afri-
can-Brazilian religious field, the black Catholic and evangelical movements. [
suggest that this debate is constructed from gestated positions in relation to each
other as well as the public policies directed towards the patrimonialization of
symbols of African heritage in Brazil.

Keywords: African-Brazilians religions - Catholicism - evangelicals -
black movement - black identity.
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