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RESUMO

AMORAS, Luciana Martins. Do terreiro a escola: diversidade religiosa e
discriminagdo na llha de Mosqueiro em Belém-PA. 2019. Dissertacdo (Mestrado em
Educacao) — Universidade do Estado do Para, Belém, Para, 2019.

Neste trabalho, o objetivo foi o de analisar os reflexos do silenciamento das vozes de
alunos de terreiro dentro da Escola. Como l6cus da pesquisa foram visitados os dois
terreiros mais antigos da Illha de Mosqueiro, em busca da construcdo da memoria
religiosa afro-brasileira; e, posteriormente, a escola a fim de coletar os relatos de
alunos Umbandistas que vivenciaram ou presenciaram cenas de discriminacdo ou
de intolerancia religiosa. Para orientar os caminhos desta pesquisa, buscamos voltar
o olhar para as percepcdes sociais a partir dos sujeitos, compreendendo o fenbmeno
religioso como produto da cultura, a partir do aporte etnometodolégico (MELO,
2012). Como aporte teodrico, visitamos o0s conceitos de racismo como fruto das
relacbes de poder (QUIJANO, 2009); a constituicdo da memoria oficial e a
resisténcia das memorias subterrdneas (LE GOFF, 1992), (HALBWACHS, 2004),
(POLLAK, 1998); o imaginario (CASTORIADIS, 2004); além de visitar obras de
autores que versam acerca da intolerancia e preconceito, distinguindo essas
categorias, voltados contra as religides afro-brasileiras, bem como 0os mecanismos
de resisténcia criados por seus adeptos (THEODORO, 2008), (SILVA JR., 2008),
(MARIANO, 2015), (PRANDI, 2006; 2008). Para seguir os caminhos orientados
pelos jovens intérpretes, no grupo focal, buscamos os conceitos de laicidade
(GUIMBELLI, 2014); (EMMERICK, 2010); e para compreender as relacdes, pautadas
na Escola enquanto local, onde as relagBes oriundas do preconceito emergem,
visitamos questdes relacionadas a Lei 10.369/2003 e a relevancia do Movimento
Negro no questionamento ao racismo incrustrado nas estruturas sociais
(MUNANGA; GOMES, 2016), (GOMES, 2017). Entendemos que é necessario
reconstruir seu passado de dor, desde a diaspora, passando pela constituicdo das
religides afro-brasileiras, no que pesem as leis e o pensamento cientifico do século
XIX — periodo que marcou profundamente a hierarquia religiosa —, chegando as
relacdes religiosas contemporaneas e os reflexos que as permeiam, considerando,
por fim, os mecanismos de resisténcia de seus adeptos e a busca pela garantia do
respeito a pluralidade religiosa, no ambiente escolar.

Palavras-chave: Escola. Preconceito. Umbanda. Racismo. Laicidade.



ABSTRACT

AMORAS, Luciana Martins. From the terreiro to the school: religious diversity and
discrimination in Mosqueiro Island in Belém-PA. 2019. Dissertation (Master in
Education) - University of Para State, Belém, Para, 2019.

In this work, the objective was to analyze the reflexes of the silencing of the voices of
terreiro students within the School. As a locus of the research, the two oldest
terreiros of Mosqueiro Island were visited, in search of the construction of Afro-
Brazilian religious memory; and later to the school in order to collect the reports of
Umbandista students who have experienced or witnessed scenes of discrimination or
religious intolerance. In order to guide the paths of this research, we seek to return
the look at social perceptions from the subjects, understanding the religious
phenomenon as a product of culture, based on the ethnomethodological contribution
(MELO, 2012). As a theoretical contribution, we visit the concepts of racism as a
result of power relations (QUIJANO, 2009); the constitution of the official memory and
the resistance of subterranean memories (LE GOFF, 1992), (HALBWACHS, 2004),
(POLLAK, 1989); the imaginary (CASTORIADIS, 2004); in addition to visiting works
by authors dealing with intolerance and prejudice, distinguishing these categories,
directed against Afro-Brazilian religions, as well as the mechanisms of resistance
created by their adherents (Theodore, 2008), (SILVA JR., 2008), (MARIANO, 2015),
(PRANDI, 2006; 2008). In order to follow the paths guided by young interpreters, in
the focus group, we seek the concepts of secularity (GIUMBELLI, 2014);
(EMMERICK, 2010); and to understand the relations, based on the School as a
place, where the relationships arising from prejudice emerge, we visit issues related
to Law 10.369 / 2003 and the relevance of the Black Movement in the questioning of
racism embedded in social structures (MUNANGA; (GOMES, 2017). We understand
that it is necessary to reconstruct its past of pain, from the diaspora, to the
constitution of the Afro-Brazilian religions, in spite of the laws and scientific thought of
the nineteenth century - a period that profoundly marked the religious hierarchy -,
reaching contemporary religious relations and the reflexes that permeate them,
considering, finally, the mechanisms of resistance of its adherents and the search for
the guarantee of the respect to the religious plurality, in the school environment.

Keywords: School. Preconception. Umbanda. Racism. Laicity.
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CAMINHO DE CONTAS E MICANGAS...

“A religido africana constitui um ponto de resisténcia da luta do homem negro por sua
liberdade e real e universal integracdo. Mantém integra sua personalidade diante das varias
e dificeis situagfes normalmente vividas nas conjunturas histdricas por grande parcela da
populacdo negra”.

(Theodoro, 2008)

Imagem 1 — Simbolos ancestrais
o~ \,

Fonte: acervo fotografico particular de Luciana Martins Amoras.
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A discriminagdo e a intolerancia religiosa, voltadas aos praticantes de religides
de matriz (ou de presencal) africana estdo presentes nas relagées sociais no Brasil,
nos mais variados espacos e configuram-se de diferentes maneiras. Suas origens
confundem-se com o periodo obscuro da escraviddo, propagando-se como uma das
facetas do racismo? no Brasil.

As relacfes desse passado estdo imiscuidas no presente, de forma explicita —
guando ocupam diversas matérias de jornais, apontando ataques aos Terreiros ou a
praticantes de religibes afro-brasileiras, por exemplo — ou latente, podendo figurar
nas relagcdes familiares ou escolares de sujeitos afro-religiosos. Nesse sentido, esta
pesquisa esta relacionada a discriminacdo e/ou intolerancia religiosa, voltada aos
alunos praticantes de religibes de matriz africana no ambiente escolar, sendo que
uma das motivacdes para esta pesquisa rascunhou-se em meu ambiente de
trabalho, como Professora de Lingua Portuguesa, atuante em trés escolas da rede
publica, na Ilha de Mosqueiro, distrito de Belém.

Durante cerca de cinco anos, lecionando em escolas publicas do Ensino
Fundamental e Meédio, nessa llha, deparei-me com estudantes praticantes de
religies de matriz africana em sala de aula que sofriam violéncia simbdlica® de
seus colegas. Os ataques variavam entre piadas sobre os santos e Orixas, olhares

curiosos em torno tanto de guias — que de acordo com um de nossos intérpretes,

1 Discusséo atual acerca da nomenclatura que melhor defina o conceito do tema afro-religioso, com o
prenome “matriz”’, subjaz a concepgdo de que as religides originaram-se na Africa e que foram
agregadas por outras expressdes religiosas no decorrer de sua formacdo; jA com o prenome
“presenga” subtende-se que sua formacéo é plural e ndo cabe definir uma expressao religiosa que
tenha gestado tais religides. Como a discussdo, assim como a pesquisa, € atual, muitos conceitos
ainda estao se definindo, nesse sentido, usarei 0 mais ‘corriqueiro’ na literatura da area, apontando,
ainda assim, a possibilidades de discussdes futuras.

2 Racismo que ora se manifesta, ora n&o; ora se manifesta de uma forma, ora de outra; quase sempre
obedece a um cédigo moral, que, decalcado em subterfigios, procura negar a existéncia do proprio
racismo. [...] Cdodigo das ambiguidades que impede as vitimas de racismo de se situarem perante o
fendmeno e de medirem o alcance de seus anseios ou exigéncias. Ele é simplesmente desorientador.
Tal ambiguidade decorre da prépria dificuldade em se conceituar o que € racismo e da confuséo
deste com o classicismo. (PEREIRA, 2001).

3 Referéncia a termo utilizado por Bourdieu e Passeron, na obra A Reproducgdo (1982), que se
assenta nas relagbes de poder e de inculcagdo de “[...] certas significagbes convencionadas pela
selecdo e a excluséo que lhe é correlativa” (p.22); poder este que atua na imposicao e na legitimacéo
das significagdes, visando a reproducgdo do “[...] arbitrario cultural das classes dominantes”, sendo
definidas como “[...] sistema de relagdo de forgas e de sentido entre grupos ou classes” (p. 20). Para
os autores, “[...] a AP (acdo pedagdgica) reproduz a cultura dominante” (p.21), assegurando o
monopdlio simbdlico deste grupo. Importante salientar que a construcdo do sistema simbdlico é
arbitraria, isto é, prescinde explicagdo Idgica, aspectos universais ou leis que rejam as relacdes, como
explicagbes fisicas ou biolégicas. Essas sdo produtos das relagbes sociais, definidas pela “[...]
estrutura das relagdes significantes que a constituem” (p.23).
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[...] a guia, ou algumas vezes rosério, em outras nac¢des, como 0

Tambor de Mina, é usada para prote¢do, ndo é simplesmente um
enfeite, como muitas pessoas pensam e ndo é pra esbanjar dinheiro
ou algo do tipo, ndo € pra vaidade, em algumas situacdes de filhos,
pode até ser, mas a guia ela é um conjunto importante dentro da
Umbanda porque ela define, também, o teu cargo, tu podes conhecer
0 cargo da pessoa pelo tamanho das guias que ela tem. [...] Assim,
por exemplo: eu sou laé dentro da Umbanda Omoloc6, eu uso guia
de uma perna s0, ou seja, um fiozinho, ai se eu tiver, por exemplo,
na minha casa mais de 4 anos de Umbanda, eu posso usar uma guia
de 3 pernas; agora, se vocé vai Pai de santo ou Mae de santo e vocé
foi coroado, ela usa uma guia de 7 pernas. Entéo, pela guia tu podes
conhecer o cargo da pessoa e pode também representar o teu orixa
ou teu guia chefe e o falangeiro etc. (informacgéo oral)*.

Como também de “[...] contra-eguns que é aquele ‘fio’, entre aspas, usado no
braco, ou no pulso e na perna de vez em quando. E feito da palha da costa, palha do
meu santo, no caso Omolu, que é pra protecdo também, no caso protege olho
gordo, quebranto, é... De incorporar espiritos eguns na rua, entendeu?” (informagao
oral)®.

Além de objetos religiosos, a demonizacdo ou medo surge diante de datas
comemorativas, como a de Sdo Cosme e Damido — a preparacéo e os fundamentos
serdo explicados mais adiante — e todas as historias de feiticarias que envolvem a
distribuicdo de doces nesse dia.

Deparei-me, certa vez com uma cena de uma estudante que estava sendo
rechacada por um colega, chamando-a de “feiticeira” e de “bruxa”. Quando
guestionado sobre a origem e a fundamentacdo desses julgamentos, 0 rapaz
respondeu “filha de macumbeira”. Nesse momento, a estudante afirmou ser
“espirita”, no sentido de amenizar as acusacgdes injuriosas do colega.

Contudo, apesar dos indicios e das cenas de discriminacdo em sala de aula,
em momentos de planejamento anual nas escolas, pouco ou nada era discutido
acerca da realidade de Mosqueiro, no que tangia a expressividade afro-religiosa da
comunidade, refletida em seus alunos, de modo a contemplar o debate da

pluralidade religiosa na escola. A discussao entre a equipe pedagogica e os demais

4 Atotd, Pseudbnimo dado a um de nossos intérpretes, estudante do Ensino Médio. Um de nossos
intérpretes, participante do grupo focal, que também aparecerd em secdo posterior. Significa a
saudacdo que se dirige a Omolu, Orixa das enfermidades.

5 Atotd. Estudante da Escola Padre Eduardo.
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professores, muitas vezes, era improficua, sob a justificativa de que temas como o
racismo ou a intolerancia religiosa ndo estavam presentes nas relacdes escolares ou
Nao eram necessarios nem relevantes suficientemente para permearem os debates
interdisciplinares na agenda escolar.

Quando usada como argumento, a Lei 10.639/2003 — com o objetivo de
garantir o debate e o respeito a construcao historica brasileira e as contribuicdes dos
diversos sistemas culturais africanos nesse processo —, muitas vezes, restringe-se
ao fazer pedagogico de algum professor mais engajado ou ao Dia da Consciéncia
Negra® na escola. Nesse sentido, a escola publica, sendo laica, recebe alunos
pertencentes a diversos segmentos religiosos, porém, em diversos momentos, torna-
se palco de cenas de discriminacdo ou de intolerancia religiosa, atingindo os alunos
de religides afro-brasileiras.

Cenas como a visita da Santa Nossa Senhora de Nazaré, no periodo de
outubro, Cirio de Belém; e de Nossa Senhora do O, Padroeira de Mosqueiro, no més
de dezembro fazem parte do calendario escolar, com suspenséo das aulas daquele
turno para a acolhida das imagens pela comunidade escolar, em geral, com a livre
participacdo dos alunos nesses eventos, sob a justificativa de que todos tém o livre-
arbitrio em participar ou ndo da acolhida das imagens na escola.

E importante salientar que as religides neopentecostais também contabilizam
uma parcela significativa da comunidade escolar, tal qual a expresséao catolica, e
tem boa receptividade durante aulas e eventos construidos por alunos, sob tutoria
de algum professor, em diferentes praticas pedagdgicas, desde seminarios que
utilizam versos de musica gospel, passando por aulas motivacionais em que alunos
neopentecostais “pregam” o amor a Deus e aos principios de sua igreja, até mesmo
a presenca de hinos de louvor gospel em aberturas de eventos dentro da escola.

O objetivo desta pesquisa, contudo, ndo se atém a questionar o recebimento
das imagens de santas catélicas ou a abertura para manifestacées de préticas
neopentecostais em um ambiente escolar dito laico, e sim, busca estabelecer uma
contraposicao epistemoldgica ao discurso eurocentrado, perceptivel na falta de
dialogo acerca da questao racial e africana, o que resulta em privilégios das religides

cristds em detrimento das religides afro-brasileiras na escola.

6 De acordo com a Lei citada, dia 20 de novembro deve ser lembrado/comemorado como o Dia da
Consciéncia Negra. Data alusiva a morte de Zumbi dos Palmares, lider e destaque pela resisténcia
do negro, na constituicdo do Quilombo mais conhecido no Brasil: Palmares.
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Assim, as chances de livre manifestagcéo religiosa e da ampliagdo do dialogo
com outras religibes tornam-se parcas, todavia, compreendemos que sao
necessarias, a fim de superar a atrofia provocada pela exclusdo delas nas relacdes
escolares, capaz de garantir aos estudantes o conhecimento e, principalmente, o
respeito a outras formas de viver a religiosidade.

A partir da observacao de que a escola se omite, silencia e deixa de propiciar a
construcdo de conhecimento para o respeito a liberdade religiosa de seus
estudantes e da comunidade em geral, permitindo, muitas vezes pela “tradigdo” —
constituicdo da memodria oficial — a manutencdo de uma escala de superioridade
entre 0s sistemas de crenca, relegando aos ultimos lugares de reconhecimento, as
religides e os praticantes da fé de terreiro.

Outra motivacdo para esta pesquisa sustenta-se em uma justificativa pessoal
em que - distanciando, mas complementando-se ao que surgiu no ambito
profissional — remonto a um periodo de minha vida religiosa. O texto de Mariano
(2015, p.117) em que o autor apresenta o termo “Baixo Espiritismo” — para designar
as religibes de matriz africana, denominadas também como curandeirismo, magia
negra, feiticaria — ativou a recordagdo do momento em que transitei do Catolicismo
para o “Espiritismo Kardecista”, por volta dos doze anos de idade. Lembro-me do
receio de expressar livremente a minha religiosidade, por medo de ser considerada
“‘macumbeira” — assim, com o uso dessa palavra, carregada de estigmas, mal sabia
de suas raizes tao profundas.

Desse modo, rapidamente aprendi a me resguardar de possiveis preconceitos,
usando sempre o nome composto “Espiritismo Kardecista®”, explicando que se
tratava de um neologismo “Espiritismo” que fora criado por Hippolyte Léon-Denizard
Rivail — Allan Kardec — ao periodo da chamada decodificacdo da doutrina Espirita,
em 1857. Usei este argumento algumas tantas vezes a fim de justificar para os
outros que n&o estava no “lugar errado”, praticando “coisas erradas”. Contudo, ndo
conseguia perceber que estava mantendo, sob meus argumentos, uma hierarquia
construida entre as religides, que marginaliza as de matriz africana.

Hoje, percebo como as marcas dessa historia permeiam as atitudes de
desrespeito e menosprezo em torno das religides afro-brasileiras, que provém néo
s6 da falta de conhecimento do que, de fato, elas representam, mas sao cicatrizes

da construcdo histdrica da memoria oficial, desde o periodo da escravidao, em que
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se referia ao catolicismo como a religido oficial do Brasil e que, atualmente, sé&o
principal alvo do avanco do neopentecostalismo e seu discurso demonizante.

Nesse contexto, esta pesquisa pretende desvelar aspectos do preconceito
como sentimento constituinte da discriminagcéo e da intolerancia religiosa a partir da
analise do contexto de uma escola publica de Ensino Médio na llha de Mosqueiro,
distrito de Belém-PA.

No sentido de apoiar o debate teoricamente e de conhecer o campo de
conhecimento, constituido em torno das religibes de matriz africana, iniciei o
levantamento de dados no banco de dissertacdes do Programa de Pds-Graduacdo
em Educacdo da Universidade do Estado do Para (UEPA) de 2011 a 2018, e
contabilizei, a partir dos titulos e, posteriormente, da leitura dos resumos, quatro
dissertacdes ancoradas na religiosidade de matriz africana em suas tematicas.

A primeira, intitulada A educacdo no cotidiano do terreiro: saberes e préaticas
culturais do tambor de mina na Amazénia, defendida, em 2008, por Jodo Colares da
Mota Neto, sob orientacdo da Prof? Dr. Maria Betania Albuquerque, teve por objetivo
observar os processos educativos presentes nas praticas de terreiro e nas praticas
cotidianas, a fim de reconhecer que a educacdo pode realizar-se em diferentes
ambientes além da escoa, nas relagdes sociais, nos rituais, nos ensinamentos, em
receitas e em tradi¢des historicas.

A dissertagcdo de Adelson Cesar Ataide Costa Junior, orientada pela Prof@ Dr.
Maria Betania Albuquerque, intitulada lya Ejité: educacao e saberes da experiéncia
em uma casa de Candomblé, defendida em 2017 e tem como foco principal a
analise dos processos de ensino-aprendizagem que permeiam 0s rituais e as trocas
de saberes, praticas e experiéncias em uma Casa de Candomblé.

Outra pesquisa, denominada Iniciacdo religiosa e processos educativos no
terreiro de Candombleé Jeje ‘llé Asé Gunida’, orientada pela Prof2. Dr. Maria Betania
Barbosa Albuguerque e defendida por Renata Silva da Costa, em 2017, ampara-se
nos processos educativos presentes nos rituais de iniciacdo de um terreiro de
Candomblé, preocupando-se em como ocorre a formacdo e quais saberes sao
apreendidos no processo de formacédo de lads, a fim de mapear os saberes que
circulam nesse espaco religioso, como a transmisséo de saberes, segredos, regras,

papéis sociais e comportamentos.
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Outro trabalho de grande relevancia para a tematica religiosa encontrada no
banco de dissertacbes da UEPA foi o de Monise Campos Saldanha, defendido em
2017, sob orientacdo da Prof? Dr. Denise Simdes Rodrigues, com o titulo Saberes
afro-amazbnidas: as narrativas loruba sobre a Orisd Oxum como fonte educativa.
Seu objetivo foi 0 de investigar as narrativas orais loruba nas vozes de sacerdotes e
de que maneira a natureza poética e educativa delas pode ser utilizada no meio
educacional.

Por fim, o ultimo trabalho, defendido em fevereiro de 2018, abordando ainda a
religiosidade afro-brasileira, foi o de Livia Cristina Fonseca de Araujo Faro, intitulado
Entre saias de espumas e trilhas de conchas: vozes e saberes poéticos do feminino
na educacdo sensivel das filhas e filhos umbandistas de lemanja na Amazobnia,
orientado também pela Prof2 Dr. Denise Simfes Rodrigues. O objetivo dessa
pesquisa foi o de analisar as dimensdes simbdlicas e poéticas do feminino, contidas
em narrativas orais de filhas e filhos da Orixa lemanja da Umbanda na Amazénia
paraense, embasando-se na educacéao do sensivel.

Em seguida, visitei o banco de teses e dissertacdes da Universidade Federal
do Pard (UFPA), utilizando as seguintes palavras-chave nas buscas: intolerancia
religiosa; religibes de matriz africana; religibes afro-brasileiras; Umbanda. Nele
encontrei a dissertacdo, defendida em 2016 por Giselene Nascimento Barroso,
intitulada Educacéo e tradicéo de criancas e adolescentes praticantes de Candomblé
Ketu, os Ewe do Ofa Kare, orientada pelo Prof. Dr. Carlos Jorge Paix&o.

Outra pesquisa, desenvolvida pelo programa de Pés-Graduacdo em Educacgéo
e Cultura (PPGEDUC), no Curso de Mestrado em Educacéo e Cultura da UFPA,
campus de Cametd, defendida por Neusiane de Nazaré Coelho de Melo, intitula-se
O corpo afro-religioso e suas teias de significacdes: entrelacando saberes e praticas
de resisténcia da cultura afro-religiosa em Cameta-PA, defendida em 2017,
orientada pelo Prof. Dr. José Valdinei Albuquerque Miranda. A pesquisa contempla
as relacbes do corpo como alvo de represséao e simbolo de resisténcia, permeado
por saberes, conhecimentos, experiéncias, sendo analisado a partir da
ancestralidade e da coletividade em um ritual umbandista de lemanja ocorrido no
municipio de Cameta-PA.

No catalogo de dissertacdes e teses da Capes, usando as palavras “umbanda”,

“preconceito religioso” e “intolerancia religiosa” no filtro, encontrei muitos resultados,
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porém, destaquei 0s mais proximos a esta pesquisa, especialmente por se tratar dos
aspectos da intolerancia ou discriminacao religiosa na escola, e ndo na sociedade
de um modo geral; em outros casos, encontrei outras dissertacbes que se
mostraram relevantes e ndo estavam disponiveis para a leitura de seu resumo ou
introduc&o, havia apenas a mensagem “Trabalho anterior a Plataforma Sucupira”,
desse modo, melhor néo citar.

Uma dissertacdo que se destacou foi a Discriminacao e intolerancia religiosa:
desafios ao ensino religioso, defendida por Marcos Porto Freitas da Rocha, em
2016, na Universidade do Grande Rio. Apesar de estar vinculada diretamente ao
campo do ensino religioso, parte do ponto de que na escola ha a ocorréncia de
conflitos relacionados a restricdo de direitos, a desvalorizacdo da pessoa e de sua
cultura, além da violagdo de liberdades individuais e coletivas, especialmente de
praticantes de religides de matrizes africanas, provocando a questdo de como a
oferta do Ensino Religioso em escolas publicas pode auxiliar a reduzir esses efeitos.

Outra pesquisa, ainda, se mostrou relevante foi a tese de
Patricio Carneiro Aradjo, intitulada Entre o terreiro e a escola: Lei 10.639/2003 e
intolerancia religiosa sob o olhar antropolégico, defendida na Pontificia Universidade
Catdlica de Sao Paulo, no Programa de Ciéncias Sociais, em 2015. A tese pauta-se
na Lei 10.639/2003, no pluralismo religioso, na diversidade, na intolerancia religiosa
€ no racismo. Sua pauta principal € provar que a intolerancia religiosa constitui uma
forma de racismo. A tese resulta em um panorama da situacao atual da intolerancia
religiosa e do racismo no Brasil, considerando o racismo institucional presente no
universo escolar que impede a implementacdo satisfatéria da Lei Federal
10.639/2003.

Tal tese teve sua publicacdo em 2017 em forma de livro denominado, entéo,
Entre ataques e atabaques: intolerancia religiosa e racismo nas escolas, pela editora
Arché. Essa se tornou uma obra de grande apoio para esta pesquisa, por ter muitos
pontos de afinidades, como a questdo da andlise da intolerancia religiosa nas
escolas, que tem como alvos os estudantes; como a fundamentacdo de que o
fenbmeno da intolerancia ocorre como consequéncia do racismo; como a analise
gue realiza acerca da Lei 10.639/2003 e a sua execuc¢ao (ou ndo) nas escolas.

Além disso, trata-se de base para esta pesquisa pelo que se afasta também,

como nossa proposta de analisar a laicidade nas escolas, se distingue, ainda, pela
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metodologia e pelo campo desta pesquisa, pelo fato de nesta pesquisa visitarmos
dois terreiros mais antigos da regiao, para depois ir & escola e dialogar face a face
com os estudantes afro-religiosos; e por fim, nossa pesquisa se distingue também
por buscar estabelecer as gradagbes do preconceito, compreendendo diferencas
entre discriminacéo e intolerancia religiosas.

Por considerar essa especificidade, esta pesquisa dialoga, ainda, com uma
dissertacdo da PUC do Rio de Janeiro, de autoria de Rachel de Souza da Costa e
Oliveira, intitulada Intolerancia religiosa na escola: uma reflexao sobre estratégias de
resisténcia a discriminacao religiosa a partir de relatos de memadrias de adeptos da
Umbanda, defendida em 2014, na area do Servico Social.

A pesquisa encontrada teve como foco observar as estratégias de resisténcia
gue os adeptos de religibes de matrizes africanas adotam diante de circunstancias
de intolerancia religiosa, a partir de memdrias subterrdneas, no ambiente escolar,
como meio de garantir o direito a liberdade religiosa no pais. Além de ser da area do
servico social, a autora ancorou sua pesquisa em dois terreiros a fim de, a partir de
filhos de santo frequentadores, rememorar episoédios de intolerancia religiosa que
tenham sofrido na escola, no passado.

Nesta pesquisa, a proposta € identificar a heranca cultural africana nas praticas
e saberes de tais grupos de religides afro-brasileiras. Como forma de estruturas as 5
(cinco) contas maiores encontradas no caminho, sugerimos um fio que as una,
comecando pela conta 1%, em que se apresenta a abordagem metodoldgica:
apresenta questbes referentes a etnometodologia e sua maneira de ver 0s
intérpretes da pesquisa como parte essencial, sobretudo no caso de termos uma
pesquisa essencialmente qualitativa.

Na conta seguinte, a 22, temos Mosqueiro: a ilha e seus matizes afro-religiosos,
em gque se faz um apanhado das caracteristicas geo-econémico-culturais do distrito
e suas manifestacbes afro-religiosas, desde a presenca massiva de terreiros as
evidéncias indiretas, apontadas por Silva (2015), como as lojas de artigos de
Umbanda. Nessa conta, escutamos as vozes de duas velhas Méaes de Santo e toda
sua memoria, a fim de reconhecer, por meio das narrativas nao oficiais, as
caracteristicas das religides afro-brasileiras presentes na llha e os processos de

producao das identidades culturais que elas revelam.
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Na terceira conta desse colar, buscamos as Raizes de terreiro, resisténcia e
poder: perspectiva tedrica de analise em que discutimos a compreensao dos jogos
de poder e como eles orientam a formacdo das memoarias oficiais, mas também,
como as memorias subterrdneas se organizam enquanto importante mecanismo de
resisténcia e como uma forma outra de contar a verséao tida como oficial, a partir dos
sujeitos historicamente marginalizados. Apresentamos, ainda, a construcdo das
religides afro-brasileiras, dando énfase a Umbanda, por ser a religiosidade presente
em todos os intérpretes da escola. Abordamos, também, as categorias que
emergiram nesta pesquisa, como gradacdes do poder: preconceito, discriminacao e
intolerancia religiosa.

Na penultima conta, a 42, observamos as relacdes concretas e possiveis entre
a Escola e Religidao e nela trabalhamos os relatos dos estudantes acerca das
diferencas religiosas e as situacbes de tensdo, bem como, as estratégias de
resisténcia, no cotidiano escolar. Abordamos, dessa forma, a questdo da Laicidade
como garantia democratica da expressividade religiosa, bem como a Lei
10.369/2003 e sua implementacéo na referida escola.

Por fim, na dltima conta deste colar temos Oxumaré — Orix4 simbolo da
continuidade e da permanéncia — divindade escolhida para representar o momento
final da pesquisa para lembrar que ndo ha conclusdes cristalizadas, e sim tentativas
de interpretacdo e buscas de possiveis solu¢des. Representado por uma serpente
gue devora sua prépria cauda, o Orixa aponta para 0 movimento e as multiplicidades
nos caminhos desta pesquisa, deixando as inUmeras possibilidades de dialogo
abertas para posteriores desdobramentos.

Na presente pesquisa, ho entanto, ndo apresento um olhar necessariamente de
dentro, que permita analisar as comunidades de religibes afro-brasileiras, suas
hierarquias e formas de aquisi¢ao e transmissao de conhecimento, ou seja, ndo me
assento — inclusive textualmente — como afro-religiosa, com o olhar de quem
conhece e pratica a religido; e sim carrego um curioso olhar “de fora” que busca as
relacbes de seus agentes religiosos e o contato deles com outras instituicdes ou
agentes sociais, religiosos, culturais, ou seja, esta é uma pesquisa que busca a
relacdo entre essas religides e a escola, em relacdo a comunidade escolar, a outras

religides, a Mosqueiro e que se propde a observar como essa llha ndo esta isolada
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de uma vida social abrangente e reflete, pois, em seus silenciamentos, os jogos de
poder e de hierarquia historicamente construidos.

Informo que em alguns momentos do texto, expressei-me linguisticamente
usando a primeira pessoa do singular — “eu” — nas motivacdes desta, nos momentos
em que eu estive em campo ou quando quiser apontar algumas percepgdes
individuais. Noutros momentos vali-me da primeira pessoa do plural — n6s — e, desse
modo, busquei expressar textualmente a parceria intelectual conquistada em dois

anos de pesquisa com minha orientadora, procurando ser eticamente mais segura.
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1 ABRINDO CAMINHOS

A prética do racismo é orientada por critérios sociais ou étnicos que resultem
na violacdo de direitos, trata-se do seio da discriminacao religiosa, que também tem
mesclas da discriminagdo étnica, especialmente quando retomamos todas as formas
de subalternizacédo que africanos tiveram de vivenciar ao chegar ao Brasil, sendo o
aspecto religioso apenas uma das facetas.

Enquanto o discurso era de inferioridade intelectual, baseada claramente na
concepcao de raga, muito embora, atualmente, nos deparemos com os discursos
forjados de que o Brasil € o pais da “igualdade racial’ ou da “democracia racial”’, ou
como aponta Gomes (2017, p.51) trata-se de “[...] um racismo insidioso, ambiguo,
gue se afirma via sua propria hegacao e que esta cristalizado na estrutura da nossa
sociedade. Sua caracteristica principal € a aparente invisibilidade” e esta presente
nas relagdes sociais em que escapam ainda facetas/nuances hierarquicas em torno
das religides no Brasil, sendo notoriamente, as de matriz africana — seus cultos,
simbolos, acessorios, musicas, vestimentas — configuradas como subalternas.

Desse modo, compreendemos que as relacdes de estigmas e de preconceitos
em torno das religides de matriz africana refletem-se nas escolas. As vozes do
preconceito que reverberam desde o periodo escravocrata, foram veiculadas por
mim e, hoje, atingem estudantes que lidam com situacBes de discriminacdo ou de
intolerancia a sua religiosidade, no ambiente escolar.

N&o obstante, o objeto desta pesquisa sédo as relagdes de discriminacédo e/ou
intolerancia religiosa, destinada aos estudantes no terreno escolar, sustentando-se
nas relagcdes de poder que constituem as religides no Brasil, particularmente em
Mosqueiro, visto que € um distrito com aproximadamente 70 terreiros de religides
afro-brasileiras, distribuidos nos seus 212 km? de extens&o.

A fim de dialogar com este objeto e de buscar uma visdo aprofundada, lanco a
guestao que permeia minha inquietude nessa relagéo desigual, quando falamos em
pluralidade religiosa: em que aspectos se configuram as relacées de discriminacao
e/ou intolerancia religiosa, voltada aos alunos praticantes da Umbanda e qual a
estratégia de resisténcia, utilizadas por eles em uma escola publica na Ilha de
Mosqueiro/ Belém-PA?

Correlacionado ao problema, apresento o objetivo geral desta pesquisa, que é

desvelar situacdes de tensédo provocadas por cenas de discriminacao/intolerancia
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religiosas ocorridas no espago escolar, a fim de possibilitar o debate acerca da
diversidade religiosa presente na ilha.

Como desdobramentos da pergunta, temos as questdes: o que fundamenta as
relacées de discriminacédo e de intolerancia religiosa no espaco escolar? Quais as
consequéncias da discriminacdo e da intolerancia religiosas praticadas contra
estudantes afro-religiosos no ambiente escolar? De que forma a Lei 10.639/2003 é
aplicada na escola? Como o0s agentes escolares (direcdo, corpo docente) se

posicionam frente a discriminacdo e a intolerancia religiosas voltadas a seus alunos?

1.1 METODOS E PROCEDIMENTOS DE PESQUISA

Para tracar uma pesquisa acerca do fendbmeno religioso e sua receptividade
em uma realidade, como a comunidade escolar em uma llha que tem um ndmero
significativo de terreiros de religides afro-brasileiras, € necessario um olhar
sociologico que relacione com as construcdes de memodrias e identidades desses
sujeitos umbandistas e seus mecanismos de resisténcia frente a situacdes de
discriminac&o ou intolerancia religiosa. A fim de abranger esse fendmeno, tomamos
como abordagem a etnometodologia por adequar-se melhor a este objeto, uma vez
gue se ampara nos saberes praticos e com 0s valores socioculturais dos sujeitos
gue transitam em uma determinada esfera microssocial.

A escolha dessa abordagem é importante, pois reflete as necessidades do
objeto em questao, visto que, nesta pesquisa, consideramos 0 objeto como produto
da cultura, portanto, importa saber de que forma os sujeitos enxergam-se em suas
atividades cotidianas. Nesse caso, 0os saberes das mées de santo participantes,
nossas intérpretes, e dos estudantes umbandistas da escola, sdo mais relevantes
para o debate acerca do fendmeno religioso do que o ponto de vista mais formal de
algum socidlogo renomado.

Essa perspectiva estd de acordo com a definigho da abordagem
Etnometodoldgica que, segundo Melo (2012, p.1),

[...] d& énfase ao estudo do objeto como produto da cultura. Analisa o
raciocinio pratico baseado nos tracos culturais, as normas, o sistema
de crengas, 0s costumes, as tradicdes, os habitos e os padrdes
culturais dos grupos, dos quais participam os sujeitos diretamente
envolvidos com o objeto estudado. Preocupa-se com as diferentes e
multiplas formas de como os sujeitos sociais de uma sociedade
especifica, contextualizada culturalmente constr6i o mundo social em
gue vive. Considera que os membros da sociedade tém saberes
praticos para reconhecer e produzir continuamente processos sociais
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significativos e ordenados, segundo suas concepg¢des de mundo e
valores socioculturais que sdo compartilhados em seus ambientes
culturais microssociais.

Nesse sentido, tangenciando tal abordagem, é relevante compreender de que
modo o raciocinio légico e, principalmente, o pratico € criado pelos sujeitos
Umbandistas e de que maneira ele orienta a construcdo, a descricdo, a medicdo do
mundo e sua relagdo com esses significados, incluindo os saberes e os assuntos
relacionados a afro-religiosidade, ou seja, o uso dessa abordagem busca a
compreensao de como pessoas comuns constroem sentidos a contextos especificos
de seu mundo e convertem em acoes e interacdes sociais, de modo que as levem a
agir no mundo.

Chegamos ao que Harold Garfinkel (1967) denomina “[...] registros de primeiro
grau” que se trata das interpretagdes dos sujeitos diretamente envolvidos em uma
esfera microssocial, distantes de interpretacdes de terceiros ou de manipulacdes nas
informacoes.

Trata-se, portanto, da valorizagao da sabedoria popular, do “[...] senso comum’,
a partir do “[...] conhecimento pratico dos povos marginalizados” (MELO, 2012, p. 2),
isto é, a Etnometodologia preocupa-se em compreender as interpretacdes que 0s
sujeitos fazem sobre o mundo em que vivem, uma vez que “[...] lida com a questao
de como as pessoas produzem a realidade social no processo interativo e através
deste. Tem como preocupacdo central o estudo dos métodos empregados por
membros na producgéo da realidade na vida cotidiana” (FLICK, 2004, p.36).

Nesse sentido, a perspectiva de andlise escolhida alia-se ao objeto, pois “[...]
estuda e analisa as atividades cotidianas dos membros de uma comunidade ou
organizacao, procurando descobrir a forma como elas as tornam visiveis, racionais e
reportaveis, ou seja, como o fendbmeno é uma caracteristica singular da agao”
(HAGUETTE, 1987, p.44).

Em nosso caso, interessa compreender como 0s membros de uma
comunidade afro-religiosa da llha de Mosqueiro vivenciam as ditas “regras sociais” e
como reproduzem ou recriam suas praticas diante de novas situacdes de interacdo —
aspectos da reflexividade, que se trata de certas previsbes de acdes ou falas que
podem ser tomadas, de acordo com cada situagcdo, ndo como um modelo enrijecido
a ser seguido, e sim em termos de plasticidade e de possibilidades de adequacgéao

em determinados contextos.
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As praticas sdo compreendidas como “[...] realizagdes contingentes, continuas
e infinitas” (GARFINKEL, 1967, p.1) e elas podem ser descritas minimamente, a fim
de criar mundos e, a partir desses relatos, notar as constru¢cdes de mundos que se
dao por meio da linguagem, nesse caso, de cunho principalmente oral, na tradicao
das religides afro-brasileiras. Nesse sentido, ainda, a abordagem considera a nogao
de pertencimento dos individuos do grupo, caracterizada pelo dominio natural de um
conjunto de praticas e de linguagem naquele meio.

Observamos, portanto, que o foco da abordagem que permeia esta pesquisa é
a prética. Os fatos sociais construidos pelos individuos sejam eles estudantes ou
velhas de memdria afro-religiosa. Além disso, salientamos a importancia desses
individuos para o corpo da pesquisa: sua memoaria, seus saberes, seus sentimentos,
seus medos, suas estratégias, sua interacao na vida cotidiana.

Necessario apontar, ainda, que esta abordagem, por ser derivada da
fenomenologia, como outra concepcao de fazer a pesquisa social, visa estabelecer
oposicao a “[...] objetividade da ciéncia, ao propor que os objetos do mundo sao
constituidos pelos modos como as pessoas atuam intencionalmente com relacéo a
eles” (WATSON; GASTALDO, 2015, p.18).

Em um aspecto mais global, a fim de compreender a relevancia da abordagem
etnometodologica, visitamos a obra de Melo (2012, p.12) que carrega a dendncia
gue nos remonta ao periodo da colonizacao:

[...] durante os séculos das grandes navega¢des quando Portugal e
Espanha estabeleceram o sistema colonialista nas regibes “recém-
descobertas”, as especificidades cognitivas dos povos conquistados
foram subordinadas ao modelo cultural do colonizador, por essa
razéo suas formas culturais de raciocinar foram alijadas do processo
educativo pelas civilizacdes dominantes.

Nosso objeto também é oriundo desse mesmo processo de dominacao
colonial, em que os valores culturais, sociais e religiosos europeus sobrepujaram-se
sobre os saberes e as relagOes locais. De forma avassaladora que tal dominacéo
permitiu acesso ndo apenas aos costumes e valores, como também a forma de
produzir pesquisa, isto €, epistemologicamente, as pesquisas tendem partir do ponto
de vista do pesquisador, como detentor de uma verdade e da realidade de um local,
buscando linearmente uma harmonia acerca da realidade, isolando o objeto de seu

contexto.
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O objeto de pesquisa ‘reclama’ os métodos que o analisardo, ou seja, € o
objeto que define a melhor abordagem a ser utilizada, a fim de abranger sua
complexidade e suas necessidades interpretativas. Nesse aspecto, conseguimos
observar a estreita relacado entre nosso objeto — discriminagao/intolerancia religiosa
a partir do olhar dos religiosos.

Estabelecemos dialogo com os autores citados a seguir no sentido de
estabelecer relacbes possiveis entre a ethnometodologia e o pensamento decolonial,
tendo em vista os processos de construcdo da tematica desta pesquisa se
constituirem em assuntos marginalizados. Nesse aspecto, relacionamos as
Epistemologias do Sul, obra organizada por Boaventura de Sousa Santos e Maria
Paula Meneses (2009b), no tocante a esse véu que passa a ser descortinado
guando outras versdes de uma histéria e tantos angulos pelos quais podem revelar-
se importantes.

Santos e Meneses (2009b), ainda na introducdo do livro, denunciam o
‘pensamento abissal’, construido na relagdo entre “velho” e “novo” mundo, que
incide na imposicédo de uma epistemologia ocidental dominante, arquitetada sobre as
bases da dominacgao colonial, em uma viséo unilateral que desconsidera a producgao
de conhecimento do “outro”, incidindo no “epistemicidio” (p.10), esbogado como
ausente de experiéncias, praticas e producdo de conhecimento e, por conseguinte
resultando na morte epistemologica de outras formas de agir no mundo. Esse
pensamento garante a hegemonia e o paradigma moderno ocidental, fundado nas
tensbes e conflitos, em relagdes de visibilidade e invisibilidade entre os lados da
“linha”.

O conhecimento valido, portanto, é o “deste lado da linha” — o eurocentrado —
gue se assenta na invisibilidade do “outro lado”, suprimindo os conhecimentos
populares, leigos, indigenas, crencas, opinides, senso comum, relacdes que
garantem o monopolio do saber. Essa “linha” apontada pelos autores € a que
garante e mantém as relacbes hierarquicas desde o periodo das Grandes
Navegacodes, nas relagdes entre o “Velho Mundo” — detentor da verdade, da ciéncia,
dos saberes e o0 “Novo Mundo” — povos selvagens, sem lei, subumanos (SANTOS,
2009a, p. 23).

Nesse sentido, o “Sul” n&o corresponde a denominacdo geograéfica,

necessariamente, mas trata-se de uma metafora do sofrimento humano, ao historico
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de dor, sofrimento e violéncia provocados pelo colonialismo, capitalismo e
patriarcado a esses povos, que trazem arraigados outras dimensfes dos povos
excluidos, como, no caso, a Amazbdnia. O pensamento “pds-abissal’, nesse
contexto, surge como a denuncia e a resisténcia a essa opressdo, como paradigmas
em construcdo eu que considerem a diversidade inesgotavel de experiéncias e
conhecimentos existente no mundo.

Devemos, portanto, buscar uma consciéncia epistemoldgica e propositiva
(SANTOS, 2009a, p. 47), agregando o0s saberes ecoldgicos assentados na
pluralidade de conhecimentos, a diversidade temporal entre os povos, a relacdo dos
saberes entre si e, por conseguinte, a intervengdo no real, as “praticas de
conhecimento” (SANTOS, 2009a, p.49).

Assim, nosso objeto de pesquisa pode ser definido diretamente como uma das
consequéncias dessa corrida colonial. Ele estd assentado no solo das praticas
sociais, resultante de um longo e doloroso processo de opressao.

Em nosso caso, especificamente, a etnometodologia da conversacdo sera
utilizada a fim de garantir o ponto de vista dos interlocutores que conduzem esta
pesquisa: pai e maes de santo, estudantes e professores. Para abarcar essa
realidade, partilhamos da definicdo de Melo (2012), que considera a fala como
essencial para ser analisada, sob o argumento de que fala € acdo. Nessa
abordagem, o discurso é constituido por elementos contextuais, dotado de sentidos,
intenc¢des, acdes e ndo simplesmente como meras palavras codificadas, deslocadas
de um contexto e desprovidas de sentidos mais amplos.

Nesse contexto, é necessario compreender as origens da etnometodologia
como uma area que se relaciona profundamente ao interacionismo simbdlico “[...] ao
tentar ver o mundo através dos olhos dos atores sociais e dos sentidos que eles
atribuem aos objetos e as ac¢bes sociais que desenvolvem” (HAGUETTE, 1992,
p.46). Em ambito maior, podemos perceber que para essas duas abordagens, a
sociedade ndo se trata de uma estrutura previamente determinada.

Nesse ponto revela-se outro foco de nossa analise: a fala. As rela¢cdes sociais
constituem-se por meio da comunicagdo. Agimos por meio do discurso:
expressamos sentimentos, damos ordens, imprimimos nossos pontos de vista para

um interlocutor, em um determinado contexto. Assim, a realidade é compartilhada
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através da comunicacgao, ou seja, nossas relagbes sdo permeadas pela linguagem e
esta é ponderada tendo em vista o “outro”, o contexto, os objetivos etc.

Essa perspectiva demanda métodos e técnicas de coleta de dados adequados
a base teodrica, que dialoguem com a hipotese que se opfe ao pensamento de um
sistema de regras sociais fixo e imutavel, mas que considere a criatividade humana
em transformar e suprimi-las de acordo com a realidade que se apresenta. Nesse
contexto, é relevante considerar as acdes desses atores que sao lancadas para dar
significacdo a essas relagdes. Conforme estabelece Guesser (2003, p. 158):

[...] ao contrario da sociologia tradicional que considerava possivel
determinar as ‘leis sociais’ que regem os comportamentos e as agdes
sociais, a etnometodologia entende que as acbes desenvolvidas
pelos atores sdo guiadas pelo seu raciocinio pratico, fruto dos
momentos particulares vivenciados e experimentados a cada ato
interacional.

1.2 TIPOS DE PESQUISA

Ao anunciar que a abordagem desta pesquisa pauta-se na etnometodologia,
necessito alinhava-la ao tipo de pesquisa selecionada, a fim de garantir a conexao
nos caminhos metodoldgicos. Para uma analise em que o foco sdo 0s sujeitos e a
maneira como se enxergam e agem no mundo e nas relagdes sociais, considerando
o discurso, utilizo junto a etnometodologia o tipo de pesquisa “qualitativa”.

Para Flick (2004), esse tipo de pesquisa permite melhor interpretacdo da
realidade social, visto que considera a pluralizacédo das esferas da vida que exige,
por sua vez, maior sensibilidade em sua abordagem. Ndo ha como dissociar a
etnometodologia da pesquisa qualitativa, uma vez que se preocupa com o homem e
com os significados, os motivos, a subjetividade que permeiam as relacfes sociais,
ou seja, volta-se para uma realidade que nao pode ser quantificada, simplesmente.

Flick (2004, p.18) afirma que:

[...] @ mudanca social acelerada e a consequente diversificacdo de
esferas de vida fazem com que os pesquisadores sociais defrontem-
se, cada vez mais, com novos contextos e perspectivas sociais;
situagbes tdo novas para eles que suas metodologias dedutivas
tradicionais [...] fracassam na diferenciacédo de objetos.

Isto €, as demandas que emergem da complexidade das relacdes sociais
exigem uma estratégia de analise profunda e indutiva. De acordo com Minayo (1994,
p.22), “[...] a abordagem qualitativa aprofunda-se no mundo dos significados das

acbes humanas, um lado ndo perceptivel e ndo captavel em equacgdes, médias e
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estatisticas”, estratégias da pesquisa “quantitativa’, com a ado¢do do modelo das
ciéncias exatas e naturais com o objetivo de quantificar, classificar de forma clara e
validar um fenbmeno, agora no contexto das ciéncias sociais.

Surge, entretanto, a insuficiéncia desse tipo de pesquisa para objetos sociais,
uma vez que desconsidera 0s pontos de vista e as praticas dos participantes de
determinado grupo social, ou como afirma Trivifos (1987, p. 137), “[...] os
pesquisadores qualitativos estdo preocupados com 0 processo e nao simplesmente
com os resultados e o produto”, sendo o significado nas relagdes o aspecto que
suscita maior interesse no pesquisador.

O tipo de pesquisa qualitativo ampara-se na complexidade e na totalidade dos
objetos em seu “contexto diario”, conforme Flick (2004, p.21), nesse sentido, importa
considerar as modificagbes dos pontos de vista e das praticas dos sujeitos
pesquisados “[...] devido as diversas perspectivas subjetivas e ambientes a eles
relacionados”. Em suma, a “[...] pesquisa qualitativa é orientada para a analise de
casos concretos em sua particularidade temporal e local, partindo das expressoes e
atividades das pessoas em seus contextos locais” (FLICK, 2004, p.28), ou seja,
trata-se de uma descricdo de “[...] fendmenos impregnados de sentido” a partir de
observacao direta de dados do ambiente natural (TRIVINOS, 1987, p.128).

Compreendemos, no entanto, que a distincdo entre qualitativo e quantitativo
nao deve pertencer a ideia de oposi¢cdo, em que o uso de um tipo anula o uso do
outro, ou de apontar qual desses tipos de pesquisa € mais ou menos eficaz nas
ciéncias humanas. Friso a ideia de que os tipos qualitativos e quantitativos
complementam-se em uma pesquisa. Dados, graficos, porcentagens, nameros
podem ser indicios de algum aspecto da realidade que precisa ser abordado
profundamente e, para isso, precisam ser interpretados, a partir de uma analise que
relacione os tipos qualitativo e quantitativo em vistas a garantir a interpretacao de
um fendbmeno como um todo.

Desse modo, podemos afirmar que esta pesquisa tem cunho essencialmente
gualitativo, uma vez que busca compreender um aspecto da realidade vivida
socialmente, em que o objetivo central € alcancar os significados e compreenséo da
dindmica das rela¢des sociais que provocam a discriminacédo religiosa no ambiente

escolar.
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E interessante observar que Minayo (1994, p.24) aponta a intrinseca relacéo da
fala com o ambito social, uma vez que “[...] a linguagem, as praticas e as coisas sao
inseparaveis”, portanto, permitindo-nos tracar a relagdo com a etnometodologia da
conversacgao, visto que pressupde a necessidade de se considerar a vivéncia, a
experiéncia, o dia a dia, os valores, os hébitos, as acdes como constitutivos da acao
humana.

O mundo social, como objeto da pesquisa sociologica, € permeado por
situacdes praticas e diversos sentidos propagados cotidianamente pelos sujeitos
sociais. Para Haguette (1987, p. 56), a utilizagdo de métodos qualitativos esta
adequada a analise de “[...] situacBes nas quais a evidéncia qualitativa € usada para
captar dados psicoldgicos que séo reprimidos ou nado facilmente articulados como
atitudes, motivos, pressupostos, quadros de referéncia etc.”, em que a fala é
caracteristica constituinte das acdes: “[...] ver-relatando” (HAGUETTE, 1987, p.43),
interessa, portanto, o “fato relatado” pelos sujeitos da pesquisa a fim de revelar as
regras tacitas existentes nas relacdes sociais.

Flick (2004) sugere algumas premissas da etnometodologia e da anélise da
conversa: a interagcdo organiza-se estruturalmente, ou seja, prevalece em toda a
interacdo, um modo bem ordenado e articulado entre os sujeitos; as contribuigdes de
interacdo tém formato de contexto, sendo também renovados no contexto; por fim,
nenhum detalhe pode ser descartado a priori na interacdo, ou considerado acidental
ou irrelevante. Considera-se relevante, portanto, compreender como 0 processo de
interacdo se organiza a partir do ponto de vista dos sujeitos envolvidos.

A compreensdo das relacbes sociais em que permeiam situacbes de
discriminacdo e intolerancia religiosa na escola na pesquisa de campo,
essencialmente, permite a aproximagcdo com o0s sujeitos, sobretudo quando o
aspecto mais relevante séo os discursos deles, a maneira como agem no mundo.

Com base em Minayo (1994, p. 53, grifos da autora),

[...] concebemos o campo de pesquisa como recorte que O
pesquisador faz em termos de espaco, representando uma realidade
empirica a ser estudada a partir das concepc¢des teéricas que
fundamentam o objeto de investigacao.

Revelamos a necessidade de recortar o ambiente, o I6cus da pesquisa, onde

0S sujeitos interajam a construam suas relacdes, seus vinculos sociais. Essa
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realidade de vivéncia devera ser confrontada com conceitos e teorias estudadas, a
fim de compreender o objeto levantado.

Para Flick (2004, p.69), “[...] o acesso ao campo em estudo € uma questao
mais crucial na pesquisa qualitativa do que na quantitativa”, especialmente quando
se considera o contato buscado pelos pesquisadores que precisa ser “[...] mais ou
proximo ou intenso, possibilitando envolvimento maior para a realizacdo de
entrevistas abertas, gravacao de conversas, registro fotogréafico, isto exige mais dos
sujeitos envolvidos” (p.69). Nesse sentido, deve haver ou deve-se criar uma relagéo
mais intima, leal, estabelecendo confianca entre pesquisador e o0s sujeitos da
pesquisa.

A pesquisa de campo surgiu como um desafio que foi superado a cada visita a
campo, realizada. Os dados coletados, tais quais numeros dispostos em tabela
ficaram prontos para serem analisados. Muitas vezes, chegar a campo € uma tarefa
complexa que exige paciéncia e sensibilidade do pesquisador em saber esperar a
hora mais adequada para abordar um intérprete ou, mesmo ap0s 0 primeiro contato,
de fazer determinada pergunta. Um dos principais requisitos é a criacao de vinculos
de familiaridade entre o investigador e 0s sujeitos investigados.

Para isso, 0 pesquisador precisa, portanto, despir-se de seus valores, de seus
ideais pré-concebidos, em busca de lancar um olhar curioso ao fenémeno
pesquisado, esquivando-se da neutralidade cientifica, no entanto, a fim de acolher
as realidades que o campo e o0s sujeitos da pesquisa se lhe impde, conforme nos
aponta Minayo (1994, p. 14):

[...] a pesquisa nessa area lida com seres humanos que, por razdes
culturais, de classe, de faixa etaria, ou por qualquer outro motivo, tém
um substrato comum de identidade com o investigador, tornando-os
solidariamente imbricados e comprometidos.

Consequentemente, o campo transforma-se em um lugar — mais do que
geografico — em que se realizam as manifestacdes das intersubjetividades dos
sujeitos envolvidos e do préprio pesquisador, ao passo que este emerge nas
relacbes que la se constituem, favorecendo a ampliacdo e construcdo de novos
conhecimentos.

No caso desta pesquisa, nossa abordagem de campo ocorreu em dois
ambientes: os terreiros de Umbanda mais antigos da Ilha de Mosqueiro e a Escola

de Estadual de Ensino Médio “Padre Eduardo”, onde estou lotada como professora.



32

A investigacdo percorreu os terreiros mais antigos da Ilha em decorréncia da
necessidade de conhecer esse campo, visitando a memoria das religibes afro-
brasileiras em Mosqueiro, vividas nas duas mées de santo mais velhas’ da regido.
Nelas, emergem o0s conceitos religiosos, préticas e saberes, de suas relagdes com
seus filhos de santo. Nesse momento, a técnica de producdo de dados utilizada foi a
entrevista semiestruturada, a partir de algumas perguntas previamente elaboradas.
A visita aos terreiros também buscou o vinculo atual com outros praticantes que
também estdo envolvidos na pesquisa: os estudantes praticantes da fé de terreiro.

O passo rumo a Escola almejou encontrar esses alunos de religibes afro-
brasileiras a fim de desvelar o cenario de intolerancia ou de discriminacao religiosa,
atualmente, nas praticas pedagogicas. Com eles, utilizamos a técnica de grupo focal
descrita por Flick (2004, p.91) em que um grupo € exposto a um mesmo estimulo,
como uma pergunta sobre o tema “intolerancia e discriminagéo religiosas”, e, por
meio do didlogo coletivo, tracar quais deles presenciaram cenas ou ja foram vitimas,
como ocorreram as situacdes, quem as provocou, como a escola lida com essas
situacbes e como a escola pode superar as barreiras do preconceito.

Para as autoras Rodrigues e Franca (2010, p. 56), a compreensdo de uma
fonte por meio do discurso deve considerar as relacdes simbdlicas que permeiam o
contexto soécio histérico de producdo. Citam, para explicar essas relagdes,
Castoriadis (1982 apud RODRIGUES; FRANCA, 2010, p. 65) para o qual,

[...] a sociedade esta estruturada como uma rede simbdlica onde as
acles individuais e/ou coletivas compartilham significados. A vida
social representada e tecida pelo afeto e pela intencdo esta
construida na linguagem, que expressa a especificidade de cada
grupo ou sociedade, a sua visdo de mundo e de reproduzi-lo.

Somos sujeitos permeados pela linguagem, nossas atitudes discursivas estéo
impregnadas de valores e significados do contexto em que estamos inscritos, por
esse fato, os documentos também estdo constituidos por essa relacdo e nao podem

ser considerados neutros.

7 Conceito defendido por Ecléa Bosi (1994, p. 60) que aponta para o homem (ou mulher) “[...] que ja
viveu a vida. Ao lembrar do passado ele ndo esta descansando, por um instante, das lides cotidianas,
ndo estd se entregando fugitivamente as delicias do sonho: ele est4d se ocupando consciente e
atentamente do préprio passado, da substancia mesma da sua vida”.
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1.3 TECNICAS DE PESQUISA

A linguagem que nos interessa aqui ndo é a linguagem culta, densa, cientifica;
€ aquela que foge as gramaticas, que ndo se preocupa com regras sintaticas, que
revela o pensamento de um grupo social ou de um individuo nas atividades do seu
dia a dia, distante das ocupacgOes formais. O pesquisador — se em descrever e
analisar essas narrativas com a finalidade de compreender como se constroem as
representacdes do mundo que cerca o individuo, por ele e pelos demais que ali
convivem.

O principal instrumento de coleta de dados nas entrevistas abertas e nas
narrativas de vida com as maes de santo foi o gravador de voz e o diario de campo;
com os alunos, iniciei por um formulario geral de questbes acerca de seu
pertencimento religioso, lancei m&o do grupo focal, na escola, com 0s sujeitos que
se autodeclararam umbandistas e mais alguns colaboradores simpatizantes das
religides afro-brasileiras que se dispuseram a dialogar sobre a relacdo da escola e

da religiosidade; posteriormente, segui com entrevistas com a diretora da escola.
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2 MOSQUEIRO: ailha e seus matizes afro-religiosos

Mo(s)queiro

Metamorfose de signos — fonemas
Roidos pelo tempo e pelo uso...

Foram tantos verdes, tantos invernos
Foram tantos poentes e alvoradas

Que ailha do Mosqueiro e dos encantos
Perdeu seus moquéns e seus mistérios.
Em que volta do tempo se perderam

Os nossos ancestrais que mogqueavam
Piabas nos mares tepacuemas?
(Antbnio Juraci Sigueira)

Nosso l6cus de pesquisa situa-se em uma Escola Estadual de Ensino Médio no
distrito de Belém, denominado Mosqueiro. A data oficial de sua fundacao € o dia 6
de julho de 1895 — resultado de tensbes e controvérsias que transitaram entre as
contestacdes favoraveis ao dia 10 de outubro de 1868 e as disputas pelo
reconhecimento do dia 25 de fevereiro de 1901 — logo, tem 123 anos de marcas €
presenca de sua formacéao indigena e negra.

Na Baia do Sol, povoacdo mais antiga da llha, hoje, bairro, localizada em frente
a llha de Colares, esta localizado o Sitio Conceicéo, antiga Casa Grande, construida
em 1864, que ainda guarda resquicios da escraviddo. Se sairmos em direcdo ao
centro, no sentido Vila, as margens da estrada, chegaremos a Sucurijuquara,
comunidade tradicional (conceito destinado a terras indigenas, quilombolas,
ribeirinhas, camponesas) com caracteristicas de miscigenacao indigena e africana
gue, apds anos de luta por reconhecimento, esta legalizada como Quilombola pela
Fundacao Palmares, segundo Oliveira (2015, p.1074),

[...] a comunidade de Sucurijuguara se encontra dentro da
classificacdo de comunidade tradicional. A esses remanescentes de
quilombo, como foram intitulados, apés avaliacdo do 6rgdo da
instancia federal “Fundacédo Cultural Palmares”, foi-lhe conferida a
competéncia para emissdo de deferir a certiddo para que a
comunidade se auto defina quilombola.

No sentido centro, acompanhando pela Avenida Beira-mar, € possivel
identificar lojas de artigos de afro-religiosos, especialmente se seguirmos NosSso
trajeto pela extensdo da Avenida 16 de novembro, a principal no centro do distrito
gue leva a varios bairros, dentre eles, a Vila, onde esta fundada a Igreja da Nossa

Senhora do O, padroeira da regido. A um quarteirdo dela, no sentido do bairro
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Areido, encontramos o Terreiro de Pai Mério, ha 34 anos, convivendo com o cenario
local.

A historia oficial do Distrito remonta ao periodo de colonizacdo e do ciclo da
borracha, no Para. No entanto, anterior a esse periodo, a regido era conhecida como
“Provincia dos Tupinambas”, de acordo com Eduardo Branddo (2006), habitantes
gue ja viviam havia cerca de 12.000 anos em intimo contato com a natureza. A
origem do nome “Mosqueiro” revela a relagdo com esses povos. Alguns desavisados
podem sugerir que é em decorréncia da quantidade exagerada de moscas na ilha
em periodos de alta temporada, buscando uma derivacdo relativamente Obvia da
palavra.

Contudo, foi por influéncia da cultura Tupinamba, no processo de conservacao
do peixe ou da carne, sobre “...] uma grelha feita com pau de tucuma e envolto na
folha do guaruma” (BRANDAO, 2006, p. 8) — chamado “moqueio”. Como os colonos
ndo conheciam o nome dessa técnica relacionaram a alguns lugares foneticamente
semelhantes de Portugal e Espanha e, entdo, por alteraces linguisticas, tornou-se
“Mosqueiro”.

De acordo com Eduardo Brandao (2006, p. 7), o distrito de Mosqueiro esta:

[...] localizado no golfo guajarino, integrante de um maior
denominado golfdao marajoara, o arquipélago do Mosqueiro é
composto por trinta e cinco ilhas, segundo estudos da Companhia de
Desenvolvimento Metropolitano de Belém (CODEM). Seu territério
possui uma area que corresponde a regido continental de Belém,
cerca de 212 kmz,

Considerando o ultimo censo do IBGE, o Distrito tem cerca de 27 mil habitantes
e, segundo Sa (2003, p. 33), o distrito esta distribuido em:

[...] 19 bairros, dentre esses temos 0 bairro do Aeroporto, conhecido
pelo nome por se localizar na area onde existia um antigo aeroporto,
e 0 bairro do Murubira, nome faz referéncia a Tribo dos Moribiras que
iniciaram a ocupacao do local. Temos também: Ariramba, Baia do
Sol, Bonfim, Carananduba, Caruar4, Chapéu virado, Faral,
Mangueiras, Maracaja, Marahu, Natal do Murubira, Paraiso, Porto
Arthur, Praia Grande, Sao Francisco Sucurijuquara e Vila. Banhado
pela Bahia de Marajé e Bahia de Santo Antonio, o distrito abrange as
seguintes ilhas: Mosqueiro, Pombas, Maracuja, Papagaio, Maruim |,
Maruim |l, Caruari, Conceicdo e Sdo Pedro. O conjunto de llhas
proporciona trés tipos de paisagens distintas na regido. A parte
litorAnea, uma area de aproximadamente 18 Km de praias de agua
doce; a parte mais distante do litoral que faz parte da area mais alta
de terra firme, onde fica localizado a area urbana de Mosqueiro e, a
parte baixa com presenca da vegetacéo de igapo e igarapés.
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Wilson Amanajas fez um texto, intitulado Mosqueiro, de 1976, onde descreve a
llha por diversos aspectos, desde a origem do nome, passando brevemente pela
colonizacdo, Mosqueiro antigo, o desenvolvimento dos meios de transporte,
atualidades (a época), findando com solicitacdo de cuidados com a limpeza das ruas
e com o0s animais que habitavam o espago.

Interessa-nos pontuar determinados pontos da leitura que apontaram para a
existéncia da religiosidade afro-brasileira, quando, no topico Atualidades afirma que
“[...] existem varios grupos escolares primarios espalhados pela ilha, varias igrejas
catélicas e protestantes e terreiros de umbanda’ (AMANAJAS, 1976, p. 11, grifos
NOSSOS).

Outra passagem que faz alusdo a religiosidade de terreiro encontra-se no
topico que versa sobre a vida religiosa em que Amanajas (1976, p. 16, grifos
NOSSOS) aponta:

[...] as praticas religiosas mais aceitas pelo povo Mosqueirense sao
as catdlicas, seguidas das protestantes;

Na primeira, podemos assinalar: casamentos, missas, batizados,
procissdes, novenas e ladainhas, as trés Ultimas promovidas tanto
pelo padre como por particulares, justificados como promessas para
combater epidemias, pelas almas dos parentes falecidos e, no
interior distante em louvor ao padroeiro (raras) justificando com um
arrasta-pé...

Pratica-se o espiritismo e umbandismo em pequenas escalas, este
ultimo aumentando com as ‘desobrigas’ nas praias por Umbandistas
vindos de Belém.

A presengca da palavra “Umbanda”, fazendo alusdo a religiosidade afro-
brasileira na llha, chama a atencédo por ganhar espaco em um texto de 1976. No
entanto, podemos perceber que, no teor do discurso, a religido de matriz africana
ganha menor espaco de descricdo sobre seus rituais, referindo-se as oferendas
como “desobrigas” (entre aspas), além de estarem claramente expostas, inclusive,
pelas parcas informacfes que as praticas mais aceitas sdo as catolicas e as
protestantes.

No sentido de compreender a configuragcdo afro-religiosa na llha, atualmente,
busquei informacbes com o Pai Mario do llé Axé Ogum, responséavel pelo
levantamento de dados do Projeto Mapeando o Axé, de 2010. No mapa de terreiros,
gentilmente cedido por ele, constam os nomes de seus organizadores, bem como o
endereco e o telefone, totalizando 54 terreiros das nagbfes Umbanda, Pena e

Maraca, Candomblé, Tambor de Mina.
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O mapa abrange as regides do Conjunto Maguari e de Mosqueiro, por nos

interessar apenas a religiosidade na llha, selecionamos o quadro apresentado a

seqguir:

Quadro 1 — Quadro resultante do projeto Mapeando o Axé, de 2010.

Terreiro Responséavel Bairro
1 SEARA DE ROMPE MATO | JOSE JARDIM PANTANAL
2 MOUGIGONGO DA VILAE | HELOISA SOEIRO
MARIANA DIAS
3 TENDA DE JUREMA FRANCISCA VILA
FERREIRA
4 TERREIRO OGUM E IANSA | WALDIR VILA
NAZARENO
5 TERREIRO YANSA E GLORIA SOARES
OGUM
6 CABANA DE JUREMA ROSANGELA VILA
CESAR
7 TERREIRO DE JOSE NERES BATISTA AEROPORTO
TUPINAMBA
8 TERREIRO DE CABOCLO | MAE ROSA DE VILA
PENA VERDE TOYA JARINA
9 AUIRA DE MARIANA TEREZINHA VILA
RAMALHO
10 | MOUGI DE LA VILAE HELOISA SOEIRO | CHAPEU VIRADO
MARIANA DIAS
11 | TERREIRO DE ZE PAULO MARACAJA
RAIMUNDO RODRIGUES
12 | TERREIRO CABOCLA ELIZANGELA PRAIA GRANDE
MARIANA FERREIRA
13 | TERREIRO DE OGUM ROSEVALDA FAROL
FREITAS
14 | TERREIRO CABOCLA RAIMUNDA AEROPORTO
MARIANA MACEDO
15 | TERREIRO DE UMBANDA | CARLOS DE MANGUEIRAS
COSME E DAMIAO OLIVEIRA
16 | TERREIRO DE JUREMA JOSE SILVA PANTANAL
17 | TERREIRO GIRO DE MARIA BERENICE | MURUBIRA
CABOCLO GOMES
18 | TERREIRO DE SAO JOSE | MAX JARDIM MARACAJA
OLIVEIRA
19 | ILE AXE OGUM E IYABE JOAO FERREIRA VILA
FILHO
20 | CENTRO DE CULTURA LUIS OTAVIO CHAPEU VIRADO
MINA NAGI RECANTO DE | PINTO
XANGO E OXUM
21 | TERREIRO DE UMBANDA | VANIA LUNA DA PRAIA GRANDE

BRANCA E MINA

SILVA




CABOCLA HERONDINA

22 | TERREIRO DE UMBANDA | EURIDES DA SILVA | CHAPEU VIRADO
MARINHEIRO NORATO
23 | TERREIRO DE OGUM ELIZABETH RAMOS | MARACAJA
24 | SEARA MARIA MINEIRA MARICELIA MANGUEIRAS
LOUCHARD
MONTEIRO
25 | TERREIRO REI IVANILDA SANTOS | VILA
SEBASTIAO
26 | SEARA DE HERONDINA MARIA ROSARIO VILA
27 | TERREIRO DE OMOLU PEDRO CUNHA MURUBIRA
28 | TERREIRO CABOCLO MARINA PEREIRA | VILA
ROXO LEITE
29 | TERREIRO DE OGUM MARIA VILA
VASCONCELOS
30 | TERREIRO DE UMBANDA | ALENIiZIO DOS ARIRAMBA
ZE RAIMUNDO E MARIANA | SANTOS
31 | TERREIRO DE MINA JOSE | JORGE LUIZ ARIRAMBA
TUPINAMBA RODRIGUES
32 | TERREIRO DE UMBANDA | ROBSON CARANANDUBA
DE MANEZINHO E MARIA | ASSUNCAO
LEGUA
33 | TERREIRO DE UMBANDA | ALEX MARQUES MARACAJA
DE CABOCLO JOO DA
MATA E HERONDINA
34 | TERREIRO DO CABOCLO | JEFERSON DE VILA
SETE FLECHAS E TOIA JARINA
JARINA
35 | TERREIRO DE AXE SANDRO CARANANDUBA
MARIANA E ZE RAIMUNDO | FERREIRA
36 | TERREIRO JOSE MARCELO DA PAU D’ARCO
RAIMUNDO SILVA
37 | TERREIRO PENA VERDE | JOAO BATISTA SUCURIJUQUARA
CEZAR
38 | TERREIRO DE OGUM EDNA DE OLIVEIRA | PANTANAL
ROMPE MATO
39 | SEARA BOTO BRANCO VALFREDO CENTRO
ELESBAO
40 | SEARA DE HERONDINA ELIZANGELA VILA
ROSARIO
41 | RECANTO DE OXOSSI WLADIMIR NATAL DO
ODE E TA-CURUMIM VASCONCELOS MURUBIRA
42 | TERREIRO OGUM ROMPE | ANGELA CEZAR VILA
MATO COSTA
43 | SEARA DE JUREMA JUREMA CEZAR VILA
DOS SANTOS
44 | SEARA DE IRACEMA MARIA ARAUJO VILA
CEZAR
45 | SEARA DE PENA VERDE JULIO DE VILA
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46 | TERREIRO DE OXALA E WALTER VILA
YANSA MONTEIRO

47 | TERREIRO CABOCLA IRACEMA OLIVEIRA | CHAPEU VIRADO
JUREMA

48 | TERREIRO DE CABOCLO | ALEXANDRE SILVA | VILA
MARIO SILVA

49 | TERREIRO DE JURUA E ROBSON COSTA VILA
MARIANA

50 | TERREIRO DE ELIZANGELA VILA
HERONDINA ROSARIO

51 | CONGA DE TOIA JARINA BENEDITO DA CARUARA

SILVA

52 | SEARA DE UMBANDA SERGIO SANTOS ARIRAMBA
DOM JOSE TUPINAMBA E
REI SEBASTIAO

53 | TERREIRO DE JOSE ROSANGELA SILVA | CHAPEU VIRADO
RAIMUNDO

54 | TERREIRO DE MINA JOAO | OZIVALDO SAO FRANCISCO
DE LEGUA PEREIRA

Fonte: Projeto Mapeando o Axé, 2010.
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De acordo com a planilha cedida pelo referido Pai de Santo, foram catalogados

cinquenta e quatro terreiros na regiao, porém, de acordo com a lideranga, estima-se

gue nesse periodo de 9 (nove) anos, entre o mapeamento realizado por ele e esta

pesquisa, a quantidade de terreiros ampliou para, aproximadamente, setenta e sete

terreiros.

A fim de melhor orientar o olhar para distribuicdo geografica dos terreiros,

utilizamos os dados do Projeto Mapeando o Axé, de 2010, para a construcdo de um

mapa que demarcasse a localizag&o dos terreiros.

Mapa 1 — Terreiros de religides Afro-Brasileiras de Mosqueiro, em 2010.
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Observando o mapa, ‘alimentado’ com os dados da tabela para melhor
visualizacdo da disposicao dos terreiros na ilha, constatamos grande concentracdo
de terreiros na area da Vila, ao passo que ndo ha marcacao de nenhum na regiao da
Baia do Sol, o que nos leva a supor que, provavelmente, h4 terreiros que ndo foram
catalogados ou que se constituiram nesses bairros, apos o levantamento realizado
pelo Pai de Santo.

No contexto atual, em relacdo as festividades e eventos religiosos, além do
Cirio de Nossa Senhora da Concei¢cdo, no bairro do Sucurijuquara, no més de
dezembro, podemos apontar como o principal o Cirio de Nossa Senhora do O, a
padroeira da Ilha. Com data marcada para o segundo domingo de dezembro, o
evento mobiliza inameros fiéis no periodo de dezembro, com a “Caminhada da Fé”,
na quinta-feira precedente ao Cirio, em que 0s romeiros percorrem a pé o trajeto que
inicia na comunidade chamada “Furo das Marinhas” distante 21 km da Igreja Matriz,
seu destino.

Ha ainda o cortejo da Santa nas escolas da regido, inclusive as publicas, em
gue a imagem € recepcionada por estudantes, professores e demais trabalhadores
da escola. No sabado a procissédo da Transladacao, também envolve muitos fieis no
sentido da Igreja Matriz até a Capela do Sagrado Coracdo de Jesus, localizada na
pracinha do Bairro do Chapéu Virado.

Antes desse periodo, contudo, notamos os reflexos do Cirio de Belém na llha.
O periodo de outubro € marcado pelas romarias e uma delas tem como destino
Mosqueiro. Nesse dia, a espera pela imagem é grande e movimenta a populagéo
nas ruas. Apos consagracdo de uma missa no Furo das Marinhas, a imagem segue
para a praca matriz, na Vila, concluindo a noite com outra missa aberta, realizada no
coreto central. O dia seguinte é destinado a visita da imagem de Nossa Senhora de
Nazaré nas Escolas da Ilha, sendo recepcionada pela comunidade escolar.

Além desses momentos religiosos, ainda que com menor divulgacdo e sem
adentrar oficialmente as fronteiras escolares, aponto o dia de Sdo Cosme e Sao
Damido — irmaos gémeos que foram meédicos populares entre os pobres e que
“recusaram a adorar os deuses gregos” (LIGIERO; LIGIERO, 2013, p.153) e, por
Isso, foram decapitados.

Apesar de sua histéria ndo ter relacdo direta com as criancas, hoje, nas

religides afro-brasileiras, tém o “papel de protetores das criangas”, possivelmente
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pela sua “[...] sincretizacdo com os lbejis, criancas gémeas em ioruba, que também
podem ser considerados ‘Erés” (LIGIERO; LIGIERO, 2013, p.153, grifos dos
autores). Por conta dessa relacdo com as criancas, no dia 27 de setembro ha uma
movimentagcdo nas ruas de Mosqueiro com a oferta de bombons nas portas de
terreiros e de devotos dos santos com a participacdo de muitas criangas e, mesmo,
de jovens em busca das doacdes.

Alguns alunos participam da confeccdo dos saquinhos recheados de
guloseimas durante a semana que antecede o evento. Em alguns terreiros, como o
gue frequenta o estudante Atotd2, o trabalho comeca dois meses antes, ele explica
que:

[...] @ maioria dos bombons que chega é doacado de consulentes que
gostam da casa, amigos e alguns filhos de santo também. A gente
separa 0os bombons, ensaca com geladinho, cupcakes, essas coisas,
além dos bombons normais e separa pra obrigacdo do santo, no
caso, lbeji (informacéo oral)®.

O empenho e envolvimento com as atividades no dia de Sdo Cosme e Damido
sdo intensos, visto perduram o dia todo, conforme ele aponta: “[...] a gente entrega
pela parte da manh& os bombons, a gente faz os fundamentos de manha pra ter o
toque” (informagdo oral)!?. Os firmamentos do terreiro neste dia sdo considerados
feriado para os praticantes de religides afro-brasileiras, nesse sentido, o estudante
revela que ndo frequenta as aulas deste dia para poder participar das atividades

religiosas:

[...] Eu falto aula nesse dia, tem aula, mas eu comunico a diretora da
escola que também € [..] ndo sei se por ela ter uma relacdo com a
Umbanda ela permite isso, mas acho que se fosse um diretor que nao
tivesse uma relagdo com a Umbanda ou o Candomblé, uma religido afro
que tenha sentido com Ibeji ou Sdo Cosme e S&o Damido [...] deixaria ou
eu pediria que deixasse, porque € um feriado pra gente e € um dia de
preparacdo, um dia que a gente se separa da religido pra se preparar pra
essa festa, em respeito ao Ibeji ou a Sdo Cosme e Damido no sincretismo.
(informacéo oral)!*.

Outro evento religioso mostra-se expressivo, mas que também ndo adentra o

7

espacgo escolar: o festejo de lemanja. A noite de 7 de dezembro é marcada por

8 Pseuddénimo dado a um de nossos intérpretes, estudante do Ensino Médio. Um de nossos
intérpretes, participante do grupo focal, que também aparecera em secdo posterior.

9 Atotd. Estudante da Escola Padre Eduardo.

10 Atot6. Estudante da Escola Padre Eduardo.

11 Atotd. Estudante da Escola Padre Eduardo.
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celebracbes nas areias das praias. Por ser véspera do dia de lemanja, a Rainha do
Mar — mae que rege o reino da criacdo, um arquétipo do principio da geracao da
vida.

De acordo com Ligiéro e Ligiéro (2013, p.130), depois de seu translado da
Africa, ao chegar ao “[...] Brasil, adorada com igual fervor por fiéis da umbanda e do
candomblé, ela foi algada a posi¢ao de principal figura materna do panteao ioruba”,
reflexo disso surge nas praias de Mosqueiro, onde inUmeras pessoas se reanem
para deixar suas oferendas, flores, cestos, em meio a cantigas entoadas por pais e
filhos de santo, movimentacdo essa ja expressa no jornal de Amanajas, datado de
1976, citado anteriormente.

No ano de 2018 pude acompanhar dois festejos de lemanja: o primeiro
organizado pelo Terreiro do Pai Mario, na noite de 6 de dezembro, nas areias da
praia do Areido. Interessante que, nesse ano, a celebragédo coincidiu com o periodo
das festividades do Cirio de Nossa Senhora do O, precisamente com a Caminhada
da Fé, ja referida.

Apo6s a chegada da romaria catdlica a Vila, na praca matriz, em torno das 22h,
outro cortejo se estendia: fogos anunciavam a passagem da imagem de lemanjé, de
aproximadamente 2 metros de altura, adornada de pérolas e panos delicadamente
reluzentes, que vinha erguida por pais e maes de santo na parte traseira do carro
utilitario do Pai Mario; seguido por um trio elétrico com outras tantas maes, pais e
muitos filhos de santo, entoando pontos e preces a Rainha do Mar.

Ao rodearem a praga, estacionaram na area da praia do Areido, passando ao
trapiche ainda em reforma. Ali estava ornamentado, nas areias da praia, um altar
iluminado por velas, exalando o perfume das flores, com a imagem de Nossa
Senhora do O e Santa Barbara para a acolhida da homenageada da noite. Logo ela
chegou, nos bragos de seus fiéis e, majestosamente, colocada em seu lugar, dando
inicio ao festejo.

Muitas pessoas estavam ao redor do terreiro firmado na praia, todas prestavam
muita atenc&o e muitas cantavam os pontos. Algumas levaram suas oferendas para
entregar as aguas. Trés delas, em especial, sdo estudantes da escola l6cus desta
pesquisa. Nao as entrevistei, apenas observei o festejo no sentido de compreender

o fenbmeno religioso que ali se desenhava.
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Na noite seguinte, no dia 7 de dezembro, outro festejo aconteceria. Dessa vez,
na praia do Chapéu Virado, saindo do Terreiro da Mae Held, localizado na Avenida
16 de novembro, no mesmo carro utilitario, dirigido por Pai Mario, a mesma imagem
foi conduzida por dezenas de pais, mées e filhos de santo até chegar a barraca “Céu
e Mar”. No caminho, alguns fogos e muitos pontos foram entoados. Ao chegar a
praia, a mesma rotina de carregar a imagem para coloca-la em seu lugar no altar-
areia, rodeado de velas azuis e brancas e flores colhidas por fieis ali pelas
redondezas da celebragao.

Um trabalho coletivo, em que todos estavam responsaveis pelo andamento da
cerimbnia. Iniciaram com 0s pontos, as cenas de transe, as entidades
conversando/aconselhando/orientando a populacéo, tal qual nas areias da praia
anterior. Muitas pessoas observavam, em suas cadeiras de praia, outras, em pé,
toda a movimentacdo dos pais e maes de santo. Ao redor, também, familias
firmavam seus pontos e entregavam as aguas as suas oferendas. Meus alunos
estavam ali, um deles cambonava®?.

Com o intuito de compreender a relacdo latente entre terreiro e escola,
reiteramos que esta pesquisa percorre os dois terreiros mais antigos — no bairro do
Maracajé e no bairro do Murubira — em busca da constru¢do da memdaria subjacente
as maes de santo mais velhas da llha, por meio de suas narrativas de vida e de
momentos que partilhamos durante a pesquisa que apontaram caminhos para além
desta formalidade, coadunando com Carneiro (2014, p.180, grifos do autor), afirmo
que “[...] € importante ‘deixar-se movimentar internamente, ser tocado, preenchido e

emudecido pela propria esséncia desse espago’” e, assim o fiz.

2.1 VELHAS VOZES: o terreiro e sua memoria

Encontrei duas Rosas no caminho. Duas maes que, a cada encontro, foram me
permitindo chama-las assim (ainda que uma se auto intitule “zeladora” e que a outra
nem mais exerca as funcdes em seu terreiro). Foi um dos caminhos pelos quais a
pesquisa me levou em encruzilhadas ao meu préprio caminho, redefinindo-me a
cada visita, além de auxiliar e buscar sentido para esta pesquisa.

Assim, a partir da dindmica das interacdes sociais e dos papeéis sociais dos

sujeitos desta pesquisa, considerando, ainda, que “[...] a pesquisa é um labor

12 Cambonar — auxiliar os Pais e Mdes de Santo nas giras.
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artesanal” (MINAYO, 1994, p.25), apresento minhas primeiras coautoras desta
pesquisa. Ressalto que a escolha da palavra utilizada vem em decorréncia da
importancia que elas tém no fazer deste trabalho, mas ndo apenas isso, sua
relevancia transcende os limites deste trabalho académico e penetram minha
existéncia.

A relacdo do pesquisador com os demais sujeitos a serem estudados € de
extrema importancia, em decorréncia disso, busquei estabelecer vinculos de
respeito e de troca, baseados na confianca, a fim de atingir melhor os objetivos
desta pesquisa, em compreender a constituicdo da manifestacédo da religiosidade
afro brasileira na llha de Mosqueiro, a fim de chegar a escola e os reflexos sociais
da intolerancia e da discriminacéo religiosas.

Essa etapa da pesquisa trata-se do primeiro campo e esta imiscuida de
memoria, “[...] a memodria como energia vital faz-se essencial como instrumento
educativo para tornar vivo o sentimento de pertenca e orgulho de nossas raizes
africanas” (COELHO, 2015, p.121, grifos da autora). Nesse sentido, a memoéria de
vida de duas intérpretes, como representacdo da memoria ancestral e sagrada €
perpetuada oralmente h& geracdes, motivo pelo qual nossos caminhos se cruzaram:
meu desconhecimento acerca da heranca afro-religiosa e toda a amplitude de

vivéncias e saberes destas que agora apresento.



46

2.2 FILHA DE IANSA

Imagem 2 — Altar de Dona Rosinha

Fonte: acervo fotografico particular de Luciana Martins Amoras.

O Altar “[...] € um espaco sagrado, local onde centenas de objetos ‘magicos’,
artisticos ou misticos sdo guardados” (LIGIERO; LIGIERO, 2013, p.179, grifos dos
autores), acumulando o saber secular da comunidade, organizado e mantido por sua
zeladora, envolve a fé e a pratica religiosa que, visualmente, agrega simbolos de
expressoes religiosas distintas, tais como: o quadro do Espirito Santo, a imagem de
Jesus, de Santa Barbara, de S&o Jorge, dividindo espaco com imagens dos
Caboclos, de marinheiro, da lemanja.

Ao tangenciar essa simbiose de elementos catélicos e de matrizes africanas,
trazemos alguns posicionamentos controversos no que diz respeito ao sincretismo

religioso: alguns favoraveis ao uso do termo, outros contrarios.
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Para Sodré (2002, p.61, grifos nossos), o fendbmeno [...] implica uma troca de
influéncias, uma afetacao reciproca entre dois termos distintos. [...] 0 sincretismo,
vale frisar, implica sempre transformacgdes liturgicas de parte a parte”, logo, para o
autor ndo houve sincretismo nas religides afro-brasileiras, visto que nao houve
trocas simbdlicas no Catolicismo, tampouco nas religides afro-brasileiras, uma vez
que “[...] ao associarem alguns de seus deuses, 0s orixas, com santos, da religiao
catélica, os negros nao sincretizavam coisa alguma, mas respeitavam e seduziam as
diferencas gracas a analogia de simbolos e fungdes” (SODRE, 2002, p.62)

Nesse sentido, para o autor, “[...] essas entidades eram simplesmente
‘reinterpretadas’ (a maneira dos negros norte-americanos) ou analogamente
reordenadas sob a égide do axé”, ressalta “[...] a plasticidade de suas crencgas, que
permite a reordenacdo de ritos, valores e mitos” (SODRE, 2002, p. 108, grifos do
autor).

Sodré (2002) insiste que ndo ha evidéncia de sincretismo, mas de plasticidade
de um modelo, visto que o sincretismo somente ocorre quando 0s dois eixos
religiosos se afetam, de modo a se retroalimentar.

Contrariamente a essa interpretacdo, Carneiro (2014, p.105) explica que o
sincretismo é o fenbmeno que possibilitou a expansao dos elementos presentes nas
religides de matriz africana, visto que:

[...] ao se abrir para o sincretismo, as religibes afro-brasileiras
optaram por um processo de inclusdo ampliada. Nos aspectos
natural e social, temos as varias classes, etnias e interesses. No
aspecto sobrenatural, entidades que sao caracteristicas das trés
matrizes formadoras (africana: preto velho; indo-europeus: crianga;
amerindia: caboclo; além dos aspectos regionais: boiadeiro, baiano,
cigano, marinheiro, mestres, entre tantos outros).

Ferretti (2007) distancia-se da visdo depreciativa do termo “sincretismo” como
sindbnimo de um aglomerado justaposto de elementos religiosos diversos e considera
gue pode surgir tanto no Catolicismo quanto na Umbanda ou em outras religides,
visto que figura como resultado de grandes sinteses que integram diversos
elementos e constituem um todo.

Consequentemente, para o0 autor, sincretismo € caracteristica inerente a
qualquer fenbmeno religioso, uma vez que se trata de “[...] uma sintese integradora

de diversas origens” (FERRETTI, 2007, p.4), e vai além ao afirmar que, como
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fendbmeno integrador, “[...] engrandece o dominio da religido, como ponto de
encontro e de convivéncia pacifica de tradi¢coes distintas” (FERRETTI, 2007, p.4).

Por conseguinte, a compreensao acerca desse fendbmeno revela a imposicao
derivada da opresséo da religido do colonizador, obrigando a aceitacao da religido
oficial pelas classes subalternas que necessita ser ressignificada como “[...] uma
reinvengao de significados e uma circularidade de culturas” (FERRETTI, 2007, p.10)
e ampliar a compreensao para entender que “[...] as religides afro-brasileiras tém
algo de africanos e de brasileiros, sendo, porém, diferentes das matrizes que a
geraram (FERRETTI, 2007, p.10).

A fim de ponderar a discordancia dos autores sobre o fenbmeno do sincretismo
religioso, utilizamos a explicacdo de Castoriadis (1992, p. 89, grifos do autor) sobre a
criacdo de novas formas simbdlicas, a partir do conceito de imaginagéo:

[...] a criacd@o é a capacidade de fazer surgir o que ndo estava dado e
gue nado pode ser derivado a partir daquilo que ja era dado. E
imediatamente somos obrigados a pensar que é a esta capacidade
gue corresponde o sentido profundo dos termos imaginacdo e
imaginario. Quando n6s abandonamos 0s usos superficiais deste
termo, a imaginacdo ndo € apenas a capacidade de combinar
elementos ja& dados para produzir um outro. A imaginacdo € a
capacidade de colocar uma nova forma. De um certo modo, ela
utiliza os elementos que ai estavam, mas a forma, enquanto tal, é
nova. Mais radicalmente ainda: a imaginacdo € o que nos permite
criar um mundo, ou seja, apresentarmos alguma coisa, da qual sem
a imaginagdo ndo poderiamos nada dizer e, sem a qual, ndo
poderiamos nada saber. Isso é facil de ver num exemplo elementar,
porque a imaginacdo comecga ja com a sensorialidade. Ela é
manifesta no elemento mais imediato da sensorialidade.

Com base nessa discussao, corroboramos com a ideia de que o sincretismo
esta presente nas relacdes religiosas afro-brasileiras, figurado na combinacdo de
elementos de outras religides a partir da imaginacao, possibilitando formas novas de
experimentar o sagrado, permitidas pela capacidade dos sujeitos de se colocar no
mundo, por meio de elementos ja existentes, produzindo outro elemento.

Em dezenove de outubro de dois mil e dezessete, fui ao encontro da primeira
Rosa do caminho. Ela jA me esperava. Zeladora®® Rosa, 71 anos, afirma ser a mae
de santo, mais velha em atividade na Ilha. Seu terreiro localiza-se no bairro do

Murubira, na passagem Natal, nos fundos de sua casa. Historicamente, este foi o

13 De acordo com Sodré (2002, p.58, grifos do autor), “[...] zelar por um orixa, ou seja, cultua-lo nos
termos da tradigao, implica aderir a um sistema de pensamento, uma ‘filosofia’, capaz de responder a
questdes essenciais sobre o sentido da existéncia do grupo”.
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espaco destinado aos terreiros, gracas as forcas da imposi¢cdo do discurso colonial
gue rechacaram os terreiros aos espacos de invisibilidade e negacéao estratégica de
“limpeza social”: os fundos da casa. E ali que Dona Rosa |é cartas, organiza festejos
e realiza trabalhos junto a seus filhos de santo. Nosso primeiro contato deu-se por
intermédio de uma amiga que frequenta o terreiro de D. Rosa e dispds-se a levar-me
ate ela.

Era uma tarde de sexta-feira, a recepcéao foi logo na porta da casa. Com um
abraco, Dona Rosa, tranquilamente, acolheu-me e logo perguntou se queria falar
com ela ali, na sala, ou “l1a atras”. Como ndo sabia exatamente a qué ela estava
referindo-se, respondi que estava bom onde fosse melhor para ela. Dona Rosa,
entdo, pediu que esperassemos na sala, pois iria ver como estava “la atras”. Pouco
tempo depois voltou e levou-nos em dire¢do aos fundos da casa. Passamos pela
cozinha e por um corredor, em direcdo a uma porta. Chegamos a um quintal
cimentado e com uns cachorros presos numa casinha e muitas plantas em vasos e

em um canteiro lateral.

Imagem 3 — Placa do terreiro de Dona Rosinha.

Fonte: acervo fotografico particular de Luciana Martins Amoras.

Logo pude avistar uma casinha branca com uma placa de madeira pendurada
na parede acima da porta, escrito “Terreiro Jurema e Jodo da Mata”. Nao era dia de
trabalho, nem de festa. A porta de madeira, com abertura dupla, estava aberta e
Dona Rosa, entrando, nos convidou a entrar também.

Consegui voltar bastante minha atencdo aquele momento, observando cada
detalhe. O Terreiro era amplo e composto por uma sala com paredes e piso brancos.

Préximo a porta, havia alguns bancos, nas paredes laterais, imagens de entidades
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em tamanhos grandes, cerca de 1,70m, na parede ao fundo, de frente para a
entrada do saldo, um iluminado altar composto por diversas imagens de santos e, no
alto, cintilando, a imagem de Oxala, com bracos abertos. Ao lado esquerdo do altar,
dois atabaques e ao lado direito, penduradas na parede, as guias usadas por ela e
por seus filhos em dias de trabalho e de festividade. Ali também havia uma porta que
permitia acesso aos demais comodos do Terreiro: uma saleta, um quarto, uma pia e
um banheiro.

A conversa iniciou quando sentamos em cadeiras de ferro ao lado direito do
altar. Dona Rosinha — como é carinhosamente chamada — mostrou-se muito
interessada em patrticipar da pesquisa e em dialogar comigo sobre o0 assunto que eu
quisesse, dizendo: “[...] quer dizer, eu ndo me nego de dar (informacdes), iiih... Vocé
ndo € a primeira a vir aqui e, gracas a Deus, as (pessoas) que tdo iniciando, todos
chegam, todos passam...” (informagdo oral)!4. Interessante observar que as
perguntas que levei num caderninho para orientar nossa conversa pouco foram
utilizadas, visto que ela estabeleceu um fluxo conversacional em que revelava sua
histéria, desde a infancia até os trabalhos no terreiro e sua relacdo com seus filhos
de santo.

“[...] Eu fui preparada dentro da mata, sozinha, pelos orixas, pelos guias,
entendeu? Na linha de cura, eu sou filha de Boiuna e Pena Amarela. Na cura, que é
o Pena e Maraca. Na Mina, eu sou Joana Gunga, filha de Joana Gunga e Ogum
Beira-mar” (informagao oral)!>. Assim, Dona Rosinha se apresentou.

Ainda no inicio de nossa conversa, a Zeladora pegou minhas maos, olhou-me
nos olhos e proferiu: “[...] A minha Santa é lans3, eu sou de Santa Barbara. E vocé é
lansa! Vocé €, vocé tem ela. Vocé é lansa e Xango, por isso que vocé chegou ao
grau que vocé esta. Pela sua pedra (olhos). Ja tinham dito isso, princesa?”
(informacéo oral)*®.

Naquele momento, percebi o quanto a linha entre o pesquisador e seu objeto é
ténue e, com abertura para o didlogo mais pessoal, aceitei sua fala. Independente
de eu nao pertencer a uma religido afro-brasileira, nutro admiracdo profunda por
esse Orix&: a deusa dos raios e da ventania, brava guerreira. Agora, de acordo com

minha interlocutora, € minha méae que guia meus passos.

14 D. Rosinha (1), entrevista em outubro/ 2017.
15 D. Rosinha (1), entrevista em outubro/ 2017.
16 D, Rosinha (1), entrevista em outubro/ 2017.
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Nossa relacdo assentou-se no compartilhamento de significados, isto é, na
compreensdo que pude construir dentro desse contexto intersubjetivo das
movimentacdes afro-religiosas e a transitoriedade de seus significados. O fato de a
zeladora partilhar os conceitos, tradicionalmente oralizados, comigo foi como reviver
0 processo de transmisséao oral dessa religido e toda a sua ancestralidade.

A motivacdo que me levou até ela era constituir, a partir de sua memoria, as
praticas religiosas na llha de Mosqueiro. Nesse sentido, em alguns momentos lancei
guestdes acerca de sua pratica no terreiro e a origem de sua formacéao religiosa. Ela,
prontamente iniciou o relato de sua vivéncia:

[...] Com sete anos, eu desapareci, eu fui pra praia. Sempre morei
em Mosqueiro, eu vim pra ca com um ano de idade, eu perdi minha
mae de parto, eu fiqguei bebé. O meu pai ja tinha também, nés
éramos trés. Tinha a mais velha, que ficou com onze anos e o
menino com cinco e eu era bebé. E a minha mée antes de falecer ela
chamou a minha tia e disse pra ela, se ndo quiser cuidar dos dois
maior, mas dela eu quero que tu cuide, porque ela ndo sabe nem o
gque é mundo ainda. Entdo, toma conta dela, ndo deixa nada
acontecer pra ela. Ai a mamaezinha, eu chamo ela de mamaezinha
pra minha tia, ela me trouxe pra cé pra Mosqueiro.

[...]

[...] quando foi com sete anos ela falou ‘vamos pra praia’ ai foi ela
desceu comigo, meu irméo de cinco anos e a minha irmd, quando ela
olhou disse ‘cadé a tua irma?’ eu tinha desaparecido, eu passei vinte
e quatro horas no fundo do mar com sete anos. Ela mandou chamar
um senhor, ele ja é falecido... Ele era espirita... Ele chegou na praia e
disse ‘Dona Maria, a senhora tem a toalha que ela se batizou?’ que
antigamente o batismo tinha uma tolha bordada de cambraia que a
madrinha botava nos bracbes e a crianca deitava, né? Eu batizo
assim aqui dentro as criangas, crianca, adulto, tudo tem que tem que
ter essa toalha... Ai ela disse assim: ‘Tenho, tenho até a roupa do
batizado dela’, entdo traga e uma vela branca. Ai a maméaezinha
levou, ele botou, ele abriu e disse ‘espere que ela vai voltar pra essa
toalha do jeito que ela desapareceu’... Ai quando viram eu sai da
agua e eu sentei na toalha. Quando eu sentei ja foi cantando,
cantando, ai ela comecgou a chorar...

[...] Ai pegou e foi no (colégio) Santa Catarina, em Belém, falou com
a diretora e me internou la. Eu fiquei a pdo e agua um més dentro de
um quarto trancado. S6 com a luz de uma vela num copo. O copo era
até vermelho. Ainda lembro até hoje, hein? Té com 71 anos! Ai,
guando foi um dia, elas escutaram um barulho. A porta se abriu do
quarto e eu sai cantando, fui pra dentro da igreja, cantei, o padre
chegou, jogou agua benta em mim. O padre olhou e disse ‘eu nao
vou mais jogar agua benta nela porque ela é do bem. A doutrina que
ela cantou ai tem muito a ver com a igreja’ (informagéo oral)’.

17 D. Rosinha (1), entrevista em outubro/ 2017.
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Notamos a repeticdo da idade com que desapareceu, sete anos, quando o
fendbmeno de seu sumigo deu vazao a seu “‘dom”. Nessa passagem, ainda, revela o
receio de sua “mamaezinha” diante do desconhecido, de seu desaparecimento, mas,
muito mais: a consternacdo dela diante de seu ressurgimento — do fundo do mar.
Interessante notar que o senhor que a trouxe de volta em sua toalha de batismo é
“espirita”. Ela afirma que batiza assim ainda hoje em seu terreiro, demonstrando a
relacdo sincrética com o catolicismo.

Em consequéncia a seu desaparecimento ao lugar onde esteve — o fundo do
mar —, a crianga foi castigada, uma repreensao numa tentativa de solucionar o “mal”
gue acometia a crianca, tendo sido enviada a uma escola confessional, um colégio
administrado por freiras, onde ficou distante do convivio social. Como se fosse
inevitavel, a menina segue os passos do que lhe é imanente: a Umbanda.

O contorno que a menina traz para solucionar a situagao de conflito, provocada
pela manifestacdo desse dom da menina é a cancdo. Por duas vezes, apés a
tensdo, a menina entoa cantigas, revelando sua resignacao/revelando estar bem, o
gue, no segundo momento, é capaz de diante de um representante do catolicismo, a
melodia e sua letra revelar a bondade do dom da menina, sendo, portanto,
dispensada da acdo de jogar 4gua benta, para espantar a manifestacdo, a principio
tida como negativa. Aqui temos a presenca do elemento agua, pela segunda vez: a
primeira na revelacdo de seu dom; a segunda como simbolo da purificacdo e de
vida, no sentido espiritual, a béncao salvadora, simbolo do catolicismo.

Perguntei-lhe se recordava a can¢ao que fez o padre mudar de ideia e, depois,
chamar sua tia e libera-la de suas tarefas no retiro. Prontamente ela disse que sim e
comegou a cantar:

[...] Sem Deus nada sois neste mundo, sem Deus nada podemos
fazer, nem as folhas das arvores se movem a nao ser pelo seu
poder... O maior milagre deste mundo foi Jesus, foi Jesus quem
operou. Vossa alma manchada de pecado l& na cruz com seu
sangue lavrou (informacéo oral)®.

Notamos, nesse trecho, entoado pela zeladora, os principios religiosos do
catolicismo, dialogando harmoniosamente com os principios da religiosidade de

matriz africana, aliando Deus/Olorum aos elementos da natureza, folhas, que assim

como a agua, o ar e o fogo, sdo inerentes ao fazer afro-religioso. O céantico permite

18 D, Rosinha (1), entrevista em outubro/ 2017.
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traducéo para as religides de matriz africana, num contradiscurso, uma vez que elas
existem como representacdo da comunidade afro — o coletivo, do barracdo — onde
se relinem para cultuar.

Sem folha ndo hé culto, porque é com as folhas que se fazem as curas. Com a
agua que se faz a mesinha, o “esfregaco” de m&o ou que se cozinha a folha para
fazer o ch&a ou o banho. Sem folha ndo ha religido. As folhas séo o principio basico
gue unem o homem a terra. Sob esse angulo, notamos que sao religides
organicamente ecoldgicas que vinculam o ser humano ao espac¢o de vivéncia. O
sacrificio de Jesus foi fisico, mas pode ser interpretado como sacrificio espiritual
também.

Nesse cantico, portanto, notamos a proximidade do discurso da zeladora e do
padre, que reconhece as palavras entoadas e garante a auséncia de “perigo” nas
manifestacbes de Dona Rosa (ainda adolescente), no que diz € no que cré.
Consideramos que as palavras parecem ter sido adequadamente escolhidas ao
oferecer um contradiscurso que permite a interpretacdo tanto a luz da Umbanda
guanto a luz do Catolicismo, uma vez que oferecem unido entre os dois principios
religiosos, fato que possibilitou a liberacdo da médium de seu castigo.

Dona Rosinha conta que estudou e depois retornou a Mosqueiro com sua tia, a
quem chama de “maméezinha”:

[...] Ai eu voltei pra ca e ai quando foi/ quando eu fiz 13 anos, eu
tava botando comida no fogo, quando a mamaezinha me procurou,
eu ndo tava mais. Vocé ndo sabe onde é ‘Agua Boa'? S6 eu sei. E
longe, mana! Foram me achar na Agua Boa, dentro da mata, com 18
dias! Agua Boa é uma mata virgem fechada, aqui em Mosqueiro,
muito longe, atravessa garapé, atravessa tudo! E muito longe!
Sozinha, deitada no meio dos espinhos! A minha camera s6 folha de
tucuma... Ai o pai, o pai, o chefe de santo, né? Curador de Pena e
Marac4, também ja é falecido... Ai a maméaezinha foi bater la
chorando. Ele disse ‘ndo tenha medo, tem 7 indio perto dela! La nao
encosta nem bicho!” Ai eu sai de Ia, com as m&o com a cinta branca
até hoje eu tenho a cinta branca, eu trabalho com ela, ai, na mao, pra
trds, a Pena e o Maraca... Eles amarraram... Ai sai cantando e
pronto, ai de l4 pra ca... Ai fiquei trabalhando até hoje... (informacéo
oral)®®,

Dado seu desaparecimento na praia, incide-lhe o segundo sumico, seis anos
apos o ocorrido na praia. Dessa vez, dentro da mata fechada, em um lugar distante,

sozinha. A presenga de outra figura como mentor, agora um “Curador”, que orienta

19 D. Rosinha (1), entrevista em outubro/ 2017.
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as atividades da Umbanda, ela que teve seu dom revelado na infancia, agora de
modo sobrenatural, com elementos da mata em seu corpo, como a cinta, uma pena
e um maraca amarrados em suas maos. A partir desse momento inicia, com
autonomia, o que se manifestara na infancia e, no entanto, foi impedido pela familia
e Padre, como um suposto mal espiritual que sofrera. A musica se faz presente mais
uma vez.

A iniciacdo da Zeladora esta imiscuida de afro-religiosidade, isso porque,
conforme Ligiéro e Ligiéro (2013, p.181):

[...] os lugares em que ha fontes, aguas paradas ou aguas correntes
sao vistos como verdadeiros ‘feixes de medicamentos’, pois a agua
reline varios elementos de fundamental importancia no dia a dia do
povo, além de participar na realizacdo de curas, na preparagao de
sedativos, pocdes e na liturgia. S&o sagrados os vales em que os
rios fluem, as areas Umidas cobertas por florestas e bosques, os
brejos... Nesses lugares, acredita-se que a Terra respira mais
intensamente. (LIGIERO; LIGIERO, 2013, p.181).

A presenca dos elementos da natureza como forga criadora na formacéo de
Dona Rosinha nos remete a Hampaté Ba (2010, p.173, grifos nossos), quando
afirma que “[...] todas as tradicdes africanas postulam uma visdo religiosa do
mundo”, ao compreender que os elementos da vasta ampliddo cosmica estao inter-
relacionados, figurando um universo “[...] constituido de forgcas em perpétuo
movimento” e que, portanto, “[...] no interior desta vasta unidade cdésmica, tudo se
liga, tudo é solidario, e o comportamento do homem em relagdo a si mesmo e ao
gue o cerca (mundo mineral, vegetal, animal e a sociedade humana) sera objeto de
uma regulamentacao ritual muito precisa” que deve variar conforme as etnias e os
espacgos.

Nesse sentido, voltamos a presenca dos mundos citados: mineral, vegetal,
animal e sociedade humana, todos formam um todo, um continuum.

Assim, a Palavra configura-se como capaz de orientar harmonicamente tais
forgas, por meio da “magia” do mestre. Para isso, a Palavra deve ser ritmada,
cadenciada, “entoada ritmicamente” (HAMPATE BA, 2010, p.174), a fim de animar
as forcas estéticas das coisas.

Quando Dona Rosinha sai do fundo do mar e, anos mais tarde, sai do quarto
da escola (em que estava trancafiada como forma de o padre lidar com seu “mal”)
carrega profunda relagdo com a cangao. De acordo com o autor, “[...] nas cangdes

rituais e nas formulas encantatérias, a fala é, portanto, a materializagdo da cadéncia”
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(HAMPATE BA, 2010, p.174), o que nos encaminha a compreender a presenca das
cancbes como elementos marcantes de ruptura de medos (por parte da
‘mamaezinha” e, posteriormente, do padre) e, concomitantemente, age como
garantia de estar tudo bem com a Dona Rosinha.

Além de revelar a ancestralidade presente em seu fazer cotidiano, entoado
pelo ritmo cadenciado da oralidade, tal qual os Griots. Para situar contextualmente e
historicamente sua narrativa de vida, perguntei ha quantos anos havia fundado o seu
Terreiro em Mosqueiro, ao que me respondeu:

[...] eu t6 com mais de 50 anos de trabalho, de afirmacéo, eu sou
vovo de vocés” e continuou “sou, eu sou a mais antiga, a mae
Held”... Mario, Cepacol (mées e pai de santo da llha), tudo eu vi
moleque, tudo sem ter terreiro, Nené, Heloisa, (mée de santo) todos
esses vinham aqui, todos esses passaram em meu terreiro. Esse
terreiro ja tem mais de cinquenta anos... (informagéo oral).

Notamos que ela assume o papel de zeladora mais antiga em atividade na llha,
postura e discurso que nao foram contestados por nenhum aluno afro-religioso.
Outro ponto da conversa que me chamou atencéo ilustra bem a tradicdo oral das

religides afro-brasileiras, bem como a conexao entre elas nas praticas de terreiro:

[..] E mana, porque, como eu te digo, eu nunca abri um livro de
umbanda pra aprender a abrir trabalho, rezar, puxar doutrina... Eles
(que me ensinaram)... Eu falo com qualquer um deles, eu falo com os
mortos, eu falo com os espiritos, eles aparecem e dizem tudinho pra
mim... Eu abro mesa branca. Eu trabalho com todas as sete linhas
Umbanda, Quimbanda, Candomblé, Omolocd, Mina, Pena e Maraca,
que é a cura, né? E o Espiritismo (informacéo oral)?*.

Essa oralidade é a responsavel por manter a tradicdo e as praticas afro-
religiosas, ressalto ainda, a relacdo de autonomia e a fé coletiva caracteristica
importante nas religides afro-brasileiras, tendo o Terreiro, em uma cosmoviséo,
como 0 espaco que agrega e ndo exclui (SODRE, 2002).

Para Carneiro (2014, p.53), a tradicdo oral é considerada elemento central na
“[...] transmissdo do conhecimento dentro do templo na relagdo entre pais ou maes
de santo com seus respectivos filhos espirituais”, assim, ndo nega a interagado das
religides afro-brasileiras com a tradicdo escrita, mas reconhece que a tradicdo oral

prevalece sobre a escrita.

20 D. Rosinha (1), entrevista em outubro/ 2017.
21 D. Rosinha (1), entrevista em outubro/ 2017.
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Sai de la com o convite de retornar no dia de festejo, na outra sexta-feira a
noite. Dessa vez, fui somente observar. Nao entrevistei, ndo fotografei, apenas
participei, observando as manifestacdes daquela festa. O caminho eu ja conhecia.
Entrei e sentei em um dos dois bancos de madeira, proximos a porta.

A minha frente, e de costas para mim, estavam os filhos de santo enfileirados
em dois grupos e Dona Rosa, mais adiante — préximo ao altar — de frente para eles e
para mim, com Seu Zé Pelintra em sua cabeca??. Todos estavam arrumados com
roupas de santo, cantando e dancando os pontos de Seu Zé Pelintra. A cada
momento, um deles incorporava alguma entidade e logo entoava uma canc¢do que
todos repetiam em coro. O transe durava alguns minutos e o filho de santo era
assistido pelos mais préximos, para que ndo caisse no chdo nem batesse em
alguém ou em alguma das imagens de Santo, dispostas lateralmente no Terreiro.

Havia criangas, da casa e dos filhos de santo que transitavam no Terreiro e
saiam, brincando com os balGes e correndo entre os religiosos, sem participar da
festividade. Certa hora Seu Zé Pelintra chamou-me proximo ao altar, pediu que eu
me sentasse e, entdo, travou um dialogo comigo, falou que sempre esteve ao meu
lado, em casa. Que eu néo deveria me assustar, pois ele estava na configuracao de
médico e que protegia a mim e a meus filhos.

Lembrei-me de certa vez que, saindo de casa antes do sol, vi um homem
encostado na parede da casa de meu vizinho. Esse homem ndo me olhava, ainda
gue em um lampejo de visdo, certamente sei que ndo me olhava. Aproveitei o
momento e expus esse ocorrido, ao que ele confirmou: sim, era ele. Depois disso
solicitou que eu retornasse na primeira sexta-feira do més seguinte — novembro.
Pouco tempo depois, Zé Pelintra subiu e Mariana baixou na cabeca?® de Dona Rosa.

Dessa vez, ela veio até a mim, falar palavras afaveis, de carinho e de
confiangca, mas ndo se demorou e logo subiu também. Veio ainda falar comigo
Baiano Grande e outras entidades na coroa de outros filhos. Em torno de duas
horas, todos subiram e chegou o momento das comidas e bebidas. Aceitei um pouco

de comida e continuei observando. Dona Rosa veio a meu encontro e me acolheu

22 Expressdo linguistica que se refere a quando o santo toma o “aparelho” (corpo) do médium.
Incorporacdo. Quando o santo estd em Guma e € capaz de se comunicar com 0s consulentes ou
filhos de santo. Fendmeno do transe medilnico, necessario para as entidades — caboclos, Orixas —,
uma vez que “[...] sendo o Orisa imaterial, ele s6 pode manifestar-se aos seres humanos através de
um deles, que escolheu para servir-lhe de cavalgadura, de médium” (VERGER, 2012, p.81).

23 \er nota anterior.
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com um abrago, perguntando se eu havia gostado do festejo. Respondi
positivamente. Comemos bolo e ela separou mais uma fatia para eu levar para casa.

Os dias exatos se passaram e voltei la, conforme Seu Zé Pelintra havia
combinado. Dessa vez, ele ndo desceu, mas o banho estava pronto, a zeladora me
preparou em frente ao terreiro, e, em um ritual, iniciou: velas ao meu redor, banho de
cachaca do pescoco para baixo, chuveiro, banho de vinho, chuveiro, noutro ponto do
terreiro, banho de cheiro, dessa vez, incluindo a cabeca. Tratava-se de um banho de
limpeza espiritual.

A zeladora, entdo, pediu que eu trocasse de roupa. Quando estava pronta,
deu-me uma guia branca banhada em um perfume de ervas. Pediu que eu usasse e
gue voltasse para devolver depois — esperando o tempo para que ela construisse a
minha guia consagrada.

Nossos encontros se estenderam por diversos momentos e, a cada um deles,
nosso nivel de familiaridade estava sendo tecido. Por vezes, ainda, faco uma visita a
ela, sempre calorosa. Certo dia, cheguei a sua casa-terreiro e minha guia estava
pronta. Ela me entregou, dizendo que foi consagrada tanto na Igreja Catodlica — na
missa do Cirio de Nossa Senhora do O — quanto em seu Terreiro, recomendando
gue a usasse sempre para protecdo. Nesse ponto, ressalto a relacdo saudavel que a
Umbanda tem com o Catolicismo — e com outras religides.

Nesse caso, figurado pela busca de protecdo a um adereco de religido afro-
brasileira, sendo abencoado e consagrado na religido que por séculos a
subalternizou, marcas da plasticidade das religides afro-brasileiras, apontada por
Sodré (2002, p.108), “[...] plasticidade de suas crengas, que permite uma
reordenagao de ritos, valores e mitos” e pode ser desenhada em “[...] lugares
aparentemente contraditérios”, como uma mae de santo ou zeladora de santo busca

energizar um simbolo afro-religioso em uma congregacao catolica.

2.2.1 Pé de mucura-caa

Chegar a casa da segunda Rosa, conhecida — tida como referéncia de mae de
santo, apesar de ja ter abandonado suas funcbes — foi um trabalho, de certa forma,
angustiante, devido a falta de informacdes sobre seu endereco e de como chegar
até ela. Precisei de auxilio de um vizinho que a conhecia. Era uma tarde, chegamos

de carro na ultima casa da Quinta Rua, no bairro do Maracaja. Ela e sua filha,
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I[racema, receberam-me um pouco desconfiadas, mas logo pediram que sentasse no
sofa da pequena sala.

Dona Rosa, no auge de seus 90 anos, tem uma memoria ldcida que, aos
poucos, foi se revelando. Muitos siléncios, entretanto, permearam nosso contato.
Talvez por ser iniciante como pesquisadora de campo ou por receio de invadir o
espaco de minha interlocutora, respeitei cada momento ali, medindo cada passo ou

atitude diante dela.

Ro

Imagem 4 —
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i

sa Braz e suas guias.
< ‘ )

Fonte: acervo fotografico particular de Luciana Martins Amoras.
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O interesse era saber como Dona Rosa transformou-se em Mae de Santo e,

agora, somava-se em compreender o porqué de ter deixado as atividades de seu

terreiro. Fiquei pouco mais de uma hora na casa dela, gravando a conversa no

celular.

[...] A minha mae foi ser servente dele e tal, e eu ndo sei qual foi a
dele, eu sei que l& minha mée ja arrumou eu la com ele e tal e coisa,
porque ele nao tinha filho, entdo ele disse que gqueria uma pessoa
pra ficar com uma heranca/como dom dele, né? Quando ele
morresse... E |4, sei |4, eu sei que eu nasci com esse negdécio de ver
as coisas, de enxergar, de me apavorar com as coisas que eu via, da
trabalho pra ela e assim foi, ai foi crescendo, ai figuei moca, a minha
mé&e morreu eu tinha 14 anos, ai 0 negocio apertou pra cima de mim,
gue me dava as coisas. Meus tio que me agarram, me seguravam,
que era uma forca estupida e eu sé queria sair correndo pela rua.
Eram trés tio meus que me seguravam e ndo dava pra me aguentar,
né? Ai disseram pra minha avo que tinha que procurar uma pessoa
gue entendesse, né? Pra me preparar... Ai 0 meu tio/um tio meu
tinha uma sogra que trabalhava com linha de cura, ela néo
trabalhava com tambor, era sé na linha de cura, né?

[..]

[...] bom, ela ndo me preparou, s6 me desenvolveu, né? Um bocado
eu deixei de tA me batendo, me/ querendo correr de repente, sei la,
me da uma doidice de correr. Ai essas coisas assim. Ai um curador
que apareceu nessa rua, ele era um cearense. Ai disseram ‘olha, tem
um curador bom ali, por que vocés ndo mandam preparar ela e tal’...
Al meu tio falou com ele e ele foi o primeiro que me deitou, né? Eu
deitei, e como aquilo fosse uma coisa que a pessoa tivesse morto,
arrudiada de velas, lencol branco e tal, eu nhum sei, eu sei que
guando me/ele me levantou, 9h da noite, quando ele me levantou era
3h da madrugada. Pessoal ja tava apavorado pensando que eu tinha
morrido (risos)... (informacé&o oral)?*.

O carater de afro-religiosidade como um dom ou uma heranca surge na vida de

Mae Rosa. Seu pai manifestava mediunidade e queria deixar suas marcas para a

posteridade, nesse caso, sua filha consanguinea. Nela, a vidéncia acarretava

sustos, medo, e quando cresceu a situagao se tornou mais frequente, quando “dava

as coisas”, dando a entender que se trata do fendmeno da incorporagéo que, sem a

devida preparagdo, estava trazendo prejuizos a ela, em que se batia e saia

correndo.

Revela que conheceu um Pai de Santo cearense que a desenvolveu — referido

por ela como “curador” — em um ritual com velas e lencéis que durou mais de 6

horas. Essa preparacédo se deu quando ela estava com 14 anos.

24 D. Rosinha (2), entrevista em outubro/ 2017.



60

Sobre sua experiéncia como Mae de Santo, se orgulha quando diz:

[...] mana, curei muita gente, com a graca de Deus e essa santinha
que ta ai nunca sujei minhas mao pra fazer mal pra ninguém, minha
mana, porque eu nao nasci pra isso... Mas, bem, eu sei que eu fiz
pra muita gente. Mais crianga assim, que vinha assombrado, essas
coisas. Com a graca de Deus, ai eu me sinto feliz por isso...
(informacéo oral)?®.

Em sua autoanalise, Dona Rosa carrega grande estima por n&o ter “sujado as
maos” em seu fazer religioso, isto, para ela significa ndo banalizar o dom de cura
recebido de Deus, agredindo a estrutura de outro ser humano. Nesse sentido,
interpretamos que a contaminacdo das suas maos, trata-se da execucdo do
interdito, de fazer “maldade” a outrem, embora saiba que ha terreiros que usam
apenas o lado da tradicéo africana, a Quimbanda.

Quando pergunto sobre a fundacao de seu préprio Terreiro, ela afirma:

[...] eu tinha um tinha um terreiro aqui... Eu fiz um terreiro da caboca
Jarina... Minha irm&, nem sei te dizer quantos anos... Eu sei que eu
era nova... Nao sou a Dona Flor, mas eu ganhei ela, porque eu teve
trés maridos (risos). Ai meu primeiro marido tinha ja falecido, né? Ai
eu fiquei com o terreiro, ai... No quintal mesmo... Na festada Jarina
dava muita gente, muita gente... NG0s mandava bater tambor sé
quando era festejo, né, grande, né? E... Cosme e Damido, e da
Caboca Jarina, Pena Verde que é eu chefe... Mas tirando isso
também nédo era todo o trabalho que batia tambor... (informacgéo
oral)?®.

A relacdo geografica de o terreiro estar disposto, geograficamente, aos fundos
da casa, figura novamente, tal qual o ainda vigente terreiro da Zeladora Rosa,
corroborando para a questdo das marcas da imposicdo colonial de higienizacao
social, em que o “grotesco, anormal, barulhento” deveria ser escondido do padrao
social, estabelecido pés-escravidao.

Mas todas essas tarefas moram no passado. Por desgosto com seus filhos de
santo, Dona Rosa fechou seu terreiro, ha dezenove anos.

[...] me aborreci com filho de santo falso, tudo isso também tem, filho
de santo falso, que se vocé tem um terreiro e um filho de santo seu
lhe engana e vai baiar noutro terreiro, daqui ele vai baiar noutro
terreiro, e vocé ndo esta sabendo... Ndo pode ser... Pra ir pra outro
terreiro, uma festa, uma coisa, tem que pedir pro pai de santo que é
da pessoa ‘licenca’, se ele pode ir, se ele disse ‘nao, nao da pra vocé
ir pra la e tal, ndo da’ nao é assim, mas eles ndo querem! Nao pode
ser assim como querem, mas tem um que nao entendem isso. Eles

25 D. Rosinha (2), entrevista em outubro/ 2017.
% Rosa Braz (2), entrevista em outubro/ 2017.
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me enganaram! Eram do meu terreiro e baiavam noutro terreiro
escondido e tal... Mas a gente sabe o que a gente ndo sabe, mana?
(informacdo oral)?’.

Dona Rosa expde, nesse ponto, o desgosto que a motivou a abandonar suas
atividades como Mae de Santo, baseada, fundamentalmente, no rompimento das
relacdes de confianca com seus filhos de santo. A base da espiritualidade entre pais
e maes de santo esta na hierarquia e nos preceitos a serem vivenciados por cada
filho para que possa galgar espacos e poderes maiores na vivéncia dentro da
Umbanda, chegando a concesséo — dada por um Orixa maior — de abrir sua propria
casa-terreiro. Em seu relato-desabafo, aponta para a desobediéncia, pela negacéo
de seus filhos de santo em seguirem os caminhos necesséarios dentro dessa
hierarquia.

Apesar de ter fechado seu terreiro ha tanto tempo, Dona Rosa ainda guarda
profundo respeito pelas entidades da Umbanda, apds aproximadamente 57 anos de
atividades. Observei um pequeno altar no canto da sala, ao lado da televiséo,
coberto por uma renda branca e comprida. Na parte de cima da prateleira, imagens
de santos da igreja catdlica e vela, mas por baixo da renda, no chado, algumas
imagens de caboclos, orixads, uma cuinha com cachaca e algumas guias. Sua filha
Iracema revelou que atualmente sua mae ainda é cobrada por ter deixado suas
tarefas.

[...] outro dia os caboco pegaram a maméae de surpresa ai olha, até
me espantei... Eu tava colocando a janta, né? quando eu vi ela
cantando ‘ndo sei o que é isso?’.[...] eles tinham apanhado ela ai, o
seu Pena Verde, ele disse que ela ainda ndo morreu que nao era pra
ela ter feito o que ela fez de ter abandonado ele, que ela também
sofre muito porque ela se descuidou, se desprendeu... més passado
isso ai... ai eu conversei e foi se acalmando... (informacéo oral)?.

E ela, prontamente falou de sua saudade:

[...] mas tém dias, minha irm&, que me d4 uma saudade que aquilo
parece que é uma coisa que vem, sei la assim... Sufocando...
Enquanto eu ndo canto, assim, a doutrina deles, de cada um, parece
gue isso ndo passa de mim... Canto Mariana, Jarina, Seu Pena
Verde... (informacé&o oral)?.

A tristeza de sua entonacdo, tal qual uma melodia tristonha, revela que a

identidade dela foi comprometida ao abandonar o Santo. A constituicdo do ser

27 Rosa Braz (2), entrevista em outubro/ 2017.
28 Rosa Braz (2), entrevista em outubro/ 2017.
2 Rosa Braz (2), entrevista em outubro/ 2017.
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passava pela identidade religiosa. Fica, entdo, o vazio da saudade. Inexplicavel,
inenarravel, impossivel de ser descrito, pois € um vazio do espirito. Umbanda e
umbandista estdo intrinsecamente unidos pelo transe, um dos elementos principais
gue os constituem — além da oralidade e do culto as divindades e entidades —, visto
gue necessita do ponto de unido entre o material e o imaterial: o corpo (CARNEIRO,
2014). Este tem a funcdo de transportar material inconsciente para a regiao
consciente, ou além, conforme conclui Melo (2017, p.90-91),

[...] podemos dizer que o corpo nas religides afrodescendentes esté
muito além de um organismo biolégico, carregando as marcas
constituintes dos valores e saberes africanos, sendo perceptivel no
ritual analisado, a estreita relacdo construida do corpo afro-religioso
com a ancestralidade, a simbologia, hospitalidade e a coletividade.

Nesse sentido, compreendemos que as procedéncias das religides afro-
brasileiras estdo no corpo, sendo ele proprio o sagrado. Quer nos rituais, o corpo
coletivo que se expande aos orixas, inquices, encantados e voduns, quer o0 corpo
individual do adepto religioso que, ao encontrar-se em estado de transe, ao
estabelecer contato com os deuses, seja algado a condigdo de “mediador divino”
(CARNEIRO, 2014, p.133).

Esse corpo, portanto, o corpo de Dona Rosa Braz tem marcas do periodo em
gue atuava como méde de santo e hoje é cobrada pelas entidades — em nossas
longas conversas, ela revela que vé as entidades e estabelece dialogos em que é
questionada por ter “abandonado” suas atividades religiosas — e pela sua propria
memoria, ainda que ndo mais exerca atividades como Mae de Santo e que seu
terreiro nos fundos da casa tenha dado lugar a obras de moradia para seus
descendentes.

Esse corpo, ainda, tem relacdo ancestral a “[..] uma pluralidade de
manifestacées religiosas organizadas geralmente bem antes da abolicdo, por
africanos escravizados e seus descendentes em que sdo cultuados e se entra em
transe com as entidades espirituais [...]” (FERRETTI, 2007, p.181).

Logo depois iria comecar uma novena da Padroeira da Ilha, em virtude do Cirio
gue se aproximava e, por esse motivo, despedi-me, explicando a filha dela o Termo
de Consentimento Livre e Esclarecido (TCLE) que ela assinou. Pedi, também, seu

contato, a fim de ligar para agendar a proxima visita.
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Assim o fiz. Semanas depois, liguei e fui I4. Dessa vez, a recepcao foi mais
calorosa, pedi para gravar a conversa e ela aceitou. Uma parte da conversa era
voltada a questdo de sua saude: Dona Rosa tem problema na visdo, o que deixa
com dificuldade de enxergar e, por conseguinte, afeta sua autoestima. N0SSO
didlogo perpassa essa questdo. Conversamos por mais de trés horas, sua filha nos
ofereceu um lanche e continuamos a conversa. Nesse momento, Iracema participou
da conversa, mostrando-se mais a vontade.

A construcdo de um trabalho de campo exige que nos envolvamos de fato com
0S sujeitos da pesquisa, extrapolando os limites de perguntas e respostas. Vi-me
imersa na conversa, falamos sobre a vida delas, a relacdo entre as duas, os
casamentos de Dona Rosa, as entidades que elas enxergavam, as receitas para
acalmar meu filho mais novo, inclusive, e as plantas. Falei que tinha um pé de
mucura-caa, uma espécie de planta que recebe esse nome por ter um odor
especifico, ndo tdo cheiroso (por isso a alusdo ao animal), mas muito importante
para banhos de descarrego e de protecao, além do uso medicinal.

No final, pela hora da despedida, abragamo-nos e Iracema me fez um pedido,
bem baixinho: queria um galhinho de mucura-cad, se néo fosse pedir muito. Cheguei
em casa, feliz por ter esse retorno e chance de voltar a casa delas sob a justificativa
de realizar seu pedido, porém, o pezinho que tinha em casa era muito pequeno, nao
havia galhos que pudesse retirar e dar a ela.

Passei dias e semanas procurando algum pezinho dessa planta, até que
consegui em uma loja na estrada que vai para Belém. Liguei e marquei de ir a casa
delas. Perguntei como Dona Rosa estava, Iracema respondeu-me que estava
tristonha por ter perdido o festejo de lemanja (que acontece na praia do Chapéu
Virado na madrugada do dia 7 para o dia 8 de dezembro), perguntei o que ela
gostava: uma xicara que ela tinha e sempre se lamentava por terem quebrado.
Prontamente, antes da visita, passei em uma lojinha e levei a xicara e a planta.

Esse foi o encontro em que tivemos mais intimidade e envolvimento. Dona
Rosa demonstrou surpresa ao receber sua xicara e Iracema agradeceu pelo pezinho
de mucura-cad. Nesse momento, percebi que fazer pesquisa de campo € uma
construcdo permeada de incertezas e que requer insisténcia e paciéncia. Precisei de
alguns meses para conseguir adentrar no ambiente dessa familia e isso foi

construido a cada contato, despida ao maximo de meus valores, crencas e
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conhecimentos pré-concebidos. No entanto, consigo compreender que a relacdo
com 0s sujeitos precisa ser construida com verdade, com interesse real em
conhecer o Outro, de longe visto como objeto.

O Outro também é permeado por vivéncias, por suas rela¢cdes com Outros, por
suas verdades, suas praticas, suas incertezas e, principalmente, por suas
insegurancas diante de um desconhecido. Portanto, faz-se necessario compreender
0 momento e a maneira mais adequados de perguntar, de buscar as informacdes
gue se pretende, mas também de oferecer ajuda e, principalmente, de ouvir.

Nos contatos com as duas Rosas, pude — mais que as conversas aqui
transcritas — ouvir, viver, ser e estar como pessoa em suas casas, ha morada de
suas familias, na rotina de seus afazeres domeésticos, na palavra amiga, nos
conselhos pessoais. Tudo muito além desta pesquisa. Nao cabe aqui, mas arrisco
dizer que suas memoarias passadas, entremeadas com as constru¢cdes de memdérias
futuras, me reconstroem a cada encontro, como pesquisadora em construcao e,
principalmente, como um ser vivente.

Essas relagbes com as duas Rosas, pelo caminho da pesquisa, se deram pela
necessidade de uma compreensao maior da afro-religiosidade na Ilha de Mosqueiro,
tendo em vista que séo religides ancestrais, perpetuadas por sua base oral. Poderia
restringir-me a livros de autores afro-religiosos para buscar a compreensdao de um
perfil dessas religibes, mas poder conhecer essas duas velhas, em conversas e dias
de trocas e aprendizados, me levam a vivenciar a importancia das duas como
mestras por toda sua memoria individual, enraizada coletivamente nos demais
terreiros da regiéo.

Assim, esta busca € fundamentada pela necessidade de se valorizar e
respeitar a Palavra, para compreender melhor em que contexto magico-religioso e
social se situa o respeito pela Palavra que “[...] nas sociedades de tradigao oral,
especialmente quando se trata de transmitir as palavras herdadas de ancestrais ou
de pessoas idosas” (HAMPATE BA, 2010, p.175).
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3 RAIZES DE TERREIRO, RESISTENCIA E PODER

“Um processo civilizatério prodigioso, destrutivo, brutal. Uma espantosa faganha em
gue grupos pequenos de aventureiros europeus dominaram povos inteiros. Saquearam
enormes riquezas e exterminaram culturas florescentes. A expansao ibérica € um dos
grandes mistérios da histéria contemporanea, e o Brasil € produto deste mistério. E como
era da tradicdo do Ocidente, a histéria da conquista foi contada como uma cronica de
maravilhas, um repositorio de surpresas e um livro negro de horrores”.

(Marcio Souza, 2015)

O projeto da modernidade e da globalizacdo econémica tem sido amplamente
guestionado epistemologicamente por diferentes autores. As criticas direcionam-se
as ciéncias sociais que — transpondo o aspecto positivista, de neutralidade, de
racionalidade, de objetividade sobre o objeto de pesquisa, das ciéncias naturais —
geraram uma crise dos paradigmas da Ciéncia Moderna, apontada por Boaventura
Souza Santos (2008). Surge, entdo, a necessidade de revisar o projeto da
modernidade e sua concepgéo de progresso, eurocéntrica e etnocéntrica, assentada
em algumas dicotomias que relacionam as ideias de progresso, civilizagao,
desenvolvimento as sociedades europeias, em detrimento das sociedades que
foram colonizadas, sob o infundado argumento de serem selvagens, inferiores,
desorientadas, a fim de justificar sua atuacéo violenta sobre elas.

N&o obstante, em se tratando de Amazobnia, espaco colonizado e silenciado
historicamente, sabe-se que a visdo moderna-colonialista nega a alteridade e
desconhece outros modelos de cultura que extrapolem a visdo etnocéntrica
ocidental, subjugando e marginalizando, desse modo, negros e indigenas. Dentre 0s
aspectos culturais com os quais houve embates, no periodo da colonizacdo do
Brasil, a relacéo religiosa opressora entre colonizadores e colonizados originaram
alguns aspectos da intolerancia e discriminagdo que observamos ainda nos tempos
atuais, aos praticantes de religibes afro-brasileiras na Amazonia.

O preconceito gera a discriminacdo e a intolerancia contra os religiosos do
terreiro. Um “olhar distraido” da escola e seus agentes acerca de cenas de
intolerdncia necessita ser paulatinamente substituido por um olhar sensivel as
diferencas que conheca historico e criticamente a situacdo do negro no Brasil, desde
a escravidao a fim de poder atuar sensivelmente na educacdo, de modo a construir
outra realidade escolar, pluriversal, a partir do olhar do Outro, respeitando suas

vivéncias para soma-las a historia oficial.
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Para construir uma analise que abarque essa realidade complexa, porém,
emergente de discussado, buscaremos didlogo com temas como memodéria individual,
memoria coletiva, memoria oficial, imaginario, relacionando a autores que versam
acerca de religides afro-brasileiras, preconceito, discriminacdo e intolerancia
religiosa. Abordarei algumas teorias de Le Goff (1992), Halbwachs (2004), Pollak
(1998), Castoriadis (2004), Theodoro (2008), Silva Jr. (2008), Mariano (2015), Marcio
Souza (2015) e Quijano (2009).

3.1 CAMINHOS ENTRE MEMORIA OFICIAL, MEMORIAS SUBTERRANEAS E
IMAGINARIO

Le Goff (1992), em seu texto Histéria e Memoria, ressalta os aspectos da
memoaria no campo cientifico global, no sentido da conservacdo de informacdes do
passado para servir ao presente e ao futuro. Essa memoria, estudada no interior das
ciéncias, corresponde a memoria histérica e & memoria social e perpetua-se por
meio de mnemotécnicas — sistemas de educacdo da memoéria —, isto é, a escrita, 0s
monumentos, a gravacao de video e de voz, tudo que registra e facilita a memoria a
perpetuar-se, considerando-se 0 comportamento narrativo e sua fungéo social do ato
mnemaodnico fundamental, desse modo, portanto, linguagem e memdéria encontram-se
intrinsecamente relacionadas e sao produtos da sociedade.

Essa visdo dialoga e suplanta a analise de Bergson (2006) que versa acerca da
memoéria como reflexo de um conjunto de acbes psiquicas capaz de guardar
informacgbes do passado do sujeito. O autor analisa as relacdes subjetivas entre
memoria e afetividade. Um sentido biolégico e pessoal, que tem como finalidade
atualizar informacdes. Os fenbmenos da memodria — aspectos biolégicos ou
psicoldgicos — sao resultados dindmicos de organizagao e existem “[...] na medida
em que a organizagao os mantém e os reconstitui” (LE GOFF, 1992, p.424).

A ciéncia aproximou a memoéria das ciéncias humanas e sociais. Le Goff
(1992, p.426) apresenta, entdo, 0 conceito de memoria coletiva, tema que
particularmente nos interessa: “[...] O estudo da memoria social € um dos meios
fundamentais de abordar os problemas de tempo e de historia, relativamente aos
quais a memodria esta ora em retraimento, ora em transbordamento”.

Nesse ambito, consoante ao argumento do autor, faz-se necessario

compreender a constituicdo da memoaria social e de seus jogos de poder, visto que
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“[...] cedo aparece a manipulagédo da memodria” (LE GOFF, 1992, p.462), o que se
observa quando se decide omitir da memoria coletiva a face negativa das guerras e
revolucdes, como a quantidade de mortos e a violéncia aplicada, ou seja, quando se
omite os detalhes da dor e do sofrimento do grupo dominado, propiciando, desse
modo, uma visédo superficial e editada dos fatos histéricos, sendo, portanto, “[...] a
memoria um instrumento do governo” (LE GOFF, 1992, p. 463).

Ha, porém, uma pressdo da memodria coletiva a memoaria historica que age
como resisténcia capaz de abalar a sequéncia logica e unissona, propagada pela
Histéria Oficial, esta, por sua vez, construida pela memdria oficial. Nesse ponto,
torna-se oportuno explanar a renuncia a “temporalidade linear” e a uma unica versao
dos fatos. No caso do Brasil, em seu processo de colonizacdo, notamos que, por
trds da histéria do povo africano, escravizado, ha outras versées nao oficiais que
denunciam a gravidade e a violéncia dos europeus que silenciaram e subtrairam
inmeras vidas e formas de viver.

A contraposicao a unica versao dos fatos € denominada “Democratizagdao da
memoria oficial” (LE GOFF, 1992, p.476) que, compreendendo a memadria como
instrumento de poder, aponta para a necessidade de voltar o olhar para os
conhecimentos nao-oficiais, ndo-institucionalizados que representam a consciéncia
coletiva dos grupos subalternizados.

Conforme o autor aponta “[...] devemos trabalhar de forma que a memodria
coletiva sirva para a libertagéo e nao para a servidao dos homens” (LE GOFF, 1992,
p.477), por conseguinte surge a necessidade de considerarmos outras fontes, outros
lugares, outras culturas, outras experiéncias que nao apenas as tidas como oficiais,
a fim de extrapolar os limites da unidade temporal que exclui, segrega e silencia os
sujeitos que estdo a margem do foco narrativo oficial.

No tocante a essa unidade temporal, Halowachs (2004, p. 96) informa que “[...]
a uniformidade do tempo nos pesa: em virtude de a representacao coletiva do tempo
ser a mesma para todas as sociedades, desconsidera a pluralidade de vivéncias, e,
por conseguinte, de culturas, de temporalidades, sendo necesséria a construcao da
diferenciagao”.

Halbwachs (2004) afirma, ainda, que a representacdo do tempo historico,
baseado em documentos escritos, monumentos e datas € artificial, visto que néo

demonstra o cruzamento de experiéncias e de pensamentos e alude,
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consequentemente, a adogao da nogédo de “tempos historicos”, termo que sugere a
coexisténcia de varias realidades — duracées — em um mesmo espaco de tempo.

Notamos que a constituicdo da memoéria se da por meio de valores que sao
negociados e disputados, em conflitos sociais e que essa memaria € constituinte da
identidade de um grupo, portanto, Michael Pollak (1998), em Memobria,
Esquecimento, Siléncio, afirma que a memdria € comum a um grupo e constitui a
relacdo de pertencimento do sujeito, reforcando a coesdo social do grupo,
denominado “‘comunidade afetiva”.

Para o autor, ha uma negociacdo para conciliar a memdria coletiva e a
memoaria individual. Apresenta, desse modo, o conceito de “memdrias subterraneas”
dos excluidos, dos grupos minoritarios que se configura em oposi¢cao a “memoaria
oficial”. Essa relagéo revela o carater opressor e homogeneizador que permeia 0s
processos de construcdo da memoéria coletiva nacional. As “...] memorias
subterraneas que prosseguem seu trabalho de subversdo no siléncio e de maneira
guase imperceptivel afloram em momentos de crise em sobressaltos bruscos e
exacerbados” (POLLAK, 1998, p.4).

Dessa maneira, para dialogar com essa relacdo de poder, visito a obra de
Castoriadis (2004, p. 129, grifos do autor), no que pese os conceitos de “Imaginario
social Instituinte” — responséavel por criar a instituicdo em geral, isto €, cria as regras
de vivéncia social, os acordos tacitos das instancias sociais — denominadas pelo
autor de “[...] faculdade constitutiva das coletividades humanas [...] do campo social-
histérico”, ou seja, denominada como poténcia de criagdo: a linguagem, a musica, a
pintura — e de “imaginario radical”, descrito como a forga torrente individual. Para o
autor, ndo ha sociedade sem cultura e ela estd no dominio do imaginario. Assim
como a memoria oficial, a democracia vem sendo centro de debates e lutas politicas.
Literalmente poderia ser compreendida como o poder do povo.

Para Castoriadis (2002), a democracia s6 pode ser exercida quando a
sociedade cria suas proéprias leis, se auto institui, € autbnoma para criar suas regras,
seus valores e suas significacdes. Para o autor, a autonomia sugere liberdade. Em
oposicao a sociedade autbnoma, apresenta o conceito de sociedade heterbnoma — a
sociedade tradicional —, nela, os valores, as crengas, as regras sociais transcendem

os individuos, uma vez que ja estdo dadas ou por leis ou por costumes coletivos.
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Podemos afirmar que estamos inseridos, portanto, em uma sociedade
heterbnoma — quando as manifestacfes sociais sdo interiorizadas e categorizadas
pelos individuos por meio da socializacdo, de forma que sufoque as manifestacdes
individuais — em que nos assentamos em valores pré-estabelecidos socialmente,
considerando que, para Castoriadis (2004, p. 130):

[...] uma vez criadas, tanto as significacbes imaginarias sociais
guanto as instituicbes se cristalizam ou se solidificam, e isso é
chamado de imaginario social instituido, o qual assegura a
continuidade da sociedade, a reproducéo e a repeticdo das mesmas
formas que a partir dai regulam a vida dos homens e que
permanecem o tempo necessario para que uma mudanca histérica
lenta ou uma nova criacdo macica venha transforma-las ou substitui-
las radicalmente por outras.

Notamos, desse modo, que por mais que 0s acordos, tacitos ou nao, ja estejam
firmados socialmente, ha sempre a possibilidade de uma mudanca propulsionada
pela capacidade criadora capaz de reorganizar 0s espacos e as temporalidades
sociais: 0 imaginario radical. “Somos seres essencialmente sociais e historicos”
(CASTORIADIS, 2004, p. 233), permeados pelo imaginario radical, que € a
imaginacao individual do ser humano.

Caso possamos considerar o imaginario radical nas relacdes sociais, na
construcdo das memodrias subterrdneas de uma sociedade, a fim de ganhar
visibilidade e denunciar o silenciamento que a memoria oficial provocou na
diversidade de temporalidades e costumes que estdo ocultadas a sombra do
progresso da modernidade, poderemos notar que “...] a histéria esta se
transformando em histdrias, histérias parciais e plurais, até mesmo sob o aspecto da
cronologia” (POLLAK, 1998, p.10).

Isto é, se conseguirmos seguir a proposta de ouvir essas vozes até entdo
silenciadas, em movimento oposto, porém, somado a memoria oficial, estaremos em
um movimento de construcdo socio histérica que respeite a pluralidade das
realidades, que suscite a possibilidade de conhecer, produzir novos temas, objetos,
debates, visdes, sensivel as cronologias plurais, superando a visado dicotdmica entre
0 que € objetivo e o que € subjetivo.

Chegamos ao ponto-chave, em que € possivel relacionar os autores até aqui
citados, ao apontar para a necessidade de uma pesquisa que se comprometa com a
sensibilidade no trabalho cientifico, sensibilidade das manipulacées, das mudancas,

no contato com os materiais, o cuidado com 0 que se pesquisa e sobre 0 que se
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escreve. Essa sensibilidade passa pela mudanca de angulo da construgdo da
histéria, em gque sejam notadas as memarias subterraneas destes sujeitos na base
histérica do Brasil — negros e indios — bem como todas as cargas simbodlicas e os
lugares sociais que hoje ainda ocupam.

A hegemonia religiosa, de acordo com Theodoro (2008) e Carneiro (2014), fora
construida por teorias racistas, como exemplo, a do médico, psiquiatra, antropélogo
e etnodlogo Nina Rodrigues que, em sua obra considerada inaugural acerca dos
estudos das religides de matrizes africanas, denominada O animismo fetichista do
negro baiano, no final do século XIX, foi responsavel por sustentar a tese de que o
africano tinha déficit cognitivo e dificuldade de acatar uma religido monoteista,
acusando os negros africanos de construirem religides atrasadas em relacdo ao
cristianismo europeu, considerando-as “estranhas” e “anormais”, motivadas por
seres simpldrios, ignorantes e supersticiosos como os negros (GONCALVES SILVA,
2009, p.58).

Essa manipulacao, ao tracar um paralelo com nosso objeto, € visivel quando a
memoaria dos povos africanos escravizados no Brasil e suas manifestacoes religiosas
passam por uma edicdo de informacdes, em que se apagam a dor e o sofrimento a
gue foram expostos. Contudo, a memoria coletiva desses grupos garante seu
passado e a existéncia no presente e no futuro, ndo foi esquecida, foi silenciada,
uma vez que “[...] o longo siléncio sobre o passado, longe de conduzir seu
esquecimento, é a resisténcia que uma sociedade civil impotente opfe ao excesso
de discursos oficiais” (POLLAK, 1998, p. 4).

A histéria universal é entendida como um resumo, uma justaposicao de
histérias parciais referentes a determinados grupos, néo a todos, ou seja, a historia
oficial € a histéria dos grupos dominantes, nesse ponto, encontramos a justificativa
para a versdo do “descobrimento do Brasil” ser a dos europeus. As memorias
subterrdneas conseguem invadir o espaco publico, por meio de lembrancas
transmitidas oralmente, de modo que permanecam vivas.

A historia oral pode contribuir — em contraposi¢cdo e concomitantemente — com
a versao oficial, no que tange ao alargamento das experiéncias e das versdes que
podem constituir uma histéria, destinando créditos a registros, além dos documentos

oficiais, considerados sob este enfoque como “versdes” também.
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Tracando didlogo com nosso objeto, notamos que o0 conceito de hierarquia
étnico-racial perpassa transversalmente todas as estruturas globais de poder, em
todos os ambitos da dominacéo: exploracédo sexual, politica, epistémica, econémica,
linguistica, racial e espiritual, nesse sentido, quando falamos em religiosidade
tornam-se nitidas as relacdes escravagistas com as religiosas no Brasil do século
XIX ao do século XXI, como esbocarei mais adiante.

A tematica da intolerancia e da discriminacdo religiosa orienta para a
necessidade de compreender a diversalidade como projeto universal, onde as
linguagens e os conhecimentos devem ser cruciais para a construcdo de um lugar
pluriversal, partindo do local do sofrimento, do oprimido.

Carneiro (2014) aponta, em sua obra acerca das religides afro-brasileiras
(notadamente proveniente de um lugar epistémico subalterno, visto que o autor é
afro-religioso e insere-se na producéo de conhecimento académico do assunto), que
estas historicamente reformularam-se e expandiram-se em intercambios culturais e
religiosos entre Brasil e Africa, sendo construidas no Brasil desde o século XIX. S&o
consideradas praticas e crencas que se assemelham e diversificam-se, constituindo
as denominadas “religides afro-brasileiras”, que tomam fei¢gdes regionais, tais como:
Candomblé, Tambor de Mina, Xang6, Batugue, Umbanda. Estas, visivelmente
minoritarias, congregam menos de 1% dos religiosos brasileiros, de acordo com o
Censo de 2010.

No sentido de compreender os processos histéricos que levam a este nimero
tdo reduzido, chegamos ao Brasil Colonia. Nele, apenas o catolicismo era
legalmente reconhecido como religido e mais que apenas uma religido: ser catélico
era requisito necessario ao reconhecimento de cidaddo brasileiro — nuances do
eurocentrismo religioso. Passando ao Brasil Republica, notamos que ndao ha mais tal
obrigatoriedade, o que ndo desfaz a memdria de dor, sofrimento e, mesmo,
vergonha da heranca africana.

Notamos, portanto, que o aparato juridico do escravagismo, no periodo regido
pelo Cadigo Filipino — amplamente empregado no Brasil, antes da Constituicao
Politica do Império do Brasil, outorgada em 25 de maio de1984 — continha algumas
regras que estavam implicita ou explicitamente voltadas ao controle dos escravos.
Algumas delas, apresentadas por Silva Jr. (2008, p.171), s&o:

¢ Criminalizava a heresia, punindo-a com penas corporais (Titulo I);
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¢ Criminalizava a negacdo ou a blasfémia de Deus ou dos Santos
(Titulo 11);

¢ Criminalizava a feiticaria, punindo o feiticeiro com a pena capital
(Titulo IV); [...]

¢ Criminalizava reunibes, festas ou bailes organizados por escravos
(Titulo LXX).

A partir dessas regras, € possivel notar a anulacdo dos direitos dos negros,
incluindo a de liberdade de crenca, de manifestacdo religiosa, sob condenacgao a
penas corporais. O cerceamento religioso torna-se explicito com o Cédigo Criminal,
de 1830, que expressa claramente os ideais eurocéntricos em detrimento do Outro,
neste caso, os escravos. O Cadigo Criminal tinha o papel de expor as normas
diretamente ligadas a contengao da “rebeldia negra” (SILVA JR., 2008, p.173). Nao
bastava a subalternizagcdo do negro escravizado em relacdo ao peso do trabalho,
era necessario explorar o africano pelo poder religioso, com a imposicéo da religido
Catdlica. Para isso, portanto, usava-se a lei também, conforme leitura do Coédigo
Criminal que “[...] punia a celebragdo, propaganda ou culto de confissdo religiosa
que néo fosse a oficial (artigo 276)” (SILVA JR., 2008, 173).

Ao tracar um paralelo com as leis que vigoraram no Brasil coldnia, Silva Jr.
(2008) denuncia que a lei estava relacionada ao modelo de relacfes raciais e ao
padréo religioso adotado pelos colonizadores e senhores de engenho.

Notamos que, no Império, as leis amparavam e garantiam ao senhor o direito
sobre os escravos. Além disso, elas subalternizavam os negros e suas praticas,
considerando-as crimes. Como exemplo, encontramos leis que proibiram a capoeira,
os crimes de vadiagem, os crimes de resisténcia, além de expressar verbalmente a
proibicdo de “[...] propaganda ou culto de confiss&o religiosa que nao fosse a oficial”
(SILVA JR., 2008, p.173). Por conseguinte, parece coerente afirmar que além de
escravizar e explorar o africano, era necessario impor a ele uma religido, silenciar
sua identidade cultural e convencé-lo da superioridade do colonizador.

No periodo republicano, notamos ainda como a legitimacao da hierarquia entre
0 europeu e o africano foi textualmente construida. Desse modo, na primeira
Constituicdo do Brasil, de 24 de fevereiro de 1891, além das punicdes que se
perpetuavam desde o Império, surge a criminalizacdo e a punicdo as praticas
curandeirismo e do espiritismo, tomado pelo significado de feiticaria, evocacao de
espiritos, magia negra, bruxaria, acolhidos preconceituosamente como aspectos de

matriz africana, sindbnimo de barbarie e de primitivismo. Destacamos, ainda, que a
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escravidao e o racismo resultaram em franca perseguicao religiosa e perseguidores
do “baixo espiritismo” (MARIANO, 2015, p.117), expressao que denota os estigmas
gue a heranca da satanizacdo catolica aos grupos afros impetrou a eles nessa
relacao.

Cerca de 80 anos mais tarde, em 1972, surge a Lei n. 3.097, que restringe a
pratica ou o exercicio da crenca religiosa a autorizacdo emitida pela seguranca
publica, bem como o atestado de sanidade mental do responsavel pelo culto (SILVA
JR., 2008). Importante salientar que tais autorizagéo e atestado s6 eram necessarios
aos seguidores da fé dos terreiros, sendo dispensados, logicamente, os de fé
“Crista”; isto é, a logica dominante usava as leis para manter a estrutura hierarquica
das religibes, sustentando a perseguicdo a fé afro-brasileira.

Com a Constituicdo de 1988, o Estado foi declarado laico, eis que ressurge a
versdo de um pais em que a liberdade religiosa prevalece, possibilitando a liberdade
de crenca, de culto, de liturgias, de organizacéao religiosa, indo além quando garante
a proibicdo ndo mais das praticas afro-religiosas, e sim do cerceamento da liberdade
religiosa.

Na Amazobnia, a participagdo de intelectuais paraenses foi de fundamental
importancia para a liberdade de culto de religides afro-brasileiras, tomando o foco de
analise do fenbmeno religioso aos cientistas, deslocando da policia, segundo Melo
(2017, p. 26, grifos da autora)..

[...] a principal atuagdo dos intelectuais paraenses em favor da
liberdade de culto foi um Memorial assinado por 25 literatos e
entregue ao interventor do Estado do Par4d em 1938 em solicitacao
da liberdade de culto. No entanto, para além dessa atuacdo, a
producdo literdria dos intelectuais engajados na liberdade religiosa
representou sua atuacao politica. Bruno de Menezes, Gentil Puget,
Nunes Pereira, Levi Hall de Moura, Dalcidio Jurandir e tantos outros
apresentados na obra “Os chefes de Mandinga” do autor Augusto
Leal (2011), que abordou a acdo dos paraenses em favor da
valorizacdo da cultura negra e religiosa.

Para além das leis e suas garantias, desde o racismo legalizado até a livre
vivéncia e expressdo de sua fé, percebemos a sensivel relacdo entre o racismo e a
discriminacéao religiosa, explicada pelo processo de modernidade e progresso que,
em discurso escamoteado, sé foi possivel em virtude do processo colonizador.
Contudo, revelam-se as raizes da colonizacéo: a subalternizacdo e a supressao do
Outro, segregado por sua raca. Acerca desse aspecto, ‘salta’ aos olhos a intima

relacdo entre ambos nas relacdes atuais no Brasil.
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A prética do racismo é orientada por critérios sociais ou étnicos que resultem
na violacéo de direitos, trata-se do ‘seio’ da discriminagao religiosa, que também tem
mesclas da discriminacéo étnica, especialmente quando retomamos todas as formas
de subalternizacdo que africanos tiveram de vivenciar ao chegar ao Brasil, sendo o
aspecto religioso apenas uma das facetas.

Enquanto o discurso era de inferioridade intelectual, baseada claramente na
raca, sendo que atualmente, com os discursos forjados de igualdade racial,
escapam ainda relacdes de prestigio e desprestigio entre as religides no Brasil,
sendo notoriamente, as de matriz africana, seus cultos, acessorios, musicas,
vestimentas, configurados como subalternizados.

N&o obstante, notamos que os religiosos afro-brasileiros ainda ocupam lugar
secundario e subalternizado, muitas vezes, sendo questionados quanto a sua
religiosidade, de base oral, foco de expressbdes que, por si sO, apontam “atributos
negativos” (SILVA, 2015, p.51), partilhado por uma consciéncia coletiva que define o
gue € permissivel e o que Ihe é oposto, nesse caso, as religides afro-brasileiras.

A autora apresenta um quadro resultante de uma pesquisa que realizou com
pessoas de diferentes setores da sociedade em Belém e nele elencou as
expressdes de negagdo ao modelo das religides de “Batuque” (SILVA, 2015, p.51)
gue carregam consigo os estigmas arraigados a essas religibes. Em oposicdo a
coluna de negacédo, contrapds com palavras do modelo aceito socialmente. O
resultado é um dialogo entre expressfes opostas, carregadas de significados

maniqueistas em torno das manifestacgdes religiosas (SILVA, 2015, p. 51):

Quadro 2 — Expressdes opostas entre as manifestacdes religiosas.

Seita Religido
Folclore Ciéncia
Classe baixa Classe alta
Inferioridade Superioridade
Analfabetismo Instrucao
Barulho Siléncio
Suburbio Centro
Aberracéo Normalidade

Fonte: Silva (2015, p. 51).
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A palavra “seita” surge como algo maléfico, onde se praticam ritos do mal,
permitindo a vulgaridade e o “[...] meio de extravasar instintos bons e maus por meio
de bebida e fumo” (SILVA, 2015, p.50). O vocabulo “folclore” indica a desvalorizagao
dos saberes populares e cotidianos, provenientes do povo de “classe baixa” e, por
iIsso, de menor valor simbdlico, sendo, portanto, religides “inferiores”.

Muitos entrevistados, ainda, revelaram considerar que os frequentadores dos
terreiros sdo pessoas “sem instrugao”, “atrasadas” (SILVA, 2015, p. 50), portanto,
“analfabetas”, justificando a crenca em religides que provocam “barulho” e permitem
a manifestacdo de “aberracdes”, referindo-se ao transe medidnico. O terreiro, por
sua vez, no imaginario dos entrevistados, esta distribuido espacialmente nas regides
periféricas, na zona rural da cidade, distantes do centro.

Essa visao dicotdmica do fendmeno religioso assenta-se na obra de Durkheim
(1996, p. 19), em que as religides compreendidas como produtos da coletividade e
sao classificadas “[...] naturalmente em duas categorias fundamentais: as crencas e
os ritos”, sendo estes Uultimos dotados de certa autonomia, resultando em
multiplicidade de modos de ac&do determinados. Notamos, em sua obra, palavras
que remetem a classificagao hierarquica das religides em “primitivas” e “avangadas”,
ou a seus adeptos como “selvagens”.

Nesse sentido, podemos inferir que a conotacédo das expressdes da coluna do
lado esquerdo (ver Quadro 2) desqualifica o sagrado africano — por meio de uma
construcdo histérica e cientifica que justifica-se na constru¢do imaginaria que toma
por base os aspectos negativos de seus frequentadores, a localizagdo geogréfica
dos terreiros, 0s instrumentos musicais e, principalmente, a diferenca e
desigualdade intercultural, baseada na diferenca social dos religiosos. Se voltarmos
o olhar para a coluna ao lado, com as palavras que representam o contradiscurso
das primeiras, conseguiremos notar a diferengca semantica entre 0os termos que
passam a ter um sentindo mais “aceitavel” socialmente, devido a ocuparem um lugar
social hierarquica e historicamente superior.

Desse modo, ao lado direito do Quadro 2, observamos, linguisticamente, a
oposicao positiva do que pode, em termos de religido, ser valorizado e socialmente
aceito ao individuo praticar, excluindo-se a religiosidade de matriz africana dos

paradigmas de religides frequentadas por pessoas “normais”, reforcam o ideario do
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cristianismo como Unica salvacao, a partir de suas caracteristicas, como o siléncio, o

ideal de superioridade e de instrucdo de seus frequentadores.
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3.2 RAIZES DO BAOBA ANCESTRAL: religibes afro-brasileiras

“A escrita € uma coisa, e o saber, outra. A escrita € a fotografia do saber, mas néo o
saber em si. O saber € uma luz que existe no homem. A heranca de tudo aquilo que nossos
ancestrais vieram a conhecer e que nos transmitiram, assim como o baoba ja existe em
potencial em sua semente”.

(Tierno Bokar)
[...] As religides afro-brasileiras expressam a capacidade de uma
nacdo plural, depositaria de inimeras etnias e culturas, em
aproximar, sincretizar, reelaborar e construir possibilidades de
religiosidade. Tais possibilidades ndo nasceram de forma pacifica.
Esse fato nunca pode ser olvidado. Afinal, muita dor foi impingida aos
negros, indios, pobres, iletrados e outros setores marginalizados da
sociedade brasileira. (CARNEIRO, 2014, p.131).

Imagem 5 — Imponente Baoba

Fonte: http://curiosidadesmaele.blogspot.com/2012/09/baoba-arvore-sagrada.html.
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“A residéncia dele era um embondeiro, o vago buraco do tronco. Tiago contava:
aquela era uma arvore muito sagrada, Deus a plantara de cabega para baixo”.

(Mia Couto, O embondeiro que sonhava passaros)

Baobas sdo imponentes arvores africanas que chegam a erguer-se a vinte
metros de altura em largos troncos, estendendo-se a inumeros galhos com
pequenas e incontaveis folhas. Os mais antigos podem viver mais de dois mil anos,
por isso, carregam histérias ancestrais de seu povo, revelando a profunda conexao
do homem com a natureza. Simbolicamente, a arvore sugere diversos significados,
dentre os quais a conexao dos mundos material e imaterial — Orum e Ayé —, ou seja,
a conexao do sagrado. De acordo com um dos mitos lorubas, na arvore mais antiga

€ que mora o espirito:

No comecgo dos tempos, a primeira arvore plantada foi Iroco. Iroco foi
a primeira de todas as arvores, mais antiga que o mogno, o pé de obi
e o algodoeiro. Na mais velha das arvores de Iroco, morava seu
espirito. E o espirito de Iroco era capaz de muitas magicas e magias.
Iroco assombrava todo mundo, assim se divertia. A noite saia com
uma tocha na mao, assustando os cagadores. Quando néo tinha o
qgue fazer, brincava com as pedras que guardava nos ocos de seu
tronco. Fazia muitas magicas, para o bem e para o mal. Todos
temiam Iroco e seus poderes e quem o olhasse de frente
enlouquecia até a morte [...]%°.

A relacdo com os elementos da natureza, agua, ervas, pedras, vento s&o
caracteristicas sagradas cruciais e encontram-se nas raizes do baoba, desde
tempos imemoriais que antecederam a diaspora africana. Muitas tribos, diversas
expressodes religiosas, antes da travessia. Apdés a ancoragem, as folhas dessa
arvore milenar guardam ainda a seiva memorial de afeto e de dor desse longo
processo.

O termo “religides afro-brasileiras” € fruto de um posicionamento académico e
de uma resisténcia teoldgica que marca a importancia da constru¢cdo desse campo
de estudo. A obra de Carneiro (2014) provoca uma escavacao na origem do termo
“religides afro-brasileiras” no ambito académico e os reflexos que essa expressao
trouxe no ambito teoldgico também. Trata-se de uma importante obra, uma vez que

tem o tom confessional mesclando-se ao académico, constituindo-se, portanto,

30 Disponivel em: https://www.geledes.org.br/baoba-arvore-simbolo-fundamental-das-culturas-
africanas-tradicionais/. Acesso em: 14 fev. 2018.
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como relevante registro acerca do histérico das pesquisas, voltado as religibes de
matriz africana no Brasil.

As denominadas religides afro-brasileiras foram constituidas por influéncia
africana no Brasil, no século XIX, desmembrando-se em Umbanda, Candomblé,
Tambor de Mina, Xang0, Batuque Gaucho. Estas, tendo como base o ultimo Censo
(2010), sdo numericamente minoritarias, chegando a cerca de 1% da populacao, no
entanto, para Carneiro (2014, p. 9):

[...] sGo uma das chaves da cultura popular brasileira, podendo-se
constatar sua presenca marcante nos mais diversos campos de
nossa civiliza¢éo, incluindo literatura, musica, cinema, teatro, danca,
carnaval, lutas marciais, culinaria, estética, moralidade, pensamento
e vis6es de mundo. Dificil pensar o Brasil sem recorrer & umbanda e
ao candomblé e seus congéneres.

Isto exposto, notamos a inegavel relacdo intrinseca existente entre a
religiosidade africana e a cultura brasileira, contudo, paradoxalmente, notamos que
seu papel fica relegado ao segundo plano, em relagcdo ao das outras religides. Um
dos fatores para essa marginalizacdo, além do fato de virem de raiz negra, é serem
constituidas por base oral, tendo suas tradicbes passadas em rituais, distantes de
uma preocupacao de reflexdo sistematica sobre si mesmas ou a falta de um livro
sagrado Unico em que se ancorem suas praticas. Desse modo, podemos notar
diversas matrizes nessas religides nascidas no Brasil sendo que, conforme Carneiro
(2014, p. 10):

[...] a partir de heranca africana, mas influenciadas pelo catolicismo,
por religides indigenas e mais tarde pelo espiritismo Kardecista,
ocuparam por muito tempo, e ainda ocupam, um lugar secundario na
sociedade, escondido e desprezado, aceitando-se a si mesmas como
crencas subalternas, chamadas pelos outros e também pelos seus
préprios seguidores nao de religides, mas de seitas. A religido era o
catolicismo; religido africana era seita. Isso vem mudando aos
poucos, mas nem em todo lugar.

O alcance do preconceito chegava aos proprios praticantes das religibes de
matriz africana, fragilizando a resisténcia e possibilitando maiores atitudes de
preconceito e discriminacdo. Surge, entdo, a necessidade de um debate académico
acerca do valor institucional das religides, necessitando, para isso, compreender a
constituicdo da sociedade, suas estruturas, classe, cultura, as relagdes de poder.

Carneiro (2014, p. 28) aponta o médico Nina Rodrigues como um dos primeiros
intelectuais, no inicio do século XX, a preocupar-se com a religiosidade do negro
brasileiro, sob o viés cientifico e teoldgico. Sua obra carrega tracos marcantes de
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racismo, apontando para a inferioridade do negro ao ndo conseguir adotar uma
religidao “tdo complexa como o cristianismo”, por exemplo, adorando elementos da
natureza ou diversos deuses.

No entanto, a obra de Nina Rodrigues revela o pensamento académico da
época, e, muito, além disso, comeca a delinear um campo religioso constituido por
religibes de matriz africana. Estudiosos que sdo importantes nesse debate s&o:
Nunes Pereira (1979), Roger Bastide (1971), Pierre Verger (2012), Sérgio Ferretti
(1985), Reginaldo Prandi (2001) e Juana Elben dos Santos (1976).

O aspecto que se sobressai na obra de Carneiro (2014), e com o qual
concordamos, € a pluralidade que permeia todas as religides afro-brasileiras
internamente: Umbanda, Tambor de Mina, Xang6, Batuque que toma novas
vestimentas em cada regido, onde se configurou, seguindo suas respectivas
influéncias culturais e de colonizagéo.

Além desse quesito interno, o dialogo sincrético com outras religides, “brancas”
(CARNEIRO, 2014, p. 80), conforme destaca o autor: catolicismo e espiritismo faz
com que as religibes afro-brasileiras ganhem destaque multicor, sendo, portanto,
sua caracteristica principal, a pluralidade. Para Prandi (2003, p.38), 0 sincretismo &
resultado do momento histérico de sua formacdo no século XIX “[..] em que
ninguém podia ser brasileiro se nao fosse igualmente catdlico”.

Observa-se, desse modo, como a imposi¢cao de uma religido hegemdonica nao
extinguiu a pratica das religides afro-brasileiras, ao contrario, nota-se como essas
diferengas regionais e locais “[...] foram se apagando para se formar um todo Unico
capaz de representar simbolicamente o Brasil como uma Unica nacéo, envolvendo
todos os seus matizes raciais e diversas fontes culturais que animavam a construcao
da brasilidade” (PRANDI, 2008, p.40).

Acerca do feitio sincrético carregado por essas religides, a presenca de
elementos catolicos em sua construgdo permeou as relacdes sociais dos negros
escravizados. Se, por um lado, a religido africana fragmentada foi reconstruida a fim
de revisitar ritualmente a familia, a tribo, as relacdes submergidas no processo
diaspérico; por outro lado, o catolicismo configurava-se como meio de agir no
mundo, “[...] na sociedade do branco dominador, que era o responsavel pela
garantia da existéncia do negro, ainda que em condi¢des de privacdo e sofrimento, e

que controlava sua vida completamente” (PRANDI, 2006, p.96).
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Chegamos ao ponto chave de nossa discussédo, ponto em que nasceram as
escalas hierarquicas religiosas que destinaram o ultimo lugar para as religibes de
matriz africana. No século XIX era necessario ser catélico para ser reconhecido
como brasileiro, ou seja, “[...] o catolicismo era a religido hegemodnica e unica
tolerada em solo brasileiro” (PRANDI, 2008, p.38), sendo, portanto, as demais
manifestacdes do religioso, subjugadas.

Nesse sentido, apesar de figurarem em sua diversidade regional, a categoria
de religides afro-brasileiras é tratada como algo uno, uma vez que “[...] no passado
as religides afro-brasileiras foram aglutinadas por serem praticas de classes e/ou
etnias marginalizadas” (CARNEIRO, 2014, p.45). Todavia, ndo se pode ousar
suprimir a diversidade religiosa ai reside, em outras palavras,

[...] nas religides afro-brasileiras, pela diversidade de seus adeptos,
ha também uma diversidade de rituais e de formas de transmissao
do conhecimento. A essas varias formas de entendimento e vivéncia
denominamos escolas afro-brasileiras (RIVAS NETO, 2012, p.105
apud CARNEIRO, 2014, p.53).

Ndo obstante, torna-se importante salientar que nao ha hierarquia entre as
religides, e sim, que ha uma interdependéncia entre as escolas de acordo com as
atitudes frente a determinadas religides, seus rituais e caracteristicas regionais. As
religides de matriz africana surgem com base no dialogo, na diferenca, no respeito.
‘A umbanda s existe pela interagdo e interdependéncia de suas partes” (RIVAS
NETO, 2012, p.10 apud CARNEIRO, 2014, p.58).
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3.2.1 Matrizes da umbanda

“Por meio do sagrado, os negros refaziam em terra brasileira uma realidade
fragmentada. O terreiro implicava a autofundagéo de um grupo em diaspora. era um grupo
construido, reelaborado com novos ancestrais: as maes (iya) fundadoras dos terreiros”.

(Sodré, 2002)

Nesta pesquisa torna-se importante salientar que ancoramos em dois terreiros
de Umbanda da llha de Mosqueiro. Os mais antigos! Posteriormente, partimos em
busca de estudantes Umbandistas, conscientes de seu fazer religioso e de seu lugar
no campo religioso, partindo de seu sentimento de pertencimento a uma das
religides que se conecta a outras, historicamente relegadas a segundo plano das
religides, uma vez que:

[...] atualmente, esse senso de pertenca que conecta e aglutina os
variados cultos afro-brasileiros ainda se deve a marginalizagédo, sé
gue agora ressignificada pelo preconceito religioso potencialmente
produzido por setores pentecostais e neopentecostais (MARIANO,
2015; SILVA, 2007, 2012 apud CARNEIRO, 2014, p.45).

A origem da Umbanda é explicada a partir de um mito fundante em que o
Caboclo das Sete Encruzilhadas se manifestou por meio do médium Zélio
Fernandino de Moraes no decorrer de uma sessao espirita kardecista, no dia 15 de
novembro de 1908. Essa data foi posteriormente decretada como o “Dia Nacional da
Umbanda” pela Presidente da Republica Dilma Rousseff. Muitos debates circundam
este relato, em especial quando se questiona o papel de Zélio: fundador ou
propagador da Umbanda?

Para além do mito fundante, a discussdo aponta ao entendimento de uma
origem coletiva, “[...] em virtude da sua caracteristica mesma de pluralidade” (FARO,
2018, p.59). Ancorada em um povo mestico, as contribuicdes partem de indigenas,
portugueses e africanos escravizados. Os terreiros s6 fazem sentido quando
constituidos em comunidade, sendo que a Umbanda esta configurada como uma
“religido de mistura para uma populacao miscigenada” a partir do “sincretismo afro-
catélico-indio-espirita” (CARNEIRO, 2014, p.111).

Por isso, notamos nela a presenca de entidades “...] das trés matrizes
formadoras (africana: preto velho; indo-europeia: crianca; amerindia: caboclo; além
dos aspectos regionais: boiadeiro, baiano, cigano, marinheiro, mestres, entre tantos
outros)” (CARNEIRO, 2014, p.105).
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Desse modo, podemos enxergar os galhos da arvore da diversidade religiosa
na gama de religides afro-brasileiras, a ponto de destacar uma e conseguir
representar as demais, devido a sua proximidade tanto na origem negra quanto no
papel subalternizado que, ainda, ocupa. Portanto, as religibes afro-brasileiras
expressam-se na diversidade e sdo importantes “[...] para a construcao identitaria
imagética e percepgao social de unidade” (CARNEIRO, 2014, p.133). Para
Carneiro (2014, p.133):

[..] no caso da umbanda, é possivel afirmar que se trata de uma
construcdo coletiva. Sem fundador, sem profeta, sem livro sagrado.
Suas origens, bem como seu desenvolvimento, estdo no corpo. O
corpo é o proprio sagrado. Seja o corpo coletivo de santo que
ritualiza diuturnamente em seus terreiros as vozes dos orixas,
inquices, voduns e encantados; seja literalmente o corpo individual
do adepto religioso que, ao entrar em transe, ao estabelecer contato
com os deuses, é alcado a condicdo de mediador divino.

A Umbanda busca a valorizacdo de elementos nacionais marginalizados:
caboclo e preto-velho, por exemplo, como espiritos de indios e escravos. De acordo
com Prandi (2006), trata-se de uma bricolagem que surgiu como religido universal,
ndo no sentido de que todos deveriam adotd-la, mas como um lugar que de
aceitacao das diferencas e, por isso, uma religido plural.

No inicio, a religido do negro era controlada pela policia e pela salde publica,
além de ser considerada uma religiao inferior, “baixo espiritismo” e vista com muitas
reservas, uma vez que nao atingiu as classes de “[...] intelectuais, artistas e
jornalistas de expressdo, como acontecera com o espiritismo kardecista” (PRANDI,
2006, p.101).

Em suma, conforme as palavras de Faro (2018, p.58), a Umbanda nasceu
como “[...] uma religiao de expressao brasileira, que imiscuia as religiosidades
diversas viventes em solo brasileiro, mas que, se diferenciava pela inclusdo de

Mestres espirituais excluidos das crengas religiosas viventes”.
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3.3 GRADACOES DE PODER: preconceito, discriminac&o e intolerancia religiosa

“A cor da pele, a forma e o tamanho do nariz etc., ndo tem nenhuma consequéncia na
estrutura bioldgica do individuo e certamente menos ainda nas suas capacidades
historicas”.
(Quijano, 2009)

A busca pelo poder fundamenta as relagcbes da colonialidade, enquanto
fendbmeno mundial da colonizacdo e resulta na “[...] malha de relagbes de
exploragao/dominagéao/conflito articulados” (QUIJANO, 2009, p.76). Historicamente
ampara-se na movimentagao em que o0s centros hegemonicos do poder capitalista —
gue se situam quase totalmente no norte global — estabelecem valores associados a
um padrao de poder eurocéntrico a partir da “colonialidade do poder”.

Em outras palavras, a dominacdo geocultural foi consolidada a partir de uma
hierarquia humana, que diferenciava a populacdo em “[...] inferiores e superiores,
irracionais e racionais, primitivos e civilizados, tradicionais e modernos” (QUIJANO,
2009, p.76).

Nesse contexto de primazia do conhecimento europeu, 0s elementos ou
estruturas societais que diferenciavam do padr&o unidirecional e linear, uni temporal
e uni espacial foram postos a margem das relacbes validadas, agregando ao
processo de exclusdo as suas existéncias e seus saberes, ou seja, “[...] € mais
perceptivel o facto de que as ideias dominantes da totalidade deixem de fora delas
muitas, demasiadas, areas da experiéncia historico-social, ou as acolhem somente
de modo distorcido” (QUIJANO, 2009, p. 84).

Trabalho, raca e género sdo as instancias que configuram essa dominacao.
Dentre elas, a de “raga” surgiu a pouco mais de quinhentos anos, sendo a mais
recente das trés, contudo, a que permite intersec¢cdo com a instancia de trabalho e a
instancia de género, dependendo do papel social que se apresente ao sujeito,
permitindo, inclusive, outras formas de dominacgéo e exploragao.

Nao obstante, a criacdo das “racas” parte da classificacdo da populacéo,
tomando como base em caracteristicas fenotipicas, como: a cor da pele, a textura
dos cabelos, o formato do nariz, o desenho dos olhos, o tamanho do créanio. Esses
dados chegaram a ser base cientifica para justificar a violacdo aos sujeitos,
provocada pela desenfreada busca pelo poder. Aspectos que justificaram a

hierarquia entre “dominantes/superiores europeus” — a criada raca branca — e
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“‘dominados/inferiores nao-europeus” — denominados “ragas de cor’ (QUIJANO,
2009, p.107).

Os reflexos do longo processo de dominacédo a partir da construcdo de racas
permeiam as sociedades atuais. Apesar de considerarmos que “...] a ‘cor e,
literalmente, uma invengdo eurocéntrica enquanto referéncia ‘natural’ ou biolégica de
‘raca” (QUIJANO, 2009, p.113, grifos do autor) e que, portanto, ndo tem
embasamento cientifico e sabemos que é uma das teses-mae do racismo.

Aspecto evidente, inclusive no Brasil, conforme Praxedes (2006 apud ONASAYO,
2008, p.30):

[...] embora biologicamente falando n&o existam ragas humanas, os
preconceitos que temos incorporados continuam a ensinar-nos a
julgar e avaliar as capacidades dos individuos e coletividades de
acordo com a racga biolégica na qual os classificamos. Na pratica,
sempre que associamos um comportamento social a uma
caracteristica biolégica de um individuo ou grupo estamos
raciocinando de forma racista. Em outras palavras, mesmo
desmentidos pelas ciéncias 0s preconceitos racistas permanecem
vivos nas mentes de muitos individuos e coletividades.

A Declaragao das Nag¢bes Unidas para a Eliminagdo de Todas as Formas de
Intolerancia e Discriminagcdo com Base em Religido ou Crenca (1981, s/p), no
segundo paragrafo de seu artigo 2° aponta:

Artigo II: 82. Aos efeitos da presente declaracdo, entende-se por "
intolerancia e discriminacédo baseadas na religido ou nas conviccoes"
toda a distincdo, exclusdo, restricdo ou preferéncia fundada na
religido ou nas conviccbes e cujo fim ou efeito seja a abolicdo ou o
fim do reconhecimento, 0 gozo e o exercicio em igualdade dos
direitos humanos e das liberdades fundamentais.

Ha dificuldade em encontrar a distincdo das palavras “preconceito,
discriminagao e intolerancia”. Discriminagao e intolerancia ndo sado sindnimos, sao
gradacoes dos reflexos de poder e dominacdo que permeiam as relagdes de poder
no ambito religioso, e constituem, conforme a Declaracdo citada, uma violacdo e
uma ofensa a dignidade humana. Os conceitos de intolerancia e discriminacéo, no
entanto, ndo sao delimitados na Carta, chegando a ser articulados como sinbnimos
em algumas passagens.

Além de ndo serem sinbnimos, ndo se recobrem, ou seja, a instauracao de um
regime de tolerancia ndo garante que n&o haverd mais casos de discriminacgéo.

Propondo uma escala de gradacéao nos niveis de violéncia dosados em cada atitude
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dessas, sugerimos seguir pela ordem de apresentacao das palavras, elencadas do
menor ao maior grau de transgressao.

Em primeiro lugar, o preconceito. De modo geral, podemos afirmar que ele esta
na raiz das atitudes seguintes. Apds uma breve pesquisa no Dicionario de Latim
(MAGALHAES, 1963), em busca de sua etimologia, trata-se de uma opinido
prejudicial, que prejudica. Se desmembrarmos a palavra, perceberemos que se trata
de um conceito, ou julgamento que se faz previamente a um contato com
determinado assunto. Supersticdo, demonizac¢éo, bruxaria, macumba, bater tambor,
bater cabeca, ritual, incorporagdo. Palavras que portam carga simbdlica negativa
guando proferidas no firmamento de um conceito prévio.

O Preconceito “[...] € um julgamento negativo e prévio que os membros de uma
raca, de uma etnia, de um grupo, de uma religido ou mesmo de individuos
constroem em relagdo ao outro” (MUNANGA; GOMES, 2016, p.181) e tem como
principal caracteristica a “inflexibilidade” (p. 181), diante de novas informacdes ou
fatos que o contestem. “[...] E uma posicdo dogmatica e sectaria que impede aos
individuos a necessaria e permanente abertura ao conhecimento mais aprofundado
da questdo” (MUNANGA; GOMES, 2016, p.182), impedindo o sujeito de reavaliar e
rever suas posturas que, por sua vez, cristalizam-se em verdades. Provocam tensao
nas pessoas e penetram o imaginario em torno das religides afro-brasileiras.

Em seguida, na escala, apontamos a discriminacdo. No mesmo Dicionario de
Latim nao foi encontrado esse vocabulo — provavelmente por ser um termo que
surgiu a partir da necessidade de se discutir as violacdes individuais de direito —, em
decorréncia disso, buscamos na obra de Mariano (2015, p.124) quando afirma que
se baseia “[...] na concessao de um tratamento desigual a um grupo religioso em
detrimento dos demais”.

“A discriminag&o implica uma agao” (MUNANGA; GOMES, 2016, p.184) e pode
ser considerada como uma pratica do racismo e como a materializacdo do
preconceito. Ela pode ser provocada por instituicbes ou agentes sociais e é sutil,
pois se configura em atos de silenciamentos ou no estabelecimento de diferentes
graus de protagonismo entre as religides, no tocante as festividades religiosas e
seus desdobramentos, como visitas de santos em lugares publicos e ditos laicos,

como no caso das escolas.
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No grau mais elevado de violéncia e de interrupcdo de direitos, temos a
intolerancia. Pode ser definida como o ato de vilipendiar. Baseia-se “[...] na certeza
de se possuir a verdade absoluta e no dever de imp6-la a todos, pela forca. Seja por
determinacdo divina ou por vontade popular’ (ITALO MEREU, 2000, p.42 apud
MARIANO, 2015, p.120).

A esse respeito, o Codigo Penal prevé, em seu Art. 208: “Escarnecer de
alguém publicamente, por motivo de crenca ou funcéo religiosa; impedir ou
perturbar cerimdénia ou pratica de culto religioso; vilipendiar publicamente ato ou
objeto de culto religioso” (BRASIL, 1940, s/p).

Escarnecer toma o sentido de humilhar, de ridicularizar alguém ao redor de
outras pessoas, mas também os atos de “uso de forca, violéncia fisica, de
perseguicao, de perseguicao, de exclusao” (MARIANO, 2015, p.124) e congregam o
lugar mais elevado da violéncia, no ambito religioso, que podemos considerar aqui.
De acordo com Melo (2017, p. 47):

A discriminagdo e intoleréncia séo resultantes da maneira como a
sociedade percebe e concebe as religides de matriz africana e as
representagfes racistas construidas sobre o negro, sua cultura e
religiosidade. Representacdes e relacdes essas tecidas histérica e
socialmente num embate de dominacdo e resisténcia, no qual as
religibes afro-brasileiras eram e ainda sao concebidas e julgadas por
muitos, principalmente outros grupos religiosos, como uma religiao
de fazedores de feiticaria, magia negra e culto ao demonio.

Nesse sentido, faz-se necessario pontuar as duas possiveis origens da palavra
“tolerancia”. A primeira sugere certa superioridade de quem tolera; tolera porque nao
pode impedir o outro; ainda que ndo concorde e ndo goste de sua crencga, ou,
conforme afirma Bobbio (1992, p.210 apud MARIANO, 2015, p.121) é “[...] sinbnimo
de indulgéncia culposa, de condescendéncia com o mal, com o erro”. A segunda
interpretacdo pode refletir um aspecto positivo do igual direito a convivéncia e ao
reconhecimento do outro, em sua diferenca, sem a implicacdo de renunciar a propria
crenga ou aos proprios valores, ou seja, “tolero para ser tolerado”.

De todo modo, independente da interpretacdo vinculada a palavra “tolerancia”,
historicamente, ela reflete um imbréglio entre as confissdes religiosas diversas, “[...]
suscitada pela ruptura do cristianismo catdlico com os cismas protestantes”
(BOBBIO, 1992, p. 203 apud MARIANO, 2015, p.120). Podemos apontar

brevemente que suas raizes estéo fincadas na luta do Catolicismo em desmerecer
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as religides afro-brasileiras enquanto religides, mas que hoje o espectro intolerante e
discriminante se estendeu aos seguidores de religides neopentecostais.

A pluralidade religiosa € um direito assegurado e esta demarcado no artigo 5,
VI da Constituigdo Federal, quando garante que “[...] € inviolavel a liberdade de
consciéncia religiosa e de crenca, sendo assegurado o livre exercicio dos cultos
religiosos e garantida, na forma da lei, a protecdo aos locais de culto e suas
liturgias” (BRASIL, 1988, s/p). Liberdades de pensamento, de consciéncia, de
culto, de religido sdo essenciais para o pleno exercicio da democracia, amparada
no respeito e nos limites da lei.

Todavia, sabemos que entre a lei e as praticas sociais ha um caminho de
resisténcia a ser percorrido, portanto, conforme Ferretti (2006, p. 119):

[..] é evidente que hoje ndo se admite o uso de termos
preconceituosos como crendices, supersticao, feiticaria, bruxaria e/ou
expressoes ultrapassadas como animismo e fetichismo, que foram
empregados com frequéncia por estudiosos no passado e continuam
sendo difundidos pelos meios de comunicagdo ao se referirem as
religibes de origem africana, visando negar-lhes seu carater religioso
especifico.

Os grupos minoritarios sdo mais suscetiveis aos processos de exclusao e
perseguigao, porém, “[...] mais do que tolerados, os grupos afro-religiosos querem
ser positivamente reconhecidos e respeitados por suas crengas e praticas religiosas”
(MARIANO, 2015, p. 125), o terreiro pode ser considerado, entdo, como lugar de
resisténcia e os corpos de seus adeptos, a propria resisténcia.

O respeito a liberdade religiosa deve transpor as barreiras histéricas, oriundas
do racismo que justificou a dominacdo do negro e favoreceu violentamente a
construcdo da hierarquia preponderante, hoje, entre os devotos da fé catdlica,
pentecostais, neopentecostais e o0s devotos das demonizadas religides afro-
brasileiras.

Em termos de lei, observamos o artigo 5° inciso VI, da promulgacdo da
Constituicdo Federal de 1988 (BRASIL, 1988, s/p), que versa acerca da
inviolabilidade da liberdade de consciéncia e de crenca do cidaddo, sendo
assegurado o livre exercicio dos cultos religiosos e garantida, na forma da lei, a
protecao aos locais de culto e a suas liturgias.

Na mesma perspectiva anti-discriminatéria, ainda, temos a Lei n® 10.639/2003,

gue dispde acerca das diretrizes e bases da educacdo nacional, para incluir no
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curriculo oficial da rede de ensino a obrigatoriedade da tematica “histéria da Africa e
cultura afro-brasileira”, e a Lei n°® 11.635/2007 que estabelece o dia 21 de janeiro o
Dia Nacional de Combate a Intolerancia Religiosa. Conquistas como essas Sao
capazes de ampliar as discussfes voltadas a liberdade de culto religioso e, por
conseguinte, auxiliam nos esforcos do combate ao racismo no pais.

Assim, considerando que “[...] toda religido, como toda cultura, constitui
fendbmeno vivo, dinamico, contraditorio, que ndo pode ser enclausurado numa visao
Unica, cartesiana, intelectualizada, petrificadora e empobrecedora da realidade
(FERRETTI, 2006, p.119), devemos buscar diuturnamente a garantia dos direitos a
liberdade de crenca, especialmente se outrora determinados grupos, como adeptos
das religides de matriz africana, eram legalmente excluidos, violados, silenciados em
suas memorias e seus saberes ancestrais.

Discriminagao e intolerancia, como ac¢des do preconceito, séo reflexos desse
passado que precisa ser superado em busca de uma sociedade igualitaria, a partir
do reconhecimento de direitos e da equidade de tratamento entre os sujeitos, luta
esta defendida por movimentos sociais, como o Movimento de Negro — a partir do
gual se elaboram identidades, organizam-se préaticas e defendem-se interesses,
considerando-o, portanto, um “[...] produtor de saberes emancipatérios” (GOMES,
2017, p.46) — principal sujeito coletivo atuante na conquista de politicas afirmativas
no campo da educacdo e, mesmo na Escola, visto ser a entidade “[...] socialmente
responsavel pela transmissdo e socializagdo do conhecimento” (GOMES, 2017,
p.53), 0 que nos sugere outros questionamentos: qual conhecimento a escola

considera ser responsavel por transmitir? Quais vozes escuta?
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4 FOLHAGENS AFRO-RELIGIOSAS NO CHAO ESCOLAR

“Nesse caminho tem espinhos, eu piso bem devagarinho”.
(Atotd, 17 anos, estudante do Ensino Médio)

E escrito como se fosse poesia, Xang6 sentenciou

Que Ossain dividisse duas folhas com os outros Orixas.
Mas Ossain negou-se a dividir suas folhas com os outros Orixas.
Xang6 entdo ordenou

Que lansa soltasse o0 vento e trouxesse ao seu palacio
Todas as folhas das matas de Ossain

Para que fossem distribuidas aos Orixas.

lansa fez 0 que Xangb determinara.

Gerou um furacéo que derrubou as folhas das plantas
E as arrastou pelo ar em dire¢ao ao palacio de Xango.
Ossain percebeu o que estava acontecendo e gritou:
“‘Eué uassa”.

“as folhas funcionam!”

Ossain ordenou as folhas que voltassem as suas matas
E as folhas obedeceram as ordens de Ossain.

Quase todas as folhas retornaram para Ossain.

As que ja estavam em poder de Xangb perderam o axé,
Perderam o poder de cura

O Orixa-rei, que era um Orixa justo,

Admitiu a vitoria de Ossain

Entendeu que o poder das folhas devia ser exclusivo de Ossain
E que assim devia permanecer através séculos.

Ossain entdo deu uma folha para cada Orixa,

Deu uma eué para cada um deles.

Cada folha com seus axés e seus of6s,

Que sao cantigas de encantamento

Sem as quais as folhas ndo funcionam

[...]

Eles também podiam realizar proezas com as ervas,
Mas os segredos mais profundos guardou pra si.
(PRANDI, 2001, p.153-154).

4.1 VOZES, BATUQUES E SIMBOLOS DE TERREIRO NA ESCOLA: relatos de
estudantes afro-religiosos
O acesso a Escola Estadual de Tempo Integral “Padre Eduardo” encaminhou-
se com certa fluidez, devido ter sido professora do quadro e ter trabalhado ali cerca
de dois anos, antes de ingressar nesta pesquisa. Assim, conversar com a vice-
diretora foi tarefa amistosa que, sem oferecer resisténcia, permitiu ingresso as
dependéncias da escola e aos alunos.
A primeira tarefa da pesquisa, destinada aos estudantes, foi construida a

partir de um formulario (vide ANEXO A), com o objetivo de conhecer o contexto
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religioso da Escola, a fim de mapear qual o nimero de estudantes catodlicos,
evangélicos e, principalmente, conhecer quantos se autodeclaram afro-religiosos.

A participacdo dos alunos nesse processo foi voluntaria e resultado de
conversas com eles na extensao dos corredores, onde os abordei para convidar a
participar da pesquisa, explicando os aspectos gerais da pesquisa.

No primeiro dia, levei alguns deles a sala de Artes e entreguei os formularios
para que respondessem, ressaltando que nao era obrigatoria a identificacdo. Recolhi
os papéis. No dia seguinte voltei e comecei a abordagem, nessa hora, contando com
0 apoio de outros estudantes que ja haviam participado da pesquisa no e que se
prontificaram a mobilizar colegas seus para a pesquisa. Desse modo, totalizei esta
etapa com a participacdo de 77 (setenta e sete) alunos, em uma populacdo de 358
(trezentos e cinquenta e oito), ou seja, a fase inicial incluiu um grupo de 22% dos
estudantes desta Escola.

Conforme o principal objetivo das perguntas, ‘alimentamos’ um grafico que
aponta para as principais religibes que os alunos declararam praticar, conforme

exposto:

Grafico 1 — Religibes praticadas pelos alunos.

Alunos
90 77

40 26 25

20 11 .
10 2 > 2
0 —_— el =

Catdlicos Evangélicos Catdlicose "Cristdos" Nenhuma Umbanda outrase total de
Evangélicos ou ateus ou Religibes Umbanda alunos

de Matriz

Africana

Fonte: elaborado pela autora a partir de dados da pesquisa, 2017/18.

Apdés a coleta dos formularios, diante das perguntas: “Qual a(s) sua(s)
religido(des)?” e “Qual a religido de sua familia?”, chegamos aos numeros

expressivos de 68,83% de alunos “catdlicos” e/ou “evangélicos”; 6,49% afirmaram
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ser “cristdos”, sem especificar a religido; 14,28% disseram nao ter nenhuma religiao
ou ser ateus; 2,59% afirmaram frequentar a Umbanda e 7,79% declararam praticar
alguma religido somada a uma de matriz africana.

Outros grupos surgiram com respostas mais vagas acerca de sua religiosidade,
como: “cristdo”, “nenhuma religido” e “ateus”, que totalizados somaram cerca de
20% dos estudantes, nUmero maior que o grupo que inclui as religides de matriz
africana.

E interessante observar que apenas 2,59% dos alunos revelaram ser
praticantes (apenas) de religides de Matriz Africana. Em ndmero timidamente
superior, alguns afirmaram pertencer a outras religides (em primeiro lugar) e a
Umbanda. Ainda assim, ao somar esses dois grupos, constatamos que O0S
estudantes que se declararam afro-religiosos compreendem menos de 1/5 do grupo
do maior grupo, em termos de expressao religiosa: o de Catodlicos e Evangélicos.

Os dados quantitativos em uma pesquisa de cunho qualitativo servem para
apresentar numeros que orientem o olhar em busca dos objetivos da pesquisa.
Tendo por principio a declaracdo espontanea desses alunos acerca de suas praticas
religiosas, consideramos que um grupo reduzido (cerca de 10% do total) afirmou ser
praticante da fé de terreiro. Poderiamos vagamente suscitar questdes acerca dessa
porcentagem, incluindo que alguns ndo se autodeclararam afro-religiosos por medo,
vergonha, preconceito.

Do periodo de preenchimento e andalise dos formularios até o retorno a Escola,
3 (trés) estudantes que estavam nesse grupo evadiram, restando um grupo de 5
(cinco) alunos afro-religiosos (cerca de 6% do total de alunos que responderam 0s
formularios) para o0 momento seguinte: o grupo focal.

Em uma abordagem de cunho qualitativo, interessava-nos compreender a
natureza e complexidade dos fendmenos que versam acerca do racismo religioso, e
isso incluiu analisar a variedade de olhares para esse fendbmeno, bem como a
necessidade de considerar a visdo de diferentes sujeitos e contextos sociais sobre
0s quais ele pode incidir, por isso, a técnica do grupo focal apresenta-se como a
mais ajustada para a producdo de dados dentro de uma abordagem
etnometodoldgica, tendo em vista o enfoque na interacdo e no didlogo dos sujeitos,

no caso, dos estudantes da Escola Padre Eduardo.
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A formacgdo do grupo focal em questdo € interessante de ser compreendida,
pois foi sendo rascunhada ainda no periodo dos formularios. Para nossa analise,
interessava-nos a participacdo dos estudantes do Ensino Meédio que se
autodeclararam afro-religiosos, a fim de compreender as percepcdes deles diante de
atitudes de violéncia e silenciamento enquanto sujeitos pertencentes a religides afro-
brasileiras. Dessa maneira, contamos com a participacdo voluntaria dos 5 (cinco)
alunos referidos anteriormente e, além deles, outros 4 (quatro) estudantes (de
religides outras) que pediram para participar do grupo, posteriormente denominado
“Projeto Baoba”, a fim de colaborarem com seus relatos também e de conhecerem
um pouco mais acerca das religides praticadas por seus amigos.

Diante dessa oferta, nosso grupo focal funcionou com 9 (nove) estudantes do
Ensino Médio, da Escola Padre Eduardo, sendo 5 (cinco) afro-religiosos e 4 (cinco)
de diferentes religides. Nossos encontros ocorreram dentro da escola, na sala de
Artes, cedida pela professora do espaco. Tendo em vista que a escola é de tempo
integral, as reunides ocorreram no intervalo do almoco, para facilitar o acesso e a
participacdo de todos nas reunides, sem prejudicar o percurso académico dos
estudantes. No total, foram 3 (trés) encontros, com durag¢do, aproximadamente, de
uma hora e meia, cada, excluindo o tempo destinado ao nosso almog¢o. Menciono
detalhes talvez tidos como irrelevantes, mas que insistem em figurar como estratégia
de melhoria do conforto e da coeséo deste grupo recém-formado: levei quentinhas,
acai e farinha para almocarmos dentro da sala e logo em seguida iniciarmos as
conversas.

O perfil dos participantes do grupo revela que ele é relativamente homogéneo.
“‘Relativamente” por se tratar de alunos praticantes de religides afro-brasileiras, mas
também de alunos de religides outras, essa heterogeneidade possibilitou
produzirmos dados acerca da intolerancia religiosa a partir de olhares religiosos
diversos e ampliou o enfoque para além de um Unico grupo dentro da escola.
‘Homogéneo” consiste nos quesitos de pertencerem a mesma escola, de estarem
em idades aproximadas (entre 17 e 19 anos) e de serem conhecidos, alguns em
grau maior de proximidade que outros.

A sala de Artes, localizada no ultimo bloco de salas da escola, € um local
agradavel aos estudantes e foi proposta por eles para sediar os encontros. Nas

paredes, grandes estampas grafitadas, com muitas cores e mensagens de
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autonomia e de liberdade; na altura dos vidros, na parte superior das paredes, por
onde a luz solar entra, esculturas elaboradas em folhas de isopor compdem o
cenario. Nas mesas redondas, capazes de agregar cerca de 10 alunos cada,
diversos objetos, massinhas de modelar, quadros pintados. Um grande atelier
coletivo.

Um ambiente propicio a discussédo, a troca de experiéncias, um gravador de
voz do celular, nove estudantes, eu-moderadora (responsavel por introduzir e mediar
as discussoes e atenta a todos os envolvidos). O momento comecgou pela explicacao
da importancia de todos ali, da pesquisa e dos procedimentos relativos ao Termo de
Consentimento Livre e Esclarecido (TCLE). Em seguida, pedi que se apresentassem
(ainda que j4 se conhecessem) e falassem sobre suas religides, iniciando pelos
estudantes de religiosidade afro-brasileira. Ressalto que foram utilizados
pseudbnimos para cada estudante, a fim de preservar suas identidades, seguindo o
critério: alunos afro-religiosos sob pseuddnimos de entidades ou Orixas; alunos de
outras religibes sob nomes comuns.

Nossa analise se constitui a partir da aproximacdo tematica dos relatos de
experiéncia dos estudantes, obtidos por meio da vivéncia do grupo focal, seguindo
as categorias de gradacOes de poder, apresentadas: preconceito, discriminagao,
intolerancia religiosa nos dialogos por esses intérpretes e realocados nos seguintes
itens: | — Sentimento de preconceito; Il — Percepcdo da discriminacao; Il — Vivéncia
da intolerancia; e, como consequéncia disso, agrupamos os didlogos ao ultimo
topico a fim de revelar os: IV — Mecanismos de resisténcia.

| — Sentimento de preconceito

O receio de vivenciar a afro-religiosidade surge nos primeiros momentos dos
circulos de conversa como fendmeno ocorrido no seio familiar, em que parentes
consideram o “perigo” diante do envolvimento dos jovens em religibes
“‘desconhecidas”, no caso, a Umbanda, conforme relata um dos estudantes,
nomeado Pelintra3!:

[...] (sofri preconceito) da minha avd, mae da mamae. Ela falava, ela
dizia que isso ndo é normal, que isso é coisa do demodnio... Mas a

31 Pseuddnimo dado a um de nossos intérpretes, estudante do Ensino Médio. Zé Pelintra é
considerado o espirito patrono dos bares, concebido como “malandro”, possui ainda a versdo de
médico.
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minha avé quando perdia as coisas, ela mandava, eu ir la perguntar
onde tava, e eu achava (informacéo oral)®.

A demonizacédo das religibes de matrizes africanas parece ser o argumento
motor que embasa o receio de uma avo de que seu neto se converta a fé de terreiro,
isso porque, conforme considera Aradjo (2017, p.88, grifos nossos), o0 racismo
voltado a essas religides fora “[...] ‘construido e cristalizado’ por uma ‘infame
simbiose entre religides afro-brasileiras e as ideias de perigo, sujeira, desavenca,
maleficios, desordem e demonolatria™.

A ligacao de fundamentos negativos as religibes do “outro” surgem no
imaginario europeu, ou seja, surgem sob uma visdo etnocéntrica que passou a
vigorar nas colonias e nas relacbes das comunidades locais — ainda que né&o
houvessem representacdes do mal nas religides indigenas, nem nas religides
africanas, como nao ha nas religides afro-brasileiras — e segue até os dias atuais.

Ao fazer uma autoanalise de sua condic¢do inicial na Umbanda, outro estudante

expde o receio diante da receptividade social:

[...] sim, eu olhei, pensei se era aquilo que eu queria mesmo... até
por causa da agressividade das pessoas fora, né? Eles ndo tém
tolerancia... uma questdo de pensar muito. Assim, hoje em dia, ndo
mais como antigamente que era mais agressivo com o povo la fora,
mas, tipo assim, ainda é dificil pra gente, umbandista, sair na rua
com uma guia, um pano de cabeca, uma bata porque as pessoas te
olham com cara feia, elas te xingam, elas néo te aceitam, entéo, pra
tu ser filho de santo hoje em dia é dificil... € complicado.

[-.]

Mas dentro de casa, essa foi a pior parte pra mim, porque meu pai €
evangélico, ele ndo aceitava de forma nenhuma, ai quando eu fui
contar pra ele, eu contei chorando que eu era umbandista, por medo
de ser agredido, ser humilhado ou ser botado pra fora de casa.
Porque ele ndo aceitava, ele tinha raiva. Ele dizia e algumas vezes
ainda diz que é coisa do deménio, que é adoracdo ao diabo e pra
mim explicar isso pra ele foi uma coisa muito complicada. Foram
meses e meses de briga dentro de casa, muitas discussfes e pra
mim ndo foi nada facil me tornar umbandista (informacao oral)*3.

Interessante pontuar que Atot6%* representa, neste grupo e nesta pesquisa,

altivez e seguranca diante de sua religiosidade e que, ainda assim, revela a

32 Estudante da Escola Padre Eduardo.

33 Atotd. Estudante da Escola Padre Eduardo.

34 Sobre a atuacio de Atotd no grupo: os estudantes que ndo sdo afro-religiosos afirmaram que, por
vezes, esclarecem duvidas sobre fundamentos, preceitos, divindades e objetos da Umbanda com ele.
N&o apenas com seus colegas, na pesquisa, ele se revela fundamental intérprete, por sua “militdncia”
(como ele proprio afirma) e por sua disponibilidade em esclarecer davidas.
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fragilidade inicial em expb6-la, especialmente dentro de sua casa, em que seu
enfrentamento foi permeado por “brigas” com seu genitor. Sdo marcas de “[...] um
imaginario extremamente negativo sobre o negro, que solapa a identidade racial,
danifica sua autoestima, culpa-o pela discriminacdo que sofre e ainda justifica as
desigualdades raciais” (GOMES, 2016, p. 73). Para ele, os olhares, as piadas, os
enfrentamentos que um filho de santo passa séo oriundos do preconceito:

[...] eu acho que é isso, muito da falta de conhecer a religido, o pré-
conceito mesmo! E tu ndo conhecer a religiiio do outro e tu criticar
porgue tu conhece s6 a tua verdade e nao a do outro... Eu acho que,
pra maioria das pessoas, ndo existe Deus na Umbanda, sabe?
(informacéo oral)®.

[...] s6 o Diabo (informacéo oral)®.

[..] eles ndo veem na Umbanda, no Candomblé, até mesmo a
Quimbanda, a Quimbanda é um lado que... Que... E uma parte da
Umbanda diferenciada que trabalha com a linha virada, mas tem
Oxalad também, entendeu? Entdo, eles ndo veem a Umbanda como/
eles ttm a Umbanda como uma seita, que ndo tem/ ela é do
demobnio, entendeu? Eles ndo veem que tem Deus, pra eles nao
existe isso (informac&o oral)®’.

[...] porque pra eles, isso é uma coisa que ndo é de Deus, né? Assim
eles falam... (informac&o oral)®,

O argumento de que as religides afro-brasileiras cultuam o deménio surge
novamente e revela o medo que se construiu historicamente, a partir de valores
civilizatorios europeus, responsaveis por desqualificar e satanizar a cultura e a
religido do “outro”, conforme pontuado anteriormente, em Leis que regiam o Brasil
em séculos passados (ARAUJO, 2017).

Outra intérprete, Ayé®, foi protagonista das motivacdes desta pesquisa, visto
gue teve desferido para si, as acusacodes de “feiticeira” e de “bruxa”, por um colega
de classe. Naquele momento, em 2016, ela justificou informando que era espirita
(Kardecista), somente depois soube que ela tinha vinculos familiares e, também, sua
filha de santo de uma conhecida Méae de Santo da llha. Atualmente, no grupo focal,

retomei a questéo e ela afirmou lembrar-se do ocorrido com seu colega. Perguntada

35 Atot6. Estudante da Escola Padre Eduardo.

36 |beji. Pseuddnimo dado a um estudante da Escola, trata-se de criancas, mais precisamente,
gémeos.

37 Atotd. Estudante da Escola Padre Eduardo.

%8 |beji. Estudante da Escola Padre Eduardo.

3% Psedudnimo dado a uma estudante da Escola. Do loruba, representa a Terra ou o0 mundo fisico.



97

sobre seu desejo de ser afro-religiosa e de cambonar no terreiro de sua mae, ela

responde:

[...] eu queria, assim, até um tempo atras, eu pedi pra mamae me
ensinar a desenvolver a minha mediunidade, porque, até entdo, eu
ndo entendia, eu via as coisas e contava pra mamae, as vezes eu
acordava de madrugada e via as coisas ai eu acordava a mamae e
dizia:_ “méae, tem alguma coisa no meu quarto” e ela sentia que tinha
coisa la dentro, ela via que era verdade... Ai que minha mae disse
gue quando eu nasci, ela me entregou justamente pra Oxald, ela
falou/ela me conta toda vez isso, que ela me entregou pra Oxala. Ela
nao queria que eu entrasse tanto na Umbanda porque é um
caminho muito sofrido pra quem entra... Sofre muito, ela me fala
justamente isso, principalmente a familia, os pais dela nao
deixavam... E ela queria que eu ndo seguisse e, por minha parte até
um tempo atras, eu queria e eu ndo era batizada até entdo, porque
ela disse que quando eu crescesse era pra mim decidir se eu ia
seguir na Umbanda ou outra coisa... (informacéo oral)*.

O relato de Ayé revela como o receio de sofrer com as consequéncias do
preconceito religioso motivou uma Mé&e de Santo a orientar sua filha de criacdo e de
santo a ndo seguir os caminhos de terreiro, ainda que esse fosse seu desejo. A
jovem diz que foi entregue a Oxalé ainda crianca e que possui mediunidade, porém,
por ser um “caminho sofrido”, sua mae evitou que fosse seguido, no intuito de
protegé-la. Ayé converteu-se ao Catolicismo e, agora, atua como coroinha de uma
igreja em seu bairro e fala da receptividade de sua mae:

[...] assim, eu sendo catdlica, eu sou coroinha |4 de Fatima, ela fica
super orgulhosa e a minha tia que € espirita, essa parte que eu
enxergo as coisas, sabe? A minha tia também queria me levar pro
espiritismo, a mamae ndo deixou, porque a mamae acha que eu vou
sofrer nessas outras religides. Ai ela fica orgulhosa, né, por eu estar
dentro da igreja e ndo nessas outras religibes pra eu ndo sofrer o que
passou, ela ndo quer que eu passe pelo que ela passou...
(informacéo oral)*.

A felicidade expressa por sua mae ao vé-la participando de uma religido
reconhecida positivamente revela o sossego diante da impossibilidade de que
protagonize alguma situacdo de consequéncias do preconceito — por ser
Umbandista ou Espirita —, tranquilizando a Méae de Santo.

Ainda acerca dos temores de sua mae, perguntei-lne sobre qual tipo de
preconceito ela se referia, mas as respostas foram evasivas: “[...] preconceito das

pessoas, porque a mamae ainda passa até hoje por preconceito...” (informacgao

40 Ayé. Estudante da Escola Padre Eduardo.
41 Ayé. Estudante da Escola Padre Eduardo.
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oral)*2. Sobre a conciliagdo entre sua nova vida religiosa e a vida religiosa de sua
mae, no terreiro dentro de sua casa, ela afirmou ndo haver problema para as

pessoas da igreja:

[...] foi 0 que eu falei pra tia la da igreja “a minha mae € umbandista”
e sO mora eu e ela e eu tenho total direito de ajudar ela, porque é
minha mée e eu vou ajudar ela, mesmo se for errado, alguma coisa
eu vou ajudar... E... A mamae ja conversou com as outras tias de la
também, super se entendem. Até elas falaram “ta bom de ela vir pra
missa, porque fortalece ela espiritualmente”... (informagao oral)*.

O dialogo entre a “tia da igreja” e Ayé demonstra a forma pacifica com que se
relacionam. No entanto, sutiimente a dudvida quanto a benignidade da pratica da
Umbanda, no terreiro que funciona no térreo de sua casa, resvala na expressao “se
for errado”, sintomatizando possivel dualidade/duvida relacionada a seriedade da
religido de sua mae, que ela propria praticava, adensada pelo argumento da tia,
sobre a frequéncia de Mae Natacha as missas, “fortalece ela espiritualmente”.

Sobre o direito de auxiliar a mae nas tarefas do terreiro, Ayé revela o
afastamento de suas atividades de cambonagem no terreiro, representado pela
reclusdo de suas vestimentas e guias “ta tudo guardadinho la em casa”, orientando

para o pedido de sua mée:

[...] e assim... De eu estar |4 sendo coroinha, e em casa estar tendo
festejo, assim, eu ajudo minha mée 14, s6 que ela tem um
pensamento, ela fala assim/ ela sentou comigo e falou “ndo, mas tu
és coroinha, tu ndo vai vestir bata pra ajudar a defumar, mas eu
quero que tu fiques de olho na casa” [...] e ela sentou comigo e falou
“‘quero que tu fiques de olho aqui no que acontecer, eu vou botar
outra menina aqui no teu lugar”. (informagao oral)*.

Podemos considerar, a partir do relato desses intérpretes, que o medo é
sentimento-guia do afro-religioso, no espaco doméstico, com seus parentes: orienta
acoOes, gera duvidas, motiva argumentos. No caso dos rapazes, a hipotese levantada
por eles para justificar acbes de preconceito esta relacionada a demonizacdo dos
cultos, dos ritos, dos Orixas, das demandas e tudo o que diga respeito ao pantedo
africano. Eles revelaram sentir o preconceito das pessoas, materializado no

discurso, nos olhares, nas piadas, como veremos ainda.

42 Ayé. Estudante da Escola Padre Eduardo.
43 Ayé. Estudante da Escola Padre Eduardo.
44 Ayé. Estudante da Escola Padre Eduardo.
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O caso de Ayé é curiosamente diferente: uma Méae de Santo que teme que sua
filha sofra preconceitos por sua religiosidade. Podemos interpretar que a escolha de
uma religido aceita socialmente, “padrdo”, para uma jovem seja um mecanismo de
defesa diante de atitudes de preconceito que uma Mae de Santo ja tenha sofrido.
Temos, dessa forma, o0 preconceito e o0 receio de ser alvo de atitudes de
discriminacéo e intolerancia, como guia de defesa de afro-religiosos.

Il — Percepcdo da discriminacao

[..] é aquela coisa, ditos padrdo de sociedade, essas religibes
(dominantes)... (informacé&o oral)*.

Apo6s termos apontado algumas situagfes que orientam decisdes (aceitar ou
negar alguma religido afro-brasileira), pautadas no sentimento do preconceito,
trazemos, agora, expressas pelos estudantes, cenas de discriminacao sofridas em
decorréncia de sua afro-religiosidade.

Por vezes, na pesquisa, a duvida acerca da presenca de discriminagdo a um
estudante por conta de seu pertencimento a uma religido afro-brasileira se fez
presente. Essa questdo surgiu, inclusive, na academia: existe preconceito em
escola? Talvez pelo mito homogeneizante da Democracia Racial, apontado por
diversos autores, que carrega o discurso de igualdade, mas a igualdade que
silencia, oprime e marginaliza a “questao racial e africana” (GOMES, 2017, p.18).

Atualmente, a luta implementada pelo Movimento Negro “[...] desvela a sua
construcdo no contexto das relacdes de poder, rompendo com visdes distorcidas,
negativas e naturalizadas sobre os negros” (GOMES, 2017, p.18).

Compreender 0os movimentos que debatem e contradizem esse mito €
processo nhecessario que rompe com a pseudo-igualdade racial e revela as
distor¢cbes ja naturalizadas historicamente. Podemos falar que séao situacbes de
tensdo veladas, uma vez que j4 foram internalizadas na construcao do imaginéario do
Brasil como pétria de todos. Desse modo, nossa busca por ouvir narrativas de
tensdo, de discriminacdo de alunos por seguirem pertencerem essas religides,

ganhou forca, ainda que no solo da duvida, floresceram e se revelaram:

[...] entdo, aqui na escola, eu acho que nunca aconteceu nenhuma
situacao dessas, mas acontece de algumas vezes eu estar usando
isso aqui no braco* e minhas amigas chegarem e perguntarem “ah,
0 que é isso0?” ai eu falo, assim... Ah, € s6 uma pulseira que eu

45 Atot6. Estudante da Escola Padre Eduardo.
46 Contra-egun, explicado anteriormente.
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comprei, e realmente é s6 uma pulseira, ndo é batizado, nem nada...
Ai, elas comegam a perguntar, elas comegam a falar “ah, me fala
como € la” (no terreiro), ai eu comeco a falar e falo “por que vocés
nao vao conhecer?”, ai elas dizem “ah, nao, isso é coisa do deménio,
nao sei o qué”... Ai eu fico olhando... Poxa, entao por que vocés vém
me perguntar, se vocés sabem, né?...Ai, tipo... Eu fico meio na onda
de falar e depois ficarem criticando... Eu, particularmente, ndo gosto
de falar e a pessoa ficar criticando... (informagao oral)*.

O imbréglio no relato de Padilha retrata a inseguranca e a dificuldade de
reconhecer uma atitude de discriminagédo, como os olhares de suas amigas de sala
e as criticas que fazem ap6s terem questionado sobre os rituais do terreiro que
frequenta e terem obtido suas respostas. Porém, notamos a certeza do desconforto
gue isso lhe causa, por ter sua religiosidade relacionada a demonolatria e sua
conduta, questionada por pessoas proximas. Como consequéncia, a atitude tomada
por ela é o siléncio.

As cenas de desrespeito e de ofensas no interior da escola seguem sendo
relatadas, agora por outros estudantes:

[...] E, no meu primeiro ano aqui na escola, a gente tava numa aula
de Fisica®, ai comecaram a surgir as polémicas, porque, eu ndo sei
por que o professor tinha discutido, ai ele ja chegou aborrecido na
sala. Ai ele comecou a falar de alguma pessoa que era da Umbanda,
de outra turma... Primeiro que ele disse que Umbanda néo existe,
gue é doidice, que é coisa de doido, foi o que o professor Rui*
falou... (informagao oral)®°.

[...] ele sempre dizia que ele pegava a cachaca, essas coisas e
comia e bebia... (informacéo oral)®.

Dessa vez, a discriminacdo teve como ator um professor, dentro de sala, que
em tom jocoso expOds seu preconceito na acdo de discriminar claramente a
Umbanda e seus praticantes, chamando-os de “doidos”, relatando, ainda, o nivel de
seu desrespeito ao afirmar comer e beber as oferendas que encontrasse no
caminho, como forma de ridicularizar religides ancestrais e seus praticantes. Tudo
isso em sala de aula.

Ainda nos relatos de discriminacdo, alguns estudantes apontaram para a
relacdo entre homossexualidade e religides afro-brasileiras:

47 padilha. Estudante da Escola Padre Eduardo. Conhecida como Maria Padilha, a cigana do oriente,
trata-se de uma pomba-gira (ou pombogira) procurada em terreiros como a face feminina de um Exu.
48 Nome da disciplina substituido para evitar a identificac&o do professor.

49 pseudonimo escolhido para preservar a identidade do professor.

%0 |beji. Estudante da Escola Padre Eduardo.

51 Held. Estudante da Escola Padre Eduardo.
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[...] aqui na escola mesmo, jA me chamaram de mée de santo por
gue eu tava usando um pano de cabeca [...] (um estudante de outra
turma) Me chamou de méde de santo, mas eu ndo reagi, nao fiz
nada... E € esse tipo de coisa que acontece... Pelo menos comigo ja
aconteceu muitas vezes (informacéo oral)®2.

[...] porque, tipo assim, “todo mundo é gay”’, na Umbanda, na
sociedade que a gente vive. Ai a pessoa também perguntou: como &
gue as gay conseguem os boy, como é que faz amarracdo? Ai eu
fiquei, tipo assim, gente, as pessoas ndo precisam muito disso,
porque No meu caso, eu ndo fago essas coisas... E como se 0s
religiosos fosse sO pras pessoas fazerem amarracdo, eu acho isso

ridiculo! (informacéo oral)®.

[...] o pessoal vive me perguntando como é que se faz... (informacgéo
oral)>.

[...] j& perguntaram como € que faz amarracdo pros outros... diversas
vezes j4 perguntaram [...] j& me chamaram de “macumbeirinha
escrota” (informacao oral)®®.

[...] jA me chamaram de feiticeira... (informac&o oral)®®.

[...] no caso, uma aluna aqui da escola, ela é da Assembleia de
Deus... Ela é Assembleiana... Nado julga ninguém! Ai foi que ela
chegou e falou... E... Me chamando logo de gay: “como tu te sentes
sendo macumbeira?” Eu fiquei, tipo, sem reacdo, a Unica coisa que
respondi foi, é, “sobre a minha religido, é... Nao diz respeito a
ninguém... A sua e a minha séo coisas completamente diferentes, ou
seja, eu hdo me meto na sua entdo ndo venha se meter na minha,
pra ndo entrar num conflito de um julgar o outro. Eu nunca julguei
ninguém, nunca! (informagéo oral)®’.

A relacdo entre os atos discriminatorios e a curiosidade acerca de algumas
praticas — digamos que mais conhecidas socialmente, como “oferendas, amarracgao,
defumacdo” — nao representa necessariamente o sinbnimo de estarem isentas de
preconceito, visto que figuram permeadas de ironia, sobretudo quando se considera,
no relato, a troca do género masculino pelo feminino na escolha das palavras “Pai”
(Pai de Santo) para “Mae” (Mae de Santo). O relato de Ibeji expressa, ainda, seu
incdmodo as falas invasivas de colegas da escola em relacdo a sua sexualidade e a
reducdo de sua religiosidade a feitura de “trabalhos” para encontrar parceiros

amorosos.

52 Atotd. Estudante da Escola Padre Eduardo.

53 |beji. Estudante da Escola Padre Eduardo.

5 Pelintra. Estudante da Escola Padre Eduardo.
S|peji. Estudante da Escola Padre Eduardo.
56pelintra. Estudante da Escola Padre Eduardo.
57 Ibeji. Estudante da Escola Padre Eduardo.
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Perguntados sobre a correlagéo estabelecida socialmente entre a sexualidade
e as praticas afro-religiosas, eles afirmaram identificar essa intersecdo de
preconceitos usada como argumento para a pratica da discriminagao:

[...] sim, envolveu os dois, com certeza. Porque é assim, as pessoas
tém aquela visdo da Umbanda, a maioria das pessoas. O meu pai
também tem essa visdo, assim, tipo... Por exemplo: tu és mulher, tu
és Umbandista, tu podes ser é... como eu posso dizer? Tu tens maior
chance de ser lésbica e tu sendo menino, tu sendo Umbandista, tu
tens maior chance de ser gay, entendeu? Entdo, acho que a mente
dele é como a maioria das pessoas da sociedade. (informacéo
oral)%8,

[...] A minha familia é do mesmo jeito, tipo o0 meu avd. Vovod ja
cansou de me chamar de gay por eu ser da Umbanda, sendo que eu
sou... (risos) Enfim... Ele fala, ele fala, o meu avd, o meu tio, todos
eles falam, que se é homem e entra na Umbanda, vira gay, e se é
mulher e entra na Umbanda, a mesma coisa. Ou o pai de santo vai
manter relagées sexuais® e vice-versa... Assim que eles falam. Um
vai manter relagfes sexuais o0 outro e t4 todo mundo gay... Ele vé
essa questdo. (informacao oral)®°.

[...] ridiculo! (informacé&o oral)®.

Das relacdes familiares as relagbes sociais em terreno escolar, os relatos
pontuam o encontro e, mais do que isso, denunciam a similaridade construida entre
homossexualidade e afro-religiosidade, pois, para Birman (1991, p. 37), “[...] surge
um elemento interessante de ser analisado, a presenca de atores adeptos de
religides pentecostais e neopentecostais e sua atitude em marginalizar as préticas
afro-religiosas”. Nesse aspecto, somando a depreciagdo de homossexuais, ou como
afirma Silva dos Santos (2009, p.66), a:

[...] perseguicdo as identidades sexuais e de género desvinculadas
da heterossexualidade paradigmatica baseia-se, frequentemente, no
essencialismo biolégico. Este modelo, presente em muitas
denominacdes religiosas, caracteriza os comportamentos individuais
de acordo com o sexo bioldgico de cada pessoa.

O autor ainda distancia as religibes afro-brasileiras do catolicismo (além do
pentecostalismo e neopentecostalismo, j4 citadas), por se afastarem da no¢édo da
visdo maniqueista estipulada pelas religides cristas, “[...] em virtude da auséncia da
nogao de culpa e pecado” (SILVA DOS SANTOS, 2009, p.67).

58 Atot6. Estudante da Escola Padre Eduardo.

59 Express&o substituida, por se tratar de palavra de baixo cal&o.
€0 |beji. Estudante da Escola Padre Eduardo.

61 Atotd. Estudante da Escola Padre Eduardo.
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Além disso, para Birman (1991, p.37, grifos da autora) existe uma “[...] relagao
gue este sistema religioso mantém com o que seriam ‘formas desviantes' de
sexualidade”, sendo histérica, uma vez que “...] ndo € de hoje que a relagao entre
cultos afro-brasileiros e comportamentos representados como desviantes se
apresenta” e, portanto, s&o religides que apresentam “riscos” ao padrao
heteronormativo defendido pelas religides cristas.

De acordo com a autora, esse imaginario constituiu-se, além de outras
guestdes, pelo fenbmeno da possessao que pode revelar marcas de género ligadas
ao médium ou a entidade, revelando certa “[...] ambiguidade sexual constitutiva dos
filhos-de-santo (sic)” (BIRMAN, 1991, p. 48). Isso n&o significa dizer que os cultos
afro-brasileiros sdo capazes de determinar a condicdo sexual de seus praticantes,
trata-se, por assim dizer, de “[...] uma linguagem religiosa que se mostra propicia
para exprimir sentidos sexuais, que por sua vez estdo vinculados a uma dimensé&o
social transgressora, distante de uma ética religiosa crista” (BIRMAN, 1991, p. 56), e,
conseguentemente estereotipadas e sujeitas a atitudes de discriminacao.

Il = Vivéncia da intolerancia

Definir as gradac6es de poder a partir relatos de estudantes é tarefa que exige
sensibilidade e olhar acurados. No sentido proposto, nesta pesquisa, de que existem
gradacdes da violéncia impetrada a afro-religiosos, partimos do sentimento gerador
— em decorréncia do desconhecimento do objeto ou do conhecimento mediado pelo
senso comum ou pelo discurso homogeneizante: o preconceito. Seguimos as
atitudes de discriminagdo que ocupam lugar de menor gravidade, por assim dizer,
significando que n&do agridam os sujeitos afetados, e sim configuram cenas
relacionadas a piadas, falas em tom jocoso que estigmatizam e marginalizam, e,
ainda, de forma quase sutil, permite sempre a duvida ou o questionamento “sera que
sofri discriminagao?”

Em ultimo grau nessa escala de violéncia simbdlica, conforme defendido nesta
pesquisa, a intolerancia. Parecia, aos olhares primeiros, que ndo havia surgido, em
meio as narrativas dos estudantes, cena de intolerancia religiosa na escola publica
em que ocorreu esta pesquisa. De alguma maneira, sustentava-se essa ideia, no
entanto, a partir de analise minuciosa dos dados, detectamos uma narrativa que
revela um alto grau de violéncia, ainda que ndo seja a fisica, nem a proibicdo do

exercicio de sua religiosidade, mas, de uma forma mais fluida, em que nos
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deparamos com a exposi¢cao negativa da identidade religiosa de uma estudante, em
sala de aula, pelo mesmo professor citado no topico de discriminacgao:

[...] ai ele comecou a falar, pode jogar qualquer coisa aqui que esse
Zé Pelintra nem existe, sO existe na cabec¢a dos outros, as pessoas
que botam isso na cabeca de vocés. Sendo que a Joana® da minha
sala, ela era Umbandista ja e ela sempre ia com uma guia no braco,
e ela j& tava se aborrecendo. Ela ia com uma guia de lemanja, foi
gue ele viu aquilo e ela ja tava com a cara fechada querendo discutir,
ai eu falava “te acalma, te acalma”. Ai ele comecgou a falar da
religido, foi que ela disse que era umbandista, ela se alterou la com
ele, ai comecgou um bate-boca e foi que ele falou que ela era doida,
porque isso ndo vai levar ela pra lugar nenhum, que era pra ela
escolher outra coisa pra vida dela, porgue isso nem, nem, existe, é
de outro mundo, é coisa inventada.

[...]

[...] dentro de sala, na frente dos outros. Ele falou que qualquer
pessoa que venha falar de... “Pode falar de caboco aquilo, caboco
isso. Isso nao existe! Isso é mentira!” Simplesmente falou isso
(informacéo oral) ©2.

O fato ocorreu em 2016 e, na época, ndo foi denunciado a direcao da escola e,
por isso, ndo houve como a instituicdo garantir as medidas necessérias que um caso
com essa gravidade exige. “Simplesmente falou isso”. Com a simplicidade do poder
de um professor sobre seus alunos, expondo sua descrenca na Umbanda, a
religiosidade da estudante da turma. Conforme o Artigo 5° da Constituicdo Federal,
no paragrafo “VI — é inviolavel a liberdade de consciéncia e de crenca, sendo
assegurado o livre exercicio dos cultos religiosos e garantida, na forma de lei, a
protecdo aos locais de culto e a suas liturgias” (BRASIL, 1988, s/p).

No entanto, compreendemos que a atitude do professor fere o direito da
estudante de vivenciar sua religiosidade sem ser importunada ou exposta
negativamente, nesse sentido, estamos diante de uma violagéo de direitos de expor
sua afro-religiosidade. Ao lutar por isso, incorrendo a um “bate-boca”, quando
incoerentemente recebeu uma ofensa — “doida” — de quem estava ali para educar.
Essa violéncia simbdlica capaz de silenciar a estudante — que hoje ndo mais esta
matriculada nessa escola — revela a intolerancia religiosa desse ambiente, isto
porque impede, vilipendia a estudante de assumir sua fé, bem como a humilha

publicamente por estar nessa situacéo de opresséo.

62 pseuddnimo escolhido para preservar a identidade da estudante, que ndo faz parte do grupo focal.
%3 |beji. Estudante da Escola Padre Eduardo.
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IV — Mecanismos de resisténcia

Ao se depararem com situacfes que desrespeitam sua integridade, por conta
de serem adeptos de religibes afro-brasileiras, como vimos nos relatos dos
estudantes, por meio de termos, como: “feiticeira, macumbeira, doida” e de
questionamentos acerca das praticas rituais de suas religides, como: “amarracoes,
feitura de trabalhos”, os jovens intérpretes desta pesquisa, revelaram algumas
formas com que lidam com essas situacdes de discriminacéo e de intolerancia.

Em geral, percebem quando a ofensa ou a brincadeira em tom irbnico
relacionam-se a fé. Em outros momentos, ponderam se passaram ou nhdo por uma
situacdo nascente do preconceito religioso. Entre as duvidas suscitadas e as
certezas de que estdo diante de uma violacdo de seus direitos, percebemos
algumas maneiras que eles utilizam para resistir as investidas negativas:

[...] Porque o que falta aqui nessa escola é muito respeito com o0s
outros, eu acho! (informac&o oral)®*.

[...] em qualquer lugar! (informacéo oral)®.

[...] pra quem segue a umbanda de verdade, a gente aprende a lidar
com isso, os fundamentos ensinam a gente a nao ligar pra esse tipo
de coisa (informagé&o oral)®e.

[...] agente ndo se ofende... (informag&o oral)®’.

[...] é... Tipo ndo, ndo, ndo propor o édio pro outro, a gente nao liga
muito pra isso ndo. Agora, ha casos extremos que a gente, que sao
excecoes (informagéo oral)®.

[...] sim, eu néo respondi, eu fiquei calada (informac&o oral)®.

O grupo reconhece a falta de respeito, presente nas relacdes escolares,
oriunda tanto de professor quanto de colegas de turma ou de outras turmas, mas
deixam expresso que seu posicionamento diante dessas situacdes segue padrao de
pacificidade. Uma das formas de defesa estd baseada nos fundamentos da
Umbanda, como religido amparada no tripé: “caridade, fraternidade e respeito”

(conforme explicado por Atotd), o que faz com que néo revidem agressivamente ou

% |beji. Estudante da Escola Padre Eduardo.

85 Francisco. Estudante da Escola Padre Eduardo.
66 Atotd. Estudante da Escola Padre Eduardo.

57 |beji. Estudante da Escola Padre Eduardo.

68 Atotd. Estudante da Escola Padre Eduardo.
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mesmo de modo mais rispido as ofensas recebidas, de modo que ndo demonstrem
fragueza ou chateacao diante do contexto.

Outra forma de defesa utilizada pelos alunos se da por meio do siléncio, como
revela Padilha: “fiquei calada”. Perguntada sobre as motivagdes de ficar calada, ela
respondeu:

[...] sim, porque se for pra eu falar e depois ficarem falando mal e
dizer que é coisa do demonio ou de bruxa... Mas é minhas amigas
que geralmente me perguntam, elas ficam... Eu fico informando, né,
falando, mas quando eu vejo que comecam a criticar, eu paro...
Mesmo amigas minhas que sdo da igreja, acabam criticando
(informacéo oral)™.

Ha, desse modo, um siléncio que se fundamenta em pelo menos duas
naturezas: a religiosa e a receosa. A primeira pode revelar de seu praticante o
dominio de suas bases religiosas, o conhecimento dos fundamentos da Umbanda e
da receptividade negativa que ela pode ter no contexto familiar ou, amplamente, na
escola e, por isso, ja reconhece que os caminhos da Umbanda “tém espinhos” e
aprende a ‘lidar com esse tipo de coisa” (situagbes de discriminagcdo e de
intolerancia) para poder vivenciar e expressar sua religiosidade.

A segunda expresséo desse siléncio — de natureza receosa, ao contrario da
primeira — estd imiscuida de sentimentos que afetam a autoestima da estudante
Umbandista que prefere se desviar das “criticas” e das ofensas, dos chamamentos
de “bruxa” ou de considerarem sua religido “coisa do deménio”, por meio do siléncio.

O silenciamento de suas memorias sugere os graus de poder das demais
religibes, como ela pontua: suas amigas sdo da “igreja’. A atitude remete a
construcdo da memodria oficial, em que se omitem as narrativas consideradas
secundarias, nesse caso, a expressividade religiosa afro-brasileira na escola ainda é
tomada como exotica, despertando o medo e as ofensas de quem a desconhece.

No sentido de ampliar o debate, referente ao silenciamento dos sujeitos afro-
religiosos em ambiente escolar, cada estudante do grupo orientou os caminhos
desta pesquisa — ou por ser alvo ou por presenciar cenas de diferentes graus de
atitudes nascidas no preconceito, revelando a hierarquia espiritual. Suas relacdes
reinventam formas de agir na sociedade e no ambiente escolar e propdem a

laicidade como possibilidade de vivéncia democrética, a fim de poderem vivenciar

Opadilha. Estudante da Escola Padre Eduardo.
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livremente suas praticas religiosas, seguindo 0s ritos ancestrais sem preocupacao

de serem alvos dos estigmas, historicamente, construidos.

4.2 LAICIDADE E DEMOCRACIA
“De fato o religioso sempre esteve presente no espago publico”.
(Emmerick, 2010)

No decorrer das discussbes com o0s estudantes, o grupo revelou um
posicionamento, envolvendo a questdo da laicidade em ambientes publicos como
um dos argumentos para embasar a recusa aos simbolos religiosos na escola,
observado no didlogo a seguir:

[...] sim, que as leis ndo deveriam ser em prol de uma religido
especifica, e é isso, é 0 que ndo acontece, porque tudo é ligado ao
Cristianismo, a legalizac&o do aborto/ndo! a criminalizagdo do aborto!
E todas as coisas, tudo é baseado na religido, mano, tu vai ver...
Quando tu vai responder, ndo tem a biblia 14 que tu vai colocar a méo
e fazer todos aqueles juramentos? Tipo as notas de real que vém
com “Deus seja louvado”, todas essas coisas. O Estado nao é laico?
(informacéo oral)™.

[...] n&o deveria ter, ndo tenho nada contra, que figue bem claro, mas
como a escola deveria ser laica, ndo deveria ter uma imagem de
Nossa Senhora na biblioteca porque nem todo mundo é catdlico,
entdo, entendeu? Se eu quisesse colocar um busto de Exu la dentro,
a maioria ndo ia gostar, entendeu? la ter confusdes, entendeu? A
gente ia até pedir pra professora retirar a imagem, conversar com
ela, porque foi ela que trouxe a imagem, é dela a imagem... Ai eu
tava comentando [...] que ela ndo deveria ter feito isso (informacgéo
oral) 2.

[...] ela fez um altar (informacéo oral)”.

Importante revelar que, durante a fala da estudante, ela se referia a escola ser
laica, fazendo sinal que indica “aspas”, dando énfase a descrenca que ela de fato o

€; também € necessario ressaltar que a aluna que trouxe essa informacdo nao é

Umbandista e, ainda assim, se incomoda com uma santa catélica exposta na

"L Hel6. Estudante da Escola Padre Eduardo.
72 Atotd. Estudante da Escola Padre Eduardo.
73 Held. Estudante da Escola Padre Eduardo.
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biblioteca de sua escola, sobre um altar construido por livros, em um lugar de
visibilidade.

As guestbes envolvendo laicidade sédo apontadas por Guimbelli (2014) no que
tange os principios do Estado laico (artigo 19, inciso | da Constituicdo de 1988), que
veda as relacbes de alianca ou dependéncia entre o Estado e qualquer religidao. O
rompimento entre Estado e religido gera duvidas e questionamentos e, ainda que
evocado em uma discussao, nao se extingue, isso porque “[...] laicidade € algo cuja
configuracéo e interpretagdo estdo em disputa” (GUIMBELLI, 2014, p.165), ou seja,
a laicidade est4, mesclada pelas crencas e de visbes de mundo historicamente
construidas.

As discussdes acerca da laicidade estdo intrinsecamente relacionadas ao
argumento da liberdade religiosa, tendo em vista a pluralidade de crencas e como
estas se configuram no espaco publico. Se partirmos do conhecimento de que a
religido catolica esteve vinculada ao Estado confessional e que “[...] juridicamente a
separacao entre Igreja/Estado tenha ocorrido com a instauracédo do Brasil Republica,
de fato, as relagbes entre o religioso e o politico sdo significativamente mais
complexas” (EMMERICK, 2010, p.147).

Assim, veremos que essa delegacédo foi consentida e pactuada pelo Estado,
onde as religibes cristds permanecem nitidamente em ambientes publicos
(educacéo, saude, assisténcia social etc.), o que, favoreceu historicamente a
construcdo de uma posicao hierarquicamente superior ao Catolicismo, em termos de
aceitacdo de seus simbolos e, mesmo, de seus ritos (a exemplos de missas) em
ambientes publicos.

Nesse ponto, chamamos atencdo para as manifestacbes religiosas
hierarquicamente inferiores nessa escala — as crengas preteridas, como as de matriz
ou presenca africana — que, além de terem sua configuracdo historica vinculada ao
passado de teorias racistas e da escravidao, estado distantes de poderem transitar
livremente nos ambientes publicos sem gerar estranhamento, oriundo do
preconceito.

Temos, portanto, o ambiente laico com o anseio por uma conciliacdo
satisfatéria entre igualdade e diversidade, uma vez que nele ndao se deve professar
nenhuma doutrina religiosa, como também ndo se deve tratar com diferencas

guaisquer crencas, dessa forma, é sugerido que a laicidade ndo esta exatamente em
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retirar simbolos religiosos de uma religido privilegiada institucionalmente, e sim de
provocar um debate acerca da pluralidade religiosa.

No entanto, apesar de o discurso acerca da religido oficial do Brasil ser a
Catdlica, deve-se considerar que “[...] a Constituicdo brasileira de 1824 conferiu a
Igreja Catdlica o titulo de religido oficial do Império, mantendo sobre ela os mesmos
controles e concedendo as mesmas prerrogativas da época do Império”
(EMMERICK, 2010, p.148).

Esse passado tem presenca forte nas relagdes atuais, uma vez que se percebe
gue tal afirmacgdo constitui a hierarquia religiosa que coloca o catolicismo no apice
da escala. Por outro lado, faz-se necessario considerar que o titulo de “religiao
oficial” ndo se aplica ao Estado Brasileiro atualmente e que, “[...] se ndo ha religiao
oficial, também né&o pode haver religido ‘ndo oficial, mas preferida’, o que daria no
mesmo. Como as reparticdbes no Estado laico irdo exibir exatamente os mesmo
simbolos religiosos que exibiam quando o regime era confessional?”
(SOTTOMAIOR, 2009 apud GUIMBELLI, 2014, p.136, grifos do autor).

No caso em questdo, os estudantes manifestam incobmodo com a imagem de
uma santa catllica na biblioteca da escola, sob o argumento da laicidade. Os
estudantes compreendem que as devogdes religiosas devem ocorrer em espaco
privado, sem interferéncias na escola, e essa regra se estende a todas as religiées.

[...] eu acho que tem horas que a gente deveria deixar a religido
longe do espaco da escola, situacdes sociais fora da escola, ndo
tem/ndo tinha que ter assim, a excluséo... (informagéo oral)™.

[...] é pra isso que tem as nossas casas de Umbanda, no caso. Tem
hora e tem lugar. Tem hora pra ti incorporar, tem hora pra ti trabalhar,
entendeu? Pra estudar/ Entdo... Resta saber distinguir, ter o
discernimento... Entdo, tanto faz se é catélico, se é umbandista, se é
evangélico, acho que tudo tem hora e tem lugar... (informagéo oral)’.

Observamos que a questdo da laicidade na escola, a luz das reflexdes desses
estudantes, expande-se e agrega as demais religibes, tanto a privilegiada
historicamente — como o catolicismo — quanto as mais oprimidas, como a Umbanda.
O ambiente escolar estd permeado por debates e concorréncia em torno dos
significados atribuidos aos saberes ou as experiéncias religiosas. Logo, pode-se

notar que a relacdo entre a esfera publica e o “[...] religioso é historicamente

7Fabi. Estudante da Escola Padre Eduardo.
5 Atotd. Estudante da Escola Padre Eduardo.



110

indefinida e porosa” (EMMERICK, 2010, p.146), ainda assim, defendida como
necessaria a democracia e a liberdade religiosa.

Diante do exposto, constatamos que o discurso da laicidade, presente nas
vozes dos estudantes, € tido como necessério a livre expressao religiosa em uma
escola publica. Embora seu conceito nao seja definido tdo claramente na histéria da
sociedade brasileira, nem no grupo focal, tem-se a proposta de tratamento igual a
todas as religides, em que nenhuma deveria ter privilégios ao ter seus simbolos ou
ritos religiosos expostos ou adotados como parte da decoracdo do calendario
escolar.

Nesse sentido, uma das solu¢des discutidas por esses jovens € a resisténcia
ao poder simbdlico da exclusao religiosa por meio da laicidade, com o objetivo de

alcancar o pleno exercicio da democracia.

4.3 LEI 10.639/2003: a histéria do negro (ndo) contada na escola

Outra maneira de realinhar as relacdes de poder articula-se a forca dos
movimentos sociais que marcam a resisténcia aos processos de colonizagcédo e
atuam “[...] lutas emancipatérias e pela democracia” (GOMES, 2017, p.15). Uma
parte desses variados movimentos diz respeito ao Movimento Negro Brasileiro e a
producdo engajada de uma intelectualidade negra que questiona as barreiras da
interpretacdo de mundo, baseada no eurocentrismo que marginaliza outras formas
de ser e de saber.

No sentido de mobilizar discussdes sociais, 0 Movimento Negro se expressa
em diversas frentes, de acordo com Gomes (2017, p. 17):

[...] sobre racismo, discriminacéo racial, desigualdade racial, critica a
democracia racial, género, juventude, a¢Bes afirmativas, igualdade
racial, africanidades, salude da populacdo negra, educacdo das
relagBes étnico-raciais, intolerancia religiosa contra as religides afro-
brasileiras, violéncia, questfes quilombolas e antirracismo.

As expressdes e as formas de organizacdo de debates do Movimento —
considerando sua heterogeneidade, tensoes, e limites — possibilitam o debate da
guestdo racial e africana no Brasil, visando a perspectiva “critica e emancipatéria”
(GOMES, 2017, p.18).

Por meio das producdes de temas e debates do referido grupo, algumas
politicas de promocdo da igualdade racial foram debatidas e implementadas,

auxiliando no reconhecimento do racismo, incrustrado em nossas rela¢cdes para a
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superagao e o alcance do reconhecimento do protagonismo da maior parte da
populacéo brasileira, constituida por cerca de 53% de negras e negros.
As ac¢0Oes afirmativas carregam, segundo Munanga e Gomes (2016, p. 186):

[...] Uma intenc&o explicita de mudanca nas relacdes sociais, nos
lugares ocupados pelos sujeitos que vivem processos de
discriminacdo no interior da sociedade, na educacdo e na formacédo
de quadros intelectuais e politicos. As acbes afirmativas implicam,
também, uma mudanca de postura, de concepcao e de estratégia.

Portanto, quando o Estado implementa politicas publicas capazes de
redimensiona-lo para o espaco da ndo-neutralidade, temas, antes marginalizados,
passam a ser considerados a luz de sua relevancia social, como exemplo,
apontamos a questado de sexo, de género, raca, cor que podem ser corrigidos e na
promocao de igualdade entre os historicamente discriminados, a partir da reflexdo
sobre o passado, para atuar no presente e buscar a efetiva igualdade no futuro.

Nesse sentido, propomos um recorte da magnitude dessas acbes para 0 que
trata o objeto desta pesquisa. Para isso, ‘visitamos’ a Lei 10.639/2003 por nela
encontrar maneiras viaveis de dialogar acerca da pluralidade religiosa como pauta
escolar, sem restringir-se as aulas da disciplina de Ensino Religioso.

Esta sendo contemplada em um &ambito global, transversal as disciplinas
escolares, sob a compreenséo da pluralidade existente no continente africano, para
muito além das barreiras dos estigmas forjados pela escola, sendo necessario que o
estudo da Histéria e da Cultura africana e Afro-brasileira destine-se ao continente
africano, ndo para apresentar desventuras desse povo, como: a miséria, a fome e as
doencgas, conforme pondera Gomes (2017).

Para a autora, a Africa deve ser revelada a partir de sua valorizacdo e
diversidade étnica e cultural. Nesse sentido, o enfoque da didspora deve ser visto e
revelar a diversidade dos povos que vieram as Américas e, ainda que nao por
desejo proprio, ttm enorme relevancia — muitas vezes desconhecida ou ignorada —
na construcdo da sociedade brasileira. Para isso, € imprescindivel compreender a
Africa como fonte de informac&o numa perspectiva historica, geogréfica, cultural e
politica na sua diversidade étnico-racial, cultural, linguistica, estética, desfocando-a
do lugar da inferioridade humana e cultural que reduziu os africanos a escravos.

Contudo, ndo se trata de um apagamento das relagcdes de exploracao de

portugueses que exploraram indios e, mais tarde, africanos, em condicfes
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subumanas por cerca de trés séculos. A histéria do Brasil precisa ser revisada na
escola, para que ndo se repitam as mesmas opressdes e para que seja esclarecida
a constituicao histérica de nossas desigualdades.

Nesse sentido, o papel da educacao escolar é democratizar o conhecimento a
respeito do povo negro afro-brasileiro, alargando-o para além dos aspectos que o
inferiorizam, suplantando essa visdo no que diz respeito a discussao politica,
geografica, cultural e social, a fim de veicular a circulacdo da informacao, alargar a
andlise politica, construir posturas éticas e, acima de tudo, valorizar diversidade.

Desse modo, de acordo com Melo (2017, p. 116):

[...] a cultura africana e afro-brasileira precisa ser positivada,
mostrada pela afirmagéo de sua luta e resisténcia, pela riqueza e
diversidade que se faz presente na sociedade brasileira e para isso
acontecer é necessario valorizar o conhecimento e saberes daqueles
gue vivenciam essa cultura, mostrando seu orgulho e admiracao.

A Lei 10.639 estabelece, ainda, que no dia 20 de novembro seja considerado o
Dia da Consciéncia Negra — ja referido neste trabalho —, em alusdo a Zumbi dos
Palmares, como forma de buscar a reflexdo acerca dos papéis do negro na
formacéo da sociedade brasileira. Essa lei, como das ac¢fes afirmativas e de lutas
por politicas publicas, tem o objetivo de desfazer a imagem instituida do negro como
escravo, como mercadoria, e percebé-lo no Brasil, na muasica, na culinaria, nas
relagbes sociais e, também, na religiosidade.

Em virtude da aplicagéo dessa lei que fui convidada pela diretora da escola a
direcionar um didlogo com os estudantes acerca da pluralidade religiosa presente na
llha. Na ocasido estive com mais dois convidados, um Pai de Santo e um Oga.
Iniciei a conversa apresentando as relacdes estreitas em Africa e Brasil e como elas
permeiam nossas semelhancas e, também, nossos preconceitos. Depois foi a vez
de cada um deles explanar sobre sua experiéncia religiosa, desmistificando algumas
guestBes de preconceito levantadas pelos estudantes.

Esse dia fez parte do projeto “Més da Consciéncia Negra”, implementado na
escola, que, segundo a diretora,

[...] n6s iniciamos o projeto no dia primeiro de novembro e ele
aconteceu até o dia 20. A abertura nos trabalhamos a Lei 10.639,
nos falamos sobre a lei que fala sobre o ensino de africanidades na
escola, falamos sobre a lei do racismo e falamos sobre a lei de
intolerancia religiosa. Fizemos um ciclo de palestras com juizes, com
delegados, com uma equipe da UEPA, que foi na escola dia 20, que
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foi o grupo da Taissa Tavernard, né? Entdo teve exposi¢céo de filme,
de documentario, teve roda de conversa e teve debate, né? Ai
também trabalhamos com um grupo quilombola do quilombo do
Abacatal. Eles foram na escola e fizeram apresentacdo e... E...
algumas apresentacdes musicais feitas pelos alunos. As
apresentagfes foram feitas pelos alunos. Entdo, nds ficamos
praticamente o més inteiro falando sobre isso (informac&o oral)’.

As atividades referidas buscaram explorar os preceitos da Lei, como forma de
explanar positivamente a valorizacdo do negro na constituicdo da sociedade
brasileira. Com a participacdo das autoridades, discutindo as leis em palestras e
rodas de conversa, com 0 assunto sendo exposto durante as aulas das disciplinas e
com as pesquisas desenvolvidas pelos alunos para serem apresentadas no ultimo
dia, o encerramento.

Fui convidada a participar das atividades que culminaram no dia 20 de
novembro. A escola estava em festa. O dia inteiro destinado ao resultado de tudo o
gue foi exposto durante as atividades. Pela manha, na quadra, a apresentacéo do
grupo de danca da comunidade Quilombola do Abacatal, sendo prestigiada pelos
estudantes, pelo corpo docente, além de representantes da Policia Militar e da
Agéncia Distrital.

Apo6s esse momento, apresentacdes de trabalhos pelos alunos em suas salas,
onde foram expostos temas, como: Capoeira, Makulelé, Culinaria, Personalidades
Negras. Concomitante a essas atividades, no auditorio, aconteceu pela manha o
Cine Clube e Africanidades, orientado pela Prof* Dr. Taissa Tavernard da
Universidade do Estado do Para (UEPA), que mostrou a constituicdo das religides
afro-brasileiras, explicitando as diferencas e origens dos rituais, das vestimentas e
dos fundamentos.

No periodo da tarde, a Prof* Dr. Taissa Tavernard apresentou um
documentario sobre intolerancia religiosa e, em seguida, convidou estudantes da
comunidade para compor uma mesa de conversa sobre sua experiéncia em sua
religido de matriz africana. E o encerramento das atividades do més foi no bosque,
com musica ao vivo, entoada por estudantes, com letras criticas e com poesia
construida por eles.

Ao fazer uma avaliacdo do evento, a diretora expos:

6 Diretora da Escola Padre Eduardo.
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[...] o que eu percebi é que, mesmo a gente falando, por exemplo,
sobre religido afro-brasileira, Candomblé, Umbanda. Com a equipe
da UEPA, diante da professora Taissa, explicando cientificamente a
pesquisa, por exemplo, 0s nossos alunos que sdo de Umbanda e
Candomblé se retrairam, por exemplo, o Unico que quis falar foi o
Atotb e isso, assim, no ultimo minuto. Entendeu? Entdo, mesmo a
gente tratando de tudo isso, o olhar ainda foi preconceituoso. [...]
Tanto é que na fala do Pai Mércio, na tua fala, depois os comentarios
pelo corredor: que se tava fazendo macumba na escola, de uma
forma muito pejorativa, né? [...] Professores também criticando, é...
Foi um projeto e vai continuar sendo, de resisténcia. Eu penso assim,
gue nesse ano foi muito problematizado as coisas. A gente entrou
em discussdo, em debate. Ndo sei como € que foi no ano passado
(2017), mas pelas fotos que eu tenho, pareceu que foi mais a
explanagéo da arte, da cultura, da cultura afro-brasileira. Mas esse
ano, a razdo era debater e problematizar essas questdes.
Problematizamos, mas o debate foi um debate meio ca e meio Ia,
entendeu? Uma coisa meio “ah, ta, a gente ta falando de negro, tamo
falando da cultura africana, mas é s6 aqui pro projeto da escola, né?”
(informacdo oral)’”.

Nesse relato podemos perceber que — apesar dos esforgcos dos movimentos
sociais em conseguir uma lei que garanta a busca pela democracia — ndo ha,
necessariamente uma correlacdo com sua implementacéo. A Lei 10.639 ja tem mais
de dez anos e, nessa escola, ainda se busca sua implementagéo.

Pela exposicdo da diretora — que assumiu a escola em meados de abril de
2018 —, é visivel as dificuldades em romper as barreiras do preconceito,
especialmente no aspecto religioso. Aparentemente, no ano anterior, em 2017, a
participacdo de alunos e professores foi massiva, no entanto, ndo houve o debate
religioso, ao passo que no ano em que houve a preocupacdo com 0 aspecto afro-
religioso na escola, muitos estudantes se omitiram de participar e muitos foram o0s
comentarios depreciativos em torno dos debates religiosos: “esta fazendo
macumba”, uma das frases que ecoou nos corredores, vindo ndo apenas de
estudantes, como de professores também, atingindo a autoestima dos afro-religiosos
gue silenciaram no momento das trocas com a Prof2 Taissa.

Assim, o movimento de luta por garantias de direito — organizado por
Movimentos Sociais, as Leis implementadas e a execucdo dessas leis — parece ser
longo e exige que a proposta pedagodgica da escola considere a necessidade da Lei

10.369/03 como base para o descortinamento de nossa histéria e a possibilidade de
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colocar a sociedade brasileira “[...] cara a cara com o seu racismo” (GOMES, 2017,
p.51) a fim de lutar contra o apagamento e a homogeneizacao das diferencas.

A escola é, pois, “[...] socialmente responsavel pela transmisséo e socializacao
do conhecimento” (GOMES, 2017, p.53), logo, seria papel dela, por meio de seus
agentes, a garantia da execucéo da lei no decorrer do ano e ndo apenas no dia da
consciéncia negra ou apenas como parte de um projeto.

E responsabilidade da escola, também a superacdo das préaticas historicas de
exclusdo e iniquidade no tratamento dos saberes. O dialogo acerca da pluralidade
religiosa é necesséario no terreno escolar, visto que € onde ocorrem cenas de
discriminacdo e de intolerancia e nele deve surgir o debate anticolonial que
considere as formas de existir e de vivenciar sua religiosidade.

A formacdo adequada para os professores, 0 uso de temas transversais, a
garantia da laicidade em ambiente escolar, a discussao acerca da pluralidade
religiosa, o curriculo e o planejamento pedagdgico que permeie os saberes oriundos
dos movimentos sociais, sd0 algumas posturas a serem tomadas para que
tenhamos a “[...] educacéao brasileira como um produto de saberes emancipatoérios”
(GOMES, 2017, p.46). Sao posturas que exigem “resisténcia, debate, compromisso”,
ou, nas palavras de Gomes (2017, p.20), “[...] é preciso sabedoria e resisténcia

democraticas”.
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OXUMARE: para além de conclusdes, continuidade e multiplicidade

Utilizando o simbolo da continuidade, da serpente arco-iris, desenvolvemos um
trabalho com multiplas questdes e multiplas respostas. Macho e fémea.
Circularidade. Os pés que andam nesta pesquisa iniciaram em passos curtos na
escola, cruzaram terreiros, memorias, festejos, agregaram outros passos,
conheceram outros caminhos. Constatacfes, respostas, duvidas. Muitas contas
neste colar que, por hora, busca um desfecho.

Nesse processo, o desvelar do racismo inerente a construcdo da Patria Brasil.
Leis. Religido Oficial. Ideia de superioridade que fundamenta as relacbes de
discriminacdo e de intolerancia a qualquer elemento ou manifestacao da cultura ou
religiosidade negra. Desde a diaspora, durante a travessia nos tumbeiros pelas
aguas salgadas, embarcacfes definiram o que hoje encontramos, por exemplo, no
espaco escolar. Um sentimento que predetermina e cristaliza as relagdes
hierarquicas religiosas, capaz de demonizar e marginalizar adeptos de religides afro-
brasileiras.

As memoérias das duas Rosas trouxeram ancestralidade, saberes religiosos,
conexao com o imaterial e orientaram-nos acerca da organizacao e dos elementos
da Umbanda. Vivenciei o terreiro, a partir dessa memoria organizada da
ancestralidade e busquei associa-la as falas dos estudantes, jovens praticantes da
fé de terreiro. Assim, as velhas memdrias auxiliaram-me a reconfigurar os lagos
concretos com a realidade nas atitudes dos jovens na escola.

Nesse sentido, a partir dos relatos desses estudantes afro-religiosos, podemos
afirmar que pululam situacdes de discriminacdo e intolerancia religiosa e que,
portanto, figuram em solo escolar, e violentando-os e forcando-os a um siléncio,
guer pelos principios religiosos, quer pelo receio de serem expostos a criticas — a
degradacéo de sua autoestima.

Em termos de aplicagéo da Lei 10.639/2003, a fim de garantir o amplo debate
acerca da Histéria da Africa e do Africano — de modo a conhecer e valorizar a luta do
negro e as influéncias da cultura negra na constituicdo da sociedade brasileira —,
notamos uma tentativa de sua execucdo, por meio do Projeto do Més da
Consciéncia Negra que envolveu alunos, professores, convidados externos e
possibilitou um debate por cerca de vinte dias consecutivos referentes a temas

historicos e atuais.
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No entanto, percebemos que os estigmas fortaleceram as barreiras, impostas
socialmente que marginalizam sujeitos, quando o assunto € religiosidade. Talvez
com a implementacdo da Lei ndo se tenha resultado proficuo a curto prazo, visto
qgue, inclusive, professores podem ser agentes de discriminacdo e intolerancia.
Nesse sentido, faz-se necessario pontuar o valor das formagdes e, ainda que, esse
trabalho de implementar uma Lei que realoca valores construidos ao longo de
séculos, exige compromisso e colaboracé&o do grupo de discentes, coordenadores e
direcdo. Deve fazer parte, portanto, do curriculo e do planejamento anual das
atividades escolares.

Vimos que a escola pode ser cenario para situacdes de violéncia simbdlica que
constrange e limita os estudantes. Ela deve ser, contudo, o lugar de rompimento
com a logica de poder que domina e hierarquiza as religides, selecionando as que
podem ou ndo se manifestar livremente dentro de seu ambiente. Foram 300 anos de
submissdo e subjugacdo do negro, quase 130 anos que nos libertamos da
escravidao, ainda com amarras e castigos que cerceiam direitos. Ha pouco mais de
uma década, era comum rir de piadas, hoje, compreendidas, racistas, quer no seio
familiar, quer em programas televisivos ou em outros meios de comunicagdo. A
escola precisa assumir seu papel de modificadora da sociedade.

A partir das vivéncias que se estabeleceram com o grupo de estudantes, com
base no didlogo acerca do preconceito, discriminacdo, intolerancia religiosa,
laicidade, pluralidade religiosa, ndo se pode negar que a religido esta presente na
escola por intermédio dos pertencimentos religiosos de seus atores, sejam
estudantes, professores ou diretores. Considerando que a presenca religiosa na
sociedade € publica, ou seja, se manifesta por seus agentes nos ambientes em que
transitarem, temos a religido como um fato social.

As relacbes de poder manifestam-se também no ambito religioso, imprimindo
menor grau de relevancia as religides de matriz ou de presenca africana, por meio
da discriminacao e da intolerancia, oriundas do preconceito. Notamos que na llha de
Mosqueiro, onde ha presenca marcante de religides afro-brasileiras, ndo ha espaco
de reconhecimento na escola publica, sendo os seus praticantes e estudantes,
vitimas de violéncias simbodlicas no ambiente escolar — situacdes essas suscitadas

por colegas de classe e por um professor também.
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As violagbes vém em tom de brincadeiras, mas tém carga simbdlica e
relacionam-se as acusacdes de bruxaria, a prostituicdo e, mesmo, a questdo da
homossexualidade de seus praticantes. E perceptivel que, como estratégia de
resisténcia, o siléncio parece ser a mais comum, seja por receio do constrangimento
sofrido, seja pela “chateagao”, ou seja, por compreender que um dos fundamentos
da Umbanda Sagrada aconselha a pratica da resignacao, isto €, o siléncio como
aceitacdo de que tais agressdes, no caso, verbais, sdo os espinhos do caminho
trilhado por eles.

Constatamos que, nesse sentido, a escola encontra-se alheia ao processo de
exclusao religiosa, provavelmente apresenta dificuldades de administrar as relacdes
de poder e os conflitos gerados e de se relacionar com a diversidade de seu publico.
Compreendemos, desse modo, que a escola é palco dos conflitos sociais e que é
papel desta, mediar essa relagéo e orquestrar atividades que envolvam a pluralidade
religiosa, a garantia dos direitos a liberdade de crenca de seu publico, de sua
comunidade, em busca de uma sociedade igualitaria.

Por fim, observamos que ignorar os conflitos ndo torna a escola laica, e que, o
fato de ser laica ndo extingue as relacbes conflituosas. Compreendemos, no
entanto, que ao ignorar os conflitos, a escola acaba por renunciar seu papel de
esclarecedora, debatedora da prépria diversidade.

Nesse sentido, a escola precisa voltar o olhar a esses conflitos e compreender
que “[...] mais do que tolerados, os grupos afro-religiosos querem ser positivamente
reconhecidos e respeitados por suas crengas e praticas religiosas” (MARIANO,
2015, p.125), a fim de garantir tratamento igualitario a todas as manifestacfes
religiosas, considerando que este, também, é seu papel na construcdo de uma
sociedade democrética.

Diante dos ultimos fatos na politica brasileira, em constantes modificagdes,
achamos necessario expor algumas decisdes recentes. Corroborando a Constituicao
Federal, em seu Artigo 5°, inciso VIII, no dia 4 de janeiro de 2019 foi publicada, no
Diario Oficial da Unido, a Lei n° 13.796 no intuito de alterar a Lei n® 9.394/96 (Lei de
Diretrizes e Bases da Educacédo Nacional) para fixar e organizar a prestacédo de
servigos educacionais a alunos que necessitem ausentar-se em dia de guarda
religiosa, acrescentando o Artigo n°7 — A que orienta a prestagcao de alternativa que

supra as atividades pedagodgicas perdidas, como provas ou aulas de reposi¢cdo, em
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data alternativa; atividade de pesquisa ou trabalho escrito (com tema, objetivo e data
de entrega definidos previamente) — mediante anuéncia expressa do estudante.

Além disso, todas as atividades deverdo estar em conformidade com o0s
Parametros Curriculares Nacionais e de acordo com o conteudo trabalhado no dia
da auséncia, sendo esta, por sua vez, regularizada no registro do estudante, em
busca de alinhar o direito a liberdade religiosa com o direito a educacao.

A promessa € de que a Lei garanta a vivéncia da Constituicdo Federal no
espaco escolar, no tocante aos direitos dos estudantes, propondo explicitar como a
escola — publica e privada, excetuando-se as militares — deverdo comportar-se para
assegurar a liberdade de crenca aos alunos para que cumpram 0s preceitos de suas
religibes. No entanto, tomando o texto base da proposta dessa lei, encontramos
problemas por nédo citar a diversidade religiosa, ao passo que expressa claramente
as religides cristds que tém, por sua vez, um calendario litargico anual bem definido
e que tém a tradicdo escrita.

Desse modo, a discriminacdo aparece subliminarmente a estudantes afro-
religiosos. Estimamos que possam seguir seus preceitos, auxiliar na organizacao
dos festejos de Santos, nas obrigagdes, nos batizados, podendo gozar de seus
direitos no espaco escolar, sem prejuizo no andamento académico, tendo a escola o
dever de cumprir, agora, mais essa Lei. Deixamos exposto, nesse sentido, o
guestionamento acerca da real abrangéncia da lei, se esta destinada aos privilégios
das religibes cristds ou se atuara na garantia de direitos de estudantes de religibes
afro-brasileiras, como garantia da liberdade e da diversidade religiosa.

Por fim, diante de perguntas que ficaram em aberto e da percepcéo que suas
respostas dar-se-do quando forem amplamente instituidas, deixamos expresso que
0 motor que garante a continuidade na luta por equidade de direitos e de tratamento
€ alimentado pelas redes de sociabilidade dos Movimentos Sociais, nesse caso, 0
Movimento Negro Educador que, em sua luta, expressa a resisténcia, tdo citada
nesta pesquisa, e valoriza, ainda, os saberes e as acdes que devem substituir os
conhecimentos fossilizados na escola. Resultam em acfes de autonomia e, por
conseguinte, orientam para os caminhos da democracia.

Em nossa utopia, desejamos a continuidade e que a luta ndo seja paralisada
em sua multiplicidade de questionamentos e respostas. Esperamos ter a nosso favor

a forca da justica de Xango, o poder de resisténcia dos ventos de lansa e o saber de
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Ossain, dono dos segredos mais profundos das folhas, e, no decorrer da luta que
‘eué uassa! As folhas funcionem!” com a forca do axé dos Orixas para vencer a
batalha do preconceito, da discriminacdo e da intolerancia contra a ancestralidade

afro-religiosa. Axé!
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ANEXO A — Formulario de pesquisa.
w

d
2

UNIVERSIDADE DO ESTADO DO PARA
CENTRO DE CIENCIAS SOCIAIS E EDUCACAO - CCSE
PROGRAMA DE POS-GRADUACAO EM EDUCAGCAO — MESTRADO
LINHA DE PESQUISA: SABERES CULTURAIS E EDUCACAO NA AMAZONIA

FORMULARIO

O presente questionario estd vinculado a pesquisa de Luciana Martins Amoras,
mestranda deste programa, orientada pela Profé Dr. Denise Simdes Rodrigues, e
tem o objetivo de mapear a diversidade religiosa presente na Escola de Ensino
Médio “Padre Eduardo”. O foco sdo os alunos desta comunidade escolar. Sua
participacéo é voluntaria e podera ou ndo ser anoénima.

Sao poucas questdes, sua participacdo é grande importancia!

Nome
(optativo):

Série: Idade:

O que é religiao pra vocé?

Qual a(s) sua(s) religiao(des)?

Qual a religido de sua familia?

Vocé se sente a vontade com sua religiosidade? Por qué?

Vocé conhece alguma religido de matriz africana?

Vocé ja frequentou alguma religido de matriz africana?

Comentarios:
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ANEXO B - Termo de Consentimento Livre e Esclarecido (TCLE)
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