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Resumo Neste trabalho pretendemos analisar como o “povo de santo” do
Candomblé percebe e renegocia as suas proprias definicbes na esfera
politica e publica, como também dentro da comunidade religiosa. O
Candomblé tem sua origem no culto dos orixas, um culto, originariamente
“etnico” dos povos da Africa Ocidental. Ao longo da histéria do Brasil, os
candomblecistas lutaram para sair da discriminagao que considerava-os
seguidores de praticas “baixas” e “primitivas”, até os cultos afro-brasileiros
serem reconhecidos como “religioes”. Este processo de legitimacgcao acolhe a
definicao de religiao que vem do contexto Europeu, entretanto sabe-se que
nao existe uma palavra nos idiomas africanos que indique uma separacao
clara entre a pratica ritual e outros aspectos da vida cotidiana. Hoje em dia,
em funcao de varios episoédios de intolerancia e discriminacao dos cultos
afro-brasileiros, estamos assistindo alguns expoentes do “povo-de-santo”
proporem uma re-definicao da auto-declaracao, fato este que também esta
relacionado com diferentes compreensodes acerca das praticas religiosas em
termos de cultura, raca e politica no Brasil. Ao mesmo tempo em que alguns
adeptos do Candomblé seguem lutando para manter a definicao institucional
de “religiao” em lugar de “seita”, outros ressaltam os tracos “culturais” da
pratica religiosa, adotando a definicao de “povo tradicional de matriz
africana” ou “comunidade tradicional de terreiro”. Num primeiro olhar, esta
nova forma de auto-declarar-se parece estar ligada a especificidades de
costumes, de vestimentas, do idioma liturgico, da culinaria sagrada e dos

rituais. Se assim for, parece correto que os adeptos reivindicam muito mais
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que uma crenc¢a. Para além de uma categoria de auto-classificagao, parece

que o que esta em jogo é todo um sistema de simbolos de resisténcia.

Introdugao
Este artigo nao pretende fornecer uma tese fixa, mas sim encaminhar

um dialogo saudavel e uma reflexao aberta sobre um recente fenémeno de
mudangca nas auto-representacdoes das religides afro-brasileiras.
Inicialmente, é preciso explicar os acontecimentos que levaram os autores a
problematizacao deste assunto.
A origem deste trabalho esta nas redes sociais onde, ha alguns anos,
comecaram a circular varios videos propondo diferentes “desafios” ligados a
diferentes causas, como o popular Desafio do Balde de Gelo. Setores da
populacao ligada as religidoes afro-brasileiras também passaram a utilizar
esse instrumento virtual para levar a cabo campanhas de sensibilizacao
contra o fendbmeno da intolerancia religiosa. Uma das campanhas que se
tornou muito popular foi a “Quem é de axé diz que é”. Este movimento
consistia em gravar e postar videos de cantigas aos orixas, voduns ou
inquices, convidando outras pessoas a fazerem a mesma coisa. Porém, aqui
pretendemos tomar em consideracao uma campanha chamada “Declare vocé
também”, a qual incentiva o “povo-de-santo” a se declarar como “povo
tradicional de matriz africana”. Em um primeiro olhar, € como se os afro-
religiosos quisessem propor uma definicao mais abrangente, além da limitada
categoria de religiao.
Neste exemplo o tema da intolerancia religiosa, um assunto cada vez mais
sensivel no cenario brasileiro atual, parece abranger um conflito mais amplo
entre classes sociais, identidades étnicas e instituicées. Nestes videos quase
sempre comparece uma lideranca de terreiro, vestida com roupas proéprias
deste universo religioso, que faz referéncias a posigcoes hierarquicas do
culto. Geralmente essas pessoas aparecem sentadas diante da tabua de jogo
de buzios ou rodeadas dos simbolos sagrados destas religides, cenario que
reforca o apelo e convite apresentado como forma de desafio.

Enquanto alguns apenas se declaram como “povo de matriz africana”,

outros explicam diante da camera a urgéncia de combater a intolerancia



religiosa, reclamando os direitos identitarios do povo de santo e as
peculiaridades que justificam a definicdo de “comunidade tradicional de
terreiro” ou povos tradicionais de matriz africana. O monélogo quase sempre
termina “desafiando” e convidando outras pessoas a fazerem o mesmo, o que
aproxima estes movimentos das demais campanhas de “desafios” ja
mencionadas, haja vista que estes videos apresentam as estruturas tipicas
das ja mencionadas campanhas de sensibilizacao. Logo se pretende analisar
como os conflitos entre religides de matriz africana e igrejas pentecostais
nas Gltimas décadas no Brasil, obrigaram os afro-religiosos a renegociarem
as suas proprias definicoes tanto na esfera publica e politica, como dentro
das comunidades religiosas. Para alguns, essa renegociacao estaria ligada a
necessidade de se criar uma linguagem comum, capaz de mediar o dialogo
com o estado, tido como racista, sempre que essas populagcdes precisarem

pleitear politicas publicas especificas.

Da etnia a religiao, idas e voltas

A trajetoéria histérica das religidoes de matriz africana no Brasil e a nova
formacao dos cultos dos orixas/inquice/voduns fora da Africa, desde sempre
obrigou os pesquisadores e os antropélogos a questionarem as nogcoes de
etnia, religiao e cultura. Como ja amplamente descrito por Reginaldo Prandi
(2005, 172-3) entre outros pesquisadores, aquela que no contexto originario
foi definida como “religiao étnica”, perdeu seu caracter de transmissao
genealdgica dentro do cla e comecou a se configurar como “religiao
universal”, acessivel a qualquer pessoa. Assim, pouco a pouco, também a
configuracao sociolégica dos frequentadores dos terreiros comegou a
mudar, com um consequente “branqueamento” da populagcao ligada as
religices de matriz africana. Porém, a luta pelos direitos e pelo
reconhecimento dos cultos aos orixas/inquice/voduns como “religiao”, antes
e depois do movimento de dessincretizagcao que afastou os santos catélicos
das divindades africanas, tinha o objetivo de colocar estes cultos no mesmo
nivel das religides majoritarias do pais (Melo, 2008, p. 165). Entretanto, é

preciso observar que, se consideramos a categoria re/igidolevando em conta



tanto a etimologia da palavra quanto suas origens filolégicas mais profundas,
veremos que na histéria das religides africanas, estas nunca foram
consideradas desta forma estrita no seu contexto originario. Em otras
palavras, a compreensao que se tem de religiao no ocidente nao corresponde
a mesma realidade quando se pensa no mundo das culturas africanas.

Vejamos como isso aparece na literatura antropoldgica.

A categoria religiao na literatura antropolégica

Desde os pionieros trabalhos dos antropélogos africanistas da
academia inglesa (como Mary Douglas, Evans-Pritchard e Victor Turner,
entre outros), a definicao de uma nocao universal de religiao acabou sendo
um grande desafio intelectual. Na verdade, os pesquisadores logo se
depararam com algumas dificuldades. Uma das primeiras questdes consiste
em que muitos idiomas nativos da Africa (Sindima, 2009, p. 25) e também de
outros continentes, como o sanscrito (Hinnells, 2005, p. 2) nao possuem um
termo correspondente para traduzir a palavra de origem latina “religiao”. Da
mesma forma, em alguns contextos culturais “religiao” pode ser quase
sindnimo de outras nogcdes como “lei” - por exemplo no caso de forah - ou de
outros conceitos ainda mais distante do pensamento occidental - no caso do
“tempo do sonho” das populagdes aborigenes australianas (Sharpe, 2005, p.
22). Entdo, o que é a religiao? E s6 uma construcio ocidental opressiva ou é
uma categoria de pensamento util para uma abordagem histérica?

O antropoélogo Robin Horton (1993) foi um dos primeiros pesquisadores
que problematizaram as varias definicdes de religiao e as peculiaridades
soécio-culturais que abrangem a relagcao entre homens e espiritos ou deuses,
as atividades relacionadas ao culto (como oragoes, sacrificios, oferendas) e
as dinamicas sociais do grupo. Horton observou que em varios casos,
sobretudo nas pesquisas etnograficas realizadas entre populacdes da Africa
Occidental, a relacao entre homens e deuses nao era necessariamente
espelho das relagdes do grupo, da mesma forma que as atividades rituais nao
eram somente levadas a cabo como meio de comunicagcao com seres

invisiveis. Na verdade, como ja foi observado por Appiah (1998), nas



sociedades tradicionais africanas os aspectos rituais nao sao separados da
vida cotidiana. Agdées banais como comer ou cuidar de plantacdées quase
sempre incorporam algum tipo de atividade ritual dedicada, por exemplo, aos
ancestrais. Sendo assim, a divisao ocidental entre ciéncia e religiao, fruto de
um longo e peculiar processo historico, nao se aplica a outros contextos
culturais, onde as relagcdes sociais e de parentesco englobam uma rede de
relacées com entidades e deuses. Citando o estudioso Afolabi Ojo (1966, p.
58) sobre o caso exemplar da sociedade Yoruba: “for some aspects of Yoruba
life to be fully explained and understood, they must be interpreted mostly in
terms of religion®.

Porém, devemos também argumentar que, no caso brasileiro, a
universalizagao dos cultos de origem africana representou o nascimento de
uma nova religiao, mesmo que constrangida nos parametros culturais
coloniais. De fato, algumas das estruturas sociais africanas que se
configuravam como base dos rituais, parecem ter sobrevivido somente
dentro dos terreiros, ja que a sociedade colonial circundava todas as demais
relagdes. A “pequena Africa” mencionada por Bastide (1971, p. 517-518)
reproduzia sim um contexto de empoderamento e resisténcia, mas nao
anulava as estruturas da sociedade colonial onde a maior parte da populacao
africana vivia na condicao de escravizados. O resultado de tudo isso é que
até hoje grande parte da populacao afro-religiosa vive uma dupla existéncia
social e cultural: como filhos de uma sociedade brasileira, perfeitamente
integrados no sistema de valores, de parentesco e da reproducao material da
mesma; e como filhos-de-santo, abrindo-se a novas relagoes familiares, a
novas hierarquias e até a uma nova linguagem.

Esta descricao nos faz lembrar também das observacgoes de Paul Gilroy
(1993) sobre a “dupla consciéncia” dos povos afro-diaspoéricos, que, segundo
ele, apenas na miscigenacao encontram uma identidade coerente com a
propria histéria. Mesmo considerando que a miscigenacao tem sido uma
categoria controversa, pricipalmente quando se discute racismo, ha de se

admitir que para muitas dessas populagdoes esse fendmeno ajudou a

8 Tradugdo: “para explicar e compreender plenamente alguns aspectos da vida Yoruba,
deverao ser interpretados principalmente em termos de religidao.”



engendrar identidades e participou dos processos de absorsiao das
populagdes africanas nos diferentes contextos da diaspora.

A hibridizacao, a universalizacao (compreendida aqui como a abertura
dos terreiros aos nao afro-descendentes) e a inclusao das praticas rituais na
definicao de religiao tiveram como consequéncia uma perda parcial da marca
étnica associada as atividades de terreiro. Em meio a esse processo, ao
associar-se ao culto dos santos catélicos, o candomblé conseguiu obter de
uma sociedade racista que lhe negava esse status, a definicao de religido. Foi
nessa perspectiva que durante muito tempo se analisou o fendomeno do
sincretismo no Brasil.

Porém, com o movimento de dessincretizacao levado a cabo por varias
personalidades ligadas ao culto e lideradas por Mae Stella de Oxossi, o
candomblé conseguiu se desvincular do cristianismo sem deixar de ser
incluido nesta definicao de religiao. Percebe-se entao que a anterior
aproximacao com o catolicismo teria representado apenas uma estratégia de
burlar a barreira racista da sociedade brasileira. Uma vez obtido o status de
religiao nao se justificava mais tal simbiose. Neste sentido, o sincretismo
pode ser visto como resultado de um racismo existente na sociedade
brasileira (Bernardo, 2014), assim como também pode ser enxergado como
parte daquele jogo descrito por Sodré (1988).

Outro dado importantissimo que aqui deve ser destacado é que ao
longo de todas essas tensdes sociais o Movimento Negro sempre esteve
presente como um personagem de destaque. Inclusive, o proprio movimento
de dessincretizacao liderado por Mae Stella de Oxésse teve como uma das
bases as reflexdes do Movimento Negro, com cujas ideias e ideais essa
famosa ialorixa baiana sempre teve simpatia. Na verdade, o mesmo
“movimento negro” que restituiu dignidade prépria as origens africanas do
culto, também lutou pelo reconhecimento igualitario do candomblé como
religiao indipendente. Com certeza, esta estratégia politica foi fundamental
para reclamar o direito de culto e obter um status reconhecido pela
sociedade brasileira daquela época. E interessante perceber que este
mesmo Movimento também serda um dos pricipais agentes que,

posteriormente, impulsionara outra campanha ligada a auto-representacao



das populacdes afro-religiosas, abdicando de uma auto-classificagao que
restringe as praticas afro-religiosas ao universo apenas da religiao e
propondo a categoaria Povos Tradicionais de Terreiro ou Comunidades
Tradicionais de Matriz Africana, categoria essa que, segundo seus
defensores, seria mais compativel com a abrangéncia da totalidade dos
elementos que compde o universo da cultura negra afro-diaspérica.

Porém, tanto o status quanto a definicao em questao foram alvo de
conflitos entre as ultimas décadas, as quais viram o nascimento de uma
verdadeira guerra santa entre igrejas de algumas denominagoes evangélicas
neopentecostais e as religidoes de matriz africana. Os frequentes ataques, que
identificam os deuses africanos (mas também de outras tradicoes religiosas)
com o diabo cristao, foram primeiramente veiculados dentro das praticas
destas igrejas (através de espectaculares rituais de exorcismo) e na forma de
livros e textos. Porém, a discriminagdao chegou a ser propagada de uma
forma ainda mais publica, na era digital, por meio de programas televisivos,
canais youtube e redes sociais. O clima de intolerancia engendrou também

ataques fisicos aos afro-religiosos e aos seus templos (Silva, 2007).



Parte deste conflito atingiu, inclusive, a questao dos nomes e das
definicdes utilizadas pelas populacoes de terreiro ao se auto-definirem. Um
dos casos mais emblematicos diz respeito a uma sentenca federal na qual o
juiz declarava que “as manifestacdoes religiosas afro-brasileiras nao se
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constituem em religioes””. Citando o artigo do jornal Estadao:

Referindo-se a umbanda e ao candomblé, o magistrado afirmou que "nao
contém os tracos necessarios de uma religiao” por nao terem um texto-
base (como a Biblia ou o Corao), uma estrutura hierarquica nem "um Deus a

ser venerado.

A decisao, assim motivada, negou que videos ofensivos contra as
religioes de matriz africanas postados na plataforma Youtube fossem
retirados, como pedido pela Associagao Nacional de Midia Afro.® Além deste
episédio, também algumas declaragcdoes da candidata a presidéncia da
Republica, Marina Silva, na qual ela chamou o candomblé de seita,
provocaram a indignacao do “povo-de-terreiro”. A opiniao dos
candomblecistas e dos umbandistas sobre o acontecido foi divulgada tanto
nas redes sociais quanto nas midias tradicionais quando duas ialorixas (Mae
Edelzuita de Osogyan, do Ilé Oba N’La, e Mae Beata de Yemonja, do Ilé
Omiojuara) enviaram cartas abertas para a candidata, condenando sua
atitude que foi interpretada como um episédio de intolerancia religiosa®.

E neste contexto que comecaram a circular pelas redes sociais varios
tipos de campanhas de sensibilizacao para responder aos ataques mas
também para engendrar um senso de uniao e solidariedade que o “povo-de-
santo”, sendo incrivelmente fragmentado e diversificado, nunca tinha
conseguido ter. A campanha que queremos apresentar — “Declare vocé

também” - tem justamente o objetivo dos seguidores dos cultos de matriz

4 http://brasil.estadao.com.br/noticias/geral,juiz-diz-que-umbanda-e-candomble-nao-sao-

religioes,1167765. Acesso em 04/11/2015.

5 Para maiores conhecimentos acerca desse episodio envolvendo o juiz Eugénio Rosa de A-
radjo, da 172 Vara Federal do Rio, veja “Entre o terreiro e a escola: lei 10.639/03 e intoleran-
cia religiosa sob o olhar antropolégico” (Aratjo, 2015). Tese de doutorado na PUC/SP.

5 http:/lrevistarever.com/2014/09/15/visgo-de-jaca-yalorixas-enviam-cartas-contra-o-racismo-
religiosol/. Acesso em 04/11/2015.
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africana se apropriarem novamente daquelas definigcbes que foram causa de
tanto debate.

Um dos primeiros gritos a favor da campanha foi langcado pelo
Babalorixa Wesley de Oxum, coordenador de comunicagao do Forum do Povo
Tradicional de Matriz Africana de Embu Guacgu - SP. No dia sete de Outubro
2014, o babalorixd gravou e postou um video onde aparece vestido com
roupa tradicional, pano de cabecga, adornos e fios-de-contas, onde ele fala da
necessidade de enfrentar os ataques a essas religides. Nas suas palavras

fica bem evidente a intencao dessa campanha:

Eu nao sou religidao. Eu sou povo tradicional de matriz africana. Religiao é
uma palavra que vem do latin, né? Vem da Igreja Catélica [...] Entao, eu nao
sou religido, eu sou povo tradicional de matriz africana. [...] Eu sou povo, eu
faco parte de uma matriz, minha matriz é Africa [...] eu tenho minha maneira
de me vestir, eu tenho minha maneira de se alimentar, eu tenho minha
linguagem proépria. Entao, eu tenho algo a me defender: eu tenho a Lei
6.040,” eu tenho a 169 do IT, eu tenho algo a me defender. Eu tenho:
Secretaria de Politica de Igualdade Racial, Ministério de Desenvolvimento
Social e Combate a Fome, Ministério do Meio Ambiente, Ministério da
Cultura, Ministério do Planejamento, Orcamento e Gestao, Ministério da
Educacao, Ministério da Salde, Secretaria de Direitos Humanos, Fundagao
Cultural Palmares, Instituto do Patrimnio Artistico Nacional, Empresa
Brasileira de Pesquisa Agropecuaria. Sao 6rgaos que nos protegem, sao
6rgaos que estdao do nosso lado e a gente pode acionar, a gente pode
acionar o poder publico quando se trata como povo. [...] Esquece isso de
religiao, esquece manifestacao de intolerancia religiosa que isso nao vai
levar a gente a nada! Nunca levou e nao vai ser agora que vai levar. Agora
como povo temos direitos sim, e as pessoas tém que nos engolir, tolerar

nao, tém que engolir®.

” Referéncia ao Decreto n° 6.040, de 07 de fevereiro de 2007, que institui a Politica Nacional
de Desenvolvimento Sustentavel dos Povos e Comunidades Tradicionais. Para um conheci-
mento mais abrangente do teor da lei ver: http://www.planalto.gov.br/ccivil 03/ ato2007-
2010/2007/decreto/d6040.htm. Acesso em 04/11/2015.
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O video continua convidando e “desafiando” todas as casas sagradas e
as comunidades a se declararem “povo tradicional de matriz africana” em
lugar de religiao e a procurar féruns ativos no territério. A base deste
discurso estd no acionamento de leis ja existentes e provavelmente mais
adequadas ou de mais facil acesso para se proteger dos ataques da
intolerancia religiosa. Porém, também esta procurando a uniao de todas as
comunidades de matriz africana sob uma definicao que transcenda as
denominacgodes religiosas e que sublinhe a origem histérica, étnica e cultural.
A considerar o momento da coleta desse material, s6 esse video obteve
quase 20.000 visualizagcoes e foi compartilhado por mais de 900 perfis nas
redes sociais, 0 que revela uma consideravel adesao em curso a esse apelo
que cada vez mais se populariza.

Em resposta ao apelo do babalorixa Wesley de Oxum, muitos adeptos
resolveram se declarar “povo” através de um simples comentario ao video,
parabenizando o babalorixa pela proposta. Outros decidiram gravar videos
semelhantes, aceitando o desafio com uma breve frase ou com uma conversa
mais articulada.

Por exemplo, um babalorixa da regiao de Sao Paulo fez circular um
video, no qual se posicionou a respeito da questao através das seguintes

palavras:

Segundo meu ponto de vista, ndés precisamos rever um pouco o conceito de
religiao e cultura. Porque religidao é o ato de “religar”, ligar o individuo a
uma crencga; algo que ele acredita. E a cultura é um conjunto de situacdes
onde esta inserida a religiao, os habitos, a lingua, crencas, modos de se
vestir, modos de se portar, modos de se alimentar, entdo € um contexto
muito mais amplo. E segundo meu ponto de vista nés somos adeptos a uma
cultura, nao s6 a uma religiao, a uma cultura. Porque temos tudo aquilo que
uma cultura deseja. Temos nossa crencga, temos nossa lingua proépria,
temos nossa forma de se vestir, temos nossos habitos alimentares, temos
nossos habitos de arte, de musica... em fim. Ser religioso € uma coisa.
Agora ser membro, ser gente de uma cultura é uma coisa muito mais ampla.
Entao, ao meu ver, nés somos membros que cultuamos as tradicdes afro-
brasileiras, africanas. N6s pertencemos a uma cultura africana, nosso culto
séo os deuses da Africa, nosso culto esta relacionado a tudo aquilo que se

refere a cultura africana. [...]
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Na segunda parte do video, o babalorixd deseja que todo tipo de
discriminagcao acabe, nao s6 aquela que acontece fora das comunidades
de terreiros, mas também, e sobretudo, dentro das mesmas, ja que
segundo ele as diferencas internas também comprometem a uniao dos
diferentes seguimentos dessas culturas e populacoes. Nesse sentido, ele
faz uma critica a desuniao percebida entre o “povo-de-santo” e propode o
fim dos conflitos internos como o primeiro passo para combater a
discriminacao no contexto externo e na sociedade mais abrangente.

O aspecto interessante destas falas e dos comentarios de consenso
que obtiveram nas redes sociais € que nao somente vao reafirmando o
proprio pertencimento a uma cultura (que nesses discursos é colocada
como diferente de uma religiao e até mesmo antagodnica a ela), mas
também propoe uma especifica definicao de cultura. Ora, como sabemos,
a nocao de cultura, na literatura antropolégica, talvez tenha sido ainda
mais problematica do que a definicéo de religido. E sabido que a primeira
definicao antropolégica de cultura foi elaborada por Tylor (1976), que
considerou a cultura como uma capacidade aprendida pelo ser humano
como membro de uma sociedade, ou seja, um “vestido” que cobre a
estrutura biolégica e “natural” do individuo. Passado muito tempo e depois
de gastadas muita tinta na tentativa de se chegar a uma ideia mais
consistente do que seria cultura, somente com Clifford Geertz foi
desenvolvida uma definicdo de cultura que sublinha as diferentes
necessidades do ser humano de interpretar o mundo, tecendo redes de
significados dentro da prépria sociedade e com o préprio corpo (Geertz,
1973).

E interessante observar que, entre as varias definicoes de cultura
ainda presentes e disponiveis no debate antropolégico, o “povo de
terreiro” escolheu justamente aquela que parece recordar mais a definicao
adotada pela UNESCO:

A cultura deve ser considerada como o conjunto dos tragos distintivos
espirituais e materiais, intelectuais e afetivos que caracterizam uma

sociedade ou um grupo social e que abrange, além das artes e das
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letras, os modos de vida, as maneiras de viver juntos, os sistemas de

valores, as tradicdes e as crencas®.

Essa mesma tonica presente na definicao de cultura pela UNESCO
reaparece nos termos da Lei Federal 6.040/07 e nos varios discursos
daqueles que se declaram Povos Tradicionais de Matriz Africana. Assim, fica
ainda mais evidente a tentativa de procurar um reconhecimento institucional
através da auto-afirmacao, fugindo das légicas que até hoje encaixaram o
debate sobre a intolerancia e a discriminagcao somente na esfera religiosa,
tao evidentes no Brasil contemporaneo. Nesta celebracao das estruturas
sociais africanas e dos tracos culturais, antes engolidos pelo ambito
religioso, as “Comunidades Tradicionais”, como elas mesmas tem se
definido, procuram se identificar novamente com uma pertenca étnica que
resistiu paralelamente as dinamicas independentes e socio-culturalmente
hibridas do Brasil.

OEu me declaro como reagcio ao racismo

Outra coisa que é possivel depreender da campanha do Euv me declaro
é a tentativa de esbocar uma reacao ao racismo ao qual estao expostas
diariamente as populagoes afro-religiosas. Nese sentido, a nova forma de
auto-identificacao constituiria uma resposta ao racismo presente tanto na
sociedade brasileira mais abrangente quanto no Estado brasileiro. Isso fica
evidente no seguinte depoimento, também coletado nessa campanha

desenvolvida no ciberespaco:

Acredito eu que grande parcela da culpa de todo este mal-entendido
cultural seja o motivo do que tudo o que vem do negro é ruim. [...] foram
seres humanos escravizados, tirados da suas terras, tirados da suas
familias, e chegaram numa terra desconhecida na qual foram obrigados a

parar de cultuar os seus deuses. Foi um povo que foi obrigado a aprender

® Definicdo conforme as conclusdes da Conferéncia Mundial sobre as Politicas Culturais
(MONDIACULT, México, 1982), da Comissao Mundial de Cultura e Desenvolvimento (Nossa
Diversidade Criadora, 1995) e da Conferéncia Intergovernamental sobre Politicas Culturais
para o Desenvolvimento (Estocolmo, 1998).
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uma outra lingua, foi um povo que chegou aqui com seus nomes yorubas,
seus nomes bantus, e foram obrigados a se batizarem dentro da Igreja
Catdlica [...] e foram batizados com nomes dados pelos senhores do
escravo, dados pelos padres [...] e até hoje na sociedade atual, em pleno
século XXI, a gente tém resquicios de todos estes preconceitos de
antigamente: tudo o que vem do negro é marginalizado, tudo o que vem do

negro é satanizado™.

Nesse sentido, esta ultima fala esta em consonancia tanto com a
opiniao dos pesquisadores quanto com a dos afro-religiosos. Tem se tornado
muito comum, inclusive, perceber esse mesmo discurso na boca de militantes
do movimento negro, nos congressos e simposios académicos e cientificos
que discutem questdes relacionadas com o negro no Brasil e principalmente
nos foéruns ligados as comunidades de povos tradicionais. Isso nos ajuda a
entender que, realmente, as diferentes formas de se auto-definir (religiées
afro-brasileiras, religioes de matriz africana, povo de santo, povo de axé,
povo de terreiro, comunidades tradicionais de matriz africana, povos
tradicionais de terreiro, etc.) revelam muito mais do que disputas simbélicas
internas. Na verdade, ao buscarem e proporem novas definicbes, essas
populagdes reivindicam também o direito de disputarem, também nas
instancias politicas, direitos negados, ao mesmo tempo que tentam construir
uma linguguagem comum, supra-religiosa, capaz de estabelecer um dialogo
com a sociedade e o Estado brasileiros. Em ultima analise, € a questao da
representatividade e do acesso a politicas publicas que esta em jogo. E sé
isso ja seria suficiente para demonstrar que em pleno século XX| a situagcao

do negro e da sua cultura no Brasil esta longe de ser uma questao resolvida.
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