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CENTRO DE MANIFESTACOES MEDIUNICAS OSHALUFA: COMO SER
“AFRICANO” SEM SER “PURO”?'

Lucielma 1 obato Silva

RESUMO: O presente artigo tem o objetivo de entender a configuracio de um espago
sagrado que ndo busca a “africanizacdo”, isto é, a pureza de culto. A lei 10.639/2003 ao tornar
obrigatério, via o ensino formal, o reconhecimento da importancia dos negros e seus
descendentes, tem provocado uma espécie de “retorno a etnia africana” que, no plano
religioso, para muitos sacerdotes e adeptos, se expressa no esfor¢o de se processar
exclusivamente no Candomblé Ketu, rito Nagd. Nao obstante, o Centro de Manifestacoes
Mediunicas Oshalufa, no municipio de Abaetetuba-PA localizado na mesorregiao do nordeste
paraense, onde ¢ o recorte espacial da pesquisa, apesar de se auto definir como “afro” é um
espago religioso que pratica simultaneamente o Candomblé Ketu, a tradigaio Mina Nago, além
de utilizar elementos da Umbanda, o que leva o artigo a constatar que a “africanizacio” do
culto nao implica, necessariamente, num retorno as “origens africanas”, mas pode sim, existir
a partir de novas fusodes e arranjos de velhas matrizes religiosas. Para tanto a langarei mao da
metodologia etnografica para a realiza¢ao da pesquisa.

PALAVRAS-CHAVES: Lei 10.639/2003; Religices de Matriz Africana e Religides afro-
brasileira no Para; Africanizacao Religiosa; Sincretismo.

INTRODUGAO

O Brasil Colonia, Império e Republica tiveram, historicamente, no aspecto legal, uma
postura ativa e permissiva diante da discriminagdo e do racismo que atinge a populagao
afrodescendente brasileira até hoje em todas as areas de vida ligada a este personagem
(MUNANGA, 2004). Schwartz (1993) observava que o negro no Brasil Colonia, no Brasil
Império, e no inicio da Republica era registrado como exemplo de fracasso.

“(...) o pals passava de objeto para sujeito das explicagdes, a0 mesmo
tempo em que se faziam das diferencas sociais variagdes raciais. Os Negros,
escravos, africanos se tornaram “classes perigosas” e viraram “objetos de
sciencia” pela ciéncia se definia a diferenca e a inferioridade” (SCHWARTZ,
1993).

Nessa mesma linha de analise Skidmore (1974) menciona a desqualificagao e a propria
desvalorizagio que a populagao negra carregou e carrega desde o Brasil Colonia, estendendo-
se do surgimento da Republica brasileira aos dias atuais, na qualidade de sujeito ausente a

qualquer processo de modernizagio, afirmando:

Os negros brasileiros ndo cabiam na modernizagdo republicana. Inspirada
clas teorias raciais "cientificas" europeia e norte-americana, a elite branca
las teorias raciais "cientificas" europei rte-ameri , a elite br
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dominante via a populacdo negra como uma desgraca ao carater nacional
brasileiro (SKIDMORE, 1974: 29).

Essa foi a razdo ideoldgica que transformou o negro e seus descendentes em atores
sempre subservientes a classe branca dominante, a qual o expurgou de todas as esferas que
compdem a sociedade brasileira, como a educacio, o trabalho, o lazer, e a propria religiao
afro-brasileira, que até os dias de hoje é carregada de preconceitos e simbolismos negativos,
vista pela sociedade como religido subalterna ou “coisa de preto” .

Nos dias atuais, o governo federal brasileiro, a partir da promulgacio da Lei
10.639/2003 propoés transformagbes sociais, reconhecendo as disparidades entre brancos e
negros em nossa sociedade” e a necessidade de se intervir de forma positiva, assumindo o
compromisso de eliminar as desigualdades raciais, dando importantes passos rumo a
afirmacao dos direitos humanos basicos e fundamentais para a populagiao negra ou para seus
descendentes (BRASIL, 2004; BRASIL, 2009).

Sendo assim, a proposta da referida Lei é valorizar a cultura negra e de seus
descendentes em todos os planos da sociedade, a fim de proporcionar vida digna a estes
sujeitos que muito contribuiram para a formacao da sociedade brasileira e que, infelizmente,
nao foram devidamente reconhecidos. Esse proposito se torna concreto a partir do

conhecimento da histéria, da cultura, ou das vivéncias do povo negro e de seus descendentes

neste pais.

1 CULTURA AFRO-RELIGIOSA NO BRASIL

Atualmente, as religides afro-brasileiras sio multiplas e diferenciadas, pois de inicio
elas se organizaram no Brasil seguindo grupos étnicos de diferentes procedéncias. Esses, por
sua vez, devido a uma série de situagdes sociais, foram se amalgamando entre si e com outras
tradi¢des religiosas”.
Como consequéncia, o quadro das chamadas religides afro-brasileiras é bastante complexo,
pois elas, com maior ou menor intensidade, extrapolaram a categoria das religides étnicas e se
tornaram universais. Ao mesmo tempo, rectiaram-se em solo brasileiro gerando cultos mistos,
como o Xangd (PE) e o Toré (AL), que hoje convivem com os cultos mais tradicionais, tais
como o Candomblé na Bahia, o Tambor de Mina no Maranhao e no Para, o Batuque no Rio
Grande do Sul, a Macumba e a Umbanda no Rio de Janeiro.

A Umbanda, atualmente reconhecida como uma religido nacional formou-se nas

primeiras décadas do século XX no Rio de Janeiro, a partir do desenvolvimento de certas
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tradi¢oes afro-religiosas, sob influéncia do espiritismo Kardecista vindo da Europa, entre
outras influéncias. As fontes afro-brasileiras da Umbanda foram, sobretudo, praticas bantas
nas quais o termo ja aparecia por meio dos bantos. A umbanda preservou um sistema aberto a
incorporagao, de influéncias locais, como o culto aos caboclos (espiritos amerindios), aos
santos catolicos e a outras entidades de origem popular brasileira (SILVA, 2007; BROWN,
1987).

De acordo com Prandi (1990), a Umbanda se consolidou a partir da presenga das
entidades ligadas ao transe mediunico, voltando-se mais para a cura, limpeza, aconselhamento
dos fiéis e clientes, aproximando-se de outro ideal Kardecista: o de comunica¢io com os
mortos, a fim de estender ao mundo dos espiritos a doutrinagao evangélica caridosa; e receber
dos espiritos de luz a orienta¢ao para o desenvolvimento de virtudes na terra, como as curas
do corpo e da alma, a evolugao espiritual dos vivos e dos mortos. Para o mesmo autor “A
umbanda ¢é considerada a mais genuina religido brasileira de origem africana” (PRANDI,
1990).

E interessante constatar, a partir da pesquisadora Patricia Birman (1983), que esta
religido, ainda que brasileira, também estd centrada na experiéncia religiosa do transe com
possessao e obedecendo a mesma férmula, “varios espiritos em uma unica cabega”, que
caracteriza todas as modalidades do culto afro.

Quanto a religiao Mina Nagdé do Para, ¢ dificil precisar o inicio histérico exato dessa
religido em terras paraenses, mesmo considerando-se as fontes histéricas e as reconstrugoes
etnolégicas, conforme analisa Vergolino (2000). Todavia, para Seth e Ruth Leacock (1972),
essa tradi¢do na época chamada de batuque, teria sido introduzida em Belém durante o apogeu
do ciclo da borracha por uma maranhense chamada de Mae Doca".

O Estado do Parid possui uma tradicao afro-religiosa denominada de Mina-Nago,

resultado da interacio das matrizes culturais religiosas do jeje, do nagdé e dessas com a
pajelanca”. Seth e Ruth Leacock (1972)" observavam que a tradicdo afro-paraense ainda que
cultuasse orixds nio se confundia com o Candomblé, como também nao era uma versio
"diluida" e nem uma copia imperfeita daquele culto e sim um sistema religioso coerente e
independente.
Ela foi registrada primeiramente como Babassué pela Missao Folclorica de 1988 de Mario de
Andrade (ALVARENGA, 1938); em seguida foi denominada de Batuque pelos estudiosos
Seth e Ruth Leacock (1972), e por Vergolino e Silva (1976); e finalmente como Mina Nago
por Yoshiaki Furuija (1986) e Vergolino (1987; 1988).
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Compode o pantedo do culto dos orixas nagd, a exemplo de Exu, Ogum, Oxossi,
Obaluaié, Oxum, Iansa, Iemanja, Xangd, Oxala; cultua-se também voduns jéje que podem
corresponder aos orixas nagdés (VERGOLINO, 2003, p. 22).

viii

Tanto os “orixas” quanto os “voduns” representam as for¢as da natureza™. Sio eles,
entidades maximas no que tange a hierarquia do pantedao, mas além deles, fazem parte também
do pantedo os “nobres gentis nagds” ou “senhores de toalha” geralmente nomes ligados a
nobreza politica europeia, principalmente de pafses cristdos. HEsses personagens, de alguma
forma possuem relacio com o processo de expansao maritima e com a coloniza¢ao do Brasil,
sao personagens hierarquicamente importantes, muitas vezes referidos como “os brancos” e
que tematizam, cada um ao seu modo, valores como o cristianismo, lusitanismo, hierarquia,
nobreza™ (CAMPELO E LUCA, 2007, p. 15-16).

Uma segunda linha de encantados denominada de Caboclos é composta por espiritos
de indios. Na Mina Nagd paraense, do mesmo modo que na Mina Maranhense, os caboclos
tem nacionalidade, pois além de brasileiros®podem ser turcos, franceses, africanos ou
paraguaios. Alguns casos também absorveram a imagem de “exu e de pomba-gira” advindas
da Umbanda. Um corpo de entidades que representam o povo da rua, formados por
prostitutas, ladroes, ciganas, malandros que sio devidamente representados (CAMPELO E
LUCA, 2007).

No tocante ao Candomblé, possui ramificagoes de Angola, Ketu, entre outros. A
palavra candomblé deriva do tronco linguistico banto, mas atualmente agrega trés nagoes
como lorub4, Daomeano e Banto. Essencialmente brasileira essa manifestacao religiosa nao
tem documento certo de quando surgiu no Brasil, porém o primeiro registro de sua presenca
foi rabiscado pela Inquisicio em 1680.

Silva  (2007), menciona que a organizacio dos terreiros de candomblé, sao
genericamente, conhecidos como “terreiros”, “rogas” ou “casas de santo”. Esses espacos sio
vistos como lécus de axé, forca vital que pode ser conservada, manuseada e transmitida. O
candomblé, segundo este mesmo autor, segue modelos de ritos chamados de “na¢ao” em uma
alusao ao grupo étnico nos reinos africanos que deram origem a esta religido no Brasil. Os
sudaneses foram o grupo dominante no Brasil do século XIX, época em que as condi¢Oes
urbanas e sociais se fundaram sob persegui¢des aos cultos. Devido a esta e a outras condigdes,
a estrutura do candomblé resultou em dois modelos de cultos o Jeje-nagd (jeje-fon e jeje-
marin) e os nagds (Keto, ijex4, etc)”. Os candomblés de rito keto cultuam e prevalecem os

cultos aos orixas (lorubas).
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O segmento “ketu” enfatiza um conjunto de tradi¢cées oriundas dos povos iorubas,

que acabou por predominar sobre as demais tradigdes (“angola”, “congo”, “jeje” e “ljexa”).
Estas tradi¢oes mantém a énfase no pantedao basico de 16 Orixas, alguns com outros nomes
ou “qualidades” além do nome principal; na musica ritual cantada em ioruba arcaico, no toque
dos atabaques com baquetas (chamadas de aguidavi); na expressao corporal e processos
especificos na liturgia de iniciagdo (a raspagem total dos cabelos, as marcas tribais chamadas de

“curas” e o processo de confeccao dos “assentamentos” dos “Orixas”). As dancas também

procuram manter uma especificidade no que diz respeito a expressdo corporal e os atabaques sao

tocados com as maos (SILVA, 2007).

2 CENTRO DE MANIFESTACOES MEDIUNICAS OSHALUFA: UM ESPACO DE
CONVERGENCIA DESSAS TRADICOES RELIGIOSAS

O Centro de Manifesta¢cdes Meditunicas Oshalufa foi fundado em 1990, primeiramente
com o nome de Seara de Umbanda Toia Jarina, tornando-se Centro em 2004, Este espago
sagrado funciona nas dependéncias do Centro Escolar “Caminheiro do Bem”, que é uma
institui¢ao escolar de propriedade do gestor e sacerdote Daniel Sena Lopes. A estrutura fisica
do mesmo se constitui em alvenaria, com lajotas na cor branca, forrado e gradeado. O centro
apresenta de tambores, assentamentos religiosos, canzoa de caboclos, mesa de jogo, cruzeiro
das almas e uma seleta reserva de ervas usadas nos rituais.

O centro ¢ liderado por um sacerdote de fendtipo branco com sélida formagao
proﬁssional“iﬁ, procedente de familia evangélica. A partir dos 12 anos de idade precisou de um
tratamento medidnico na Umbanda, momento no qual teve consciéncia de sua missio
religiosa e permaneceu por mais de uma década. Depois de alguns anos sentiu outra
necessidade, agora, de assumir sua “missao espiritual”’, o que lhe levou a buscar ajuda no
segmento Mina do Para, exigéncia esta de suas entidades-chefe: a cabocla Jarina e o caboclo
Rompe Mato para que houvesse um desenvolvimento de incorporagao (transe) com ritual de
tambor. Mais adiante surge uma nova cobranga, neste momento, por parte de seus orixas de
cabeca que o impulsionaram para o inicio do “culto aos orixas” através da feitura no

.z

Candomblé Ketu, tendo como orixas Oshalufa e Yemonja.

Atualmente, sua formagio religiosa pode assim ser resumida™: iniciado primeiramente
no culto aos orixas no Candomblé Ketu, em seguida foi desenvolvido na religidio Mina Nago,
tradi¢do afro-paraense, para o recebimento de caboclos. Essa trajetoria religiosa o elevou a

categoria de sacerdote, assim, tornando-se mais tarde vice-presidente do conselho religioso da

FEUCABEP™.
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Essa trajetoria dentro dos trés segmentos afro-brasileiros compde a sua formagdo
sacerdotal. Interessante observar que segundo o sacerdote, sua formacdo académica lhe
possibilitou perceber a necessidade de manter a pratica do culto a cada um destes segmentos
dentro de um mesmo espago fisico afro-religioso.

A presenca destes segmentos afro-religiosos pode ser constatada dentro do Centro
através dos elementos cultuados e dos atendimentos oferecidos aos frequentadores do mesmo.

A seguir expressam-se alguns desses elementos.

2.1 A UMBANDA NO CENTRO: Origem, Espaco e Ritos

O sacerdote realizou seu batismo e cruzamento na referida religido com a sua saudosa
mae de santo umbandista Julieta dos Santos Carvalho, popularmente conhecida e respeitada
no municipio de Abaetetuba como “maie Giloca”, e frequentou sua casa por mais de uma
década. Essa iniciacio foi um compromisso assumido dentro da religido na condi¢ao de
médium praticante, cumpridor dos preceitos e rituais meditnicos, a qual lhe proporcionou por
meio da Federagio Umbandista dos Cultos Afro-Brasileiros no Estado do Para (FEUCABEP)
e da Associacao das Religides Afro da Regido das Ilhas (ARARI), no ano de 1990, seu
primeiro alvara de funcionamento. Isso lhe oportunizou fundar a Seara de Umbanda Toya
Jarina e, consequentemente, a ganhar sua liberagio, que o deixava apto a exercer suas
atividades religiosas na umbanda.

A partir da constituicio do seu espago sagrado, pode-se observar os elementos
cultuados no Centro de Manifestacdes Mediunicas Oshalufa, que justificam a presenca do
culto umbandistico na casa como o Cruzeiro das Almas, o Ponto dos Pretos Velhos e a
realizagdo de sessio de passes meditnicos com clientes e filhos da casa, assim como a
incorporacao de entidades idosas “os pretos velhos”.

Para o sacerdote Daniel Sena Lopes, em seu centro:

O que vai determinar a invocagdo de um dos trés segmentos afro-religiosos
cultuados na casa sera a condi¢io identificada no consulente cliente. Pessoa
esta que chega ao centro em busca de esclarecimento ou ajuda espiritual na
solu¢do de um problema na maioria de ordem espiritual ou que a situagio
espiritual estd interferindo na vida material como relacionamento amoroso,
problema de emprego, problema conjugal e tantos outros. O segmento
umbanda vai se caracterizar a partir da realizagio do passe meditnico e do
aconselhamento do sacerdote com o clientexvi,

Os elementos umbandisticos também podem ser vistos por meio da prépria
arquitetura do centro, onde na parte alta fica localizada uma capela, refor¢ando a presenga do

sincretismo nos cultos afro-religiosos, e em especial neste espaco sagrado. Essa capela

1547



Anais do X1V Simposio Nacional da ABHR
Juiz de Fora, MG, 15 a 17 de abril de 2015

presente no terreiro ¢ o local onde estio as principais imagens catolicas sincretizadas com as
entidades da religiao afro. O ponto dedicado as almas (Cruzeiro das Almas) simboliza para a
€asa O encontro com Os ancestrais.

Dessa forma, os locais sacralizados simbolizando o segmento da umbanda no Centro
se justificam pela presenca das entidades umbandisticas que vém para contribuir com os
visitantes, consulentes e filhos de santo da casa, segundo um dos filhos de santo se realiza pelo
“Uso de fusdes de ervas com esséncias, defumagoes, passes, aconselhamentos, também esta

presente o uso de maracas, penachos, cachimbos, cuités, café e agua de peji” i

3.2 A MINA DO PARA: Iniciacio e Culto aos Caboclos

A tradicdo afro-paraense denominada de Mina Nag6é ¢é uma
composicio “hibrida” de identidades “mdltiplas por dentro”, pois
cultua orixas, voduns, encantados, caboclos e exus se aproximando de
outras religides afro como o Candomblé ¢ o Tambor de Mina, por
outro lado é uma religido afro original legitimada nas terras paraenses
(VERGOLINO, 2002).

De 1990 até 1997, o termo Seara era apropriado e utilizado, porém quando o sacerdote
resolve se iniciar também na Mina Nag6 a primeira nomenclatura se expande e toma uma
dimensao maior sendo, portanto, denominado de Centro de Manifestagdes Meditunicas
Oshalufa objetivando expressar maior conhecimento religioso adquirido, o que proporcionou
o ingresso de mais pessoas a serem iniciadas no terreiro. E igualmente simbolizando um local
que se manifesta mais de um segmento afro-religioso.

Nesse ambito, o sacerdote religioso Daniel Sena Lopes passou por um processo de
iniciacio por um periodo de sete anos iniciado em 2004 e concluido em 2010 com a
transmissao de cargo de pleno sacerdote no Mina do Para, o que foi concedido pela yalorixa
Maria Emilia Miranda da Cruz, de quem recebeu o conhecimento necessirio para o
desenvolvimento de suas entidades e de seus filhos.

Essa iniciagdao nesta nova religidao foi motivada, segundo Daniel Sena Lopes, pela:

Necessidade de garantir a continuidade de tratamentos espirituais de
pessoas procedentes da Mina Nagdé do Para que desejaram dar
continuidade no seu desenvolvimento mediunico em nosso centro.
Atribuimos a esse impulso uma das exigéncias por parte da entidade
chefa da minha croa — cabega — a cabocla Toia Jarina e do caboclo
Rompe Mato que precisavam ser firmadas para garantir a sua
presenca na casa. Esses caboclos possuem uma grande popularidade

7 xviii

dentro da Mina Nago6 do Para™.
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Desde entio, a casa passou a ter filhos de santo que vém cumprindo o ritual iniciatico
correspondente ao segmento Mina Nagd com a finalidade firmar as entidades no médium,
assim como atender a um maior contingente de pessoas, tanto filhos de santo quanto clientes,
0 que exige muito mais preparo.

Os elementos sacralizados relativos ao culto da Mina do Para estio representados
fisicamente e se mostram principalmente no salido de ritual, como os tambores consagrados,

R ~ o . . . . .
que tém a funcdo de “suplicar a presenca das entidades e quanto mais intensas as batidas maior a energia e

33 XIX

sincronia com as entidades” ™ no “inda da casa” que também ¢ um elemento de Mina e que tem a
funcao de armazenar o axé; além dele temos o “canzoa de caboclos”™ das doutrinas cantadas
durante o ritual publico e a presenca de rosarios com suas simbologias (cores).

No Centro de Manifestagdes Mediunicas Oshalufa, as entidades Toya Jarina e Rompe
Mato, sao os dois caboclos de linhagem da Mina do Para que chefiam a casa. Essas entidades
sao de fundamental importancia para o centro. Além disso, seus assentamentos sao colocados

no quarto sagrado - o Peji ™ - que neste terreiro funciona como espaco sagrado — Canzoa =
q g ] q ¢ gr

casa de caboclos.

3.3 O CANDOMBLE KETU: Iniciacio e culto aos Orixés
O processo iniciatico do sacerdote Daniel Sena Lopes no candomblé de ketu fecha um ciclo
de conhecimentos afro-religiosos, possibilitando-lhe o titulo maximo sacerdotal dentro das
religides de matriz africana — o de babalorixa. Ciclo este que permite ao sacerdote transitar
plenamente dentro dos trés segmentos afro-religiosos.

O sacerdote foi iniciado em Fortaleza — Ceara no Ilé Oya Obirin Gbadaga, pelo
babalorixa Brenio Oliveira da Costa — Brenio Ti Oya (Oya Delejan), no segmento —
candomblé Ketu. Recebendo o nome religioso africano — Orunko Baba Aladaié™. Essa

feitura de santo no candomblé ¢ justificada assim pelo sacerdote:

O processo de iniciagdo nos trés segmentos, em especial no
candomblé, para mim, ¢ importante por atribuir titularidade que
garante ao sacerdote um conhecimento adquirido™".

Quanto a presenca do culto aos orixas que afirma a presenga do candomblé de Ketu

podemos constatar no centro através de assentamentos dos orixas ioruba como, Ogun, Yansa,

xxiv

Yemonja (Imagem)™, Oshalufa e outros, porém este ultimo ¢ “dono da casa” e, portanto,

chefe de cabeca do sacerdote e seu assentamento, local de realizacio de oferendas.

1549



Anais do X1V Simposio Nacional da ABHR
Juiz de Fora, MG, 15 a 17 de abril de 2015

A consulta aos orixas ¢ realizada através do jogo de buzios, pela produgiao de “ebos”,
de limpeza corporal e abertura de caminhos, tudo isso ¢ realizado pelo desenvolvimento

mediunico concedido pelos orixas iorubas que ratificam a existéncia do Candomblé.

CONSIDERACOES FINAIS

A atual efervescéncia da politica cultural de “reafricaniza¢ao” surgida nos rastros da
Lei n°10639 de 09 de janeiro de 2003, com seu propdsito de recupera¢io de um patrimonio
histérico e agora motivo de orgulho, sabedoria e reconhecimento publico, torna-se importante
ao fazer com que a etnia e a cultura negra tenham espaco especial na ideologia brasileira que
desde os primoérdios tem visto o negro e tudo o que foi construido por ele como um fator de
atraso.

Mas tudo indica que ainda nao existe um consenso em se tratando de entendimento

XXV

do que seja “reafricanizacao”™"". Discussoes sobre cotas, preconceito racial, racismo as avessas,
intolerancia, foram questoes que evidenciaram ser esse ainda um campo polémico.

No plano religioso, as posturas mais recorrentes estabeleceram uma relagio muito

Z < (13 < 1 ~ 9 << 1 M < ~ 2 (13 < 1 ~ )

proxima da “reafricanizacao” e “dissincretiza¢ao”; em outros momentos em “reafricanizagio

e “candombleizacao”; um debate acirrado que nos instigou a escolher o “Centro de

Manifestagoes Meditnicas Oshalufa” como objeto de analise. Isso por que a casa ja era

v

familiar para nés™ i pois seus principios norteadores e estruturantes Nao passam por €ssas
dicotomias excludentes. Ao contrario, ao funcionar como ja foi descrito, incluindo os
principios rituais e doutrinarios de trés vertentes religiosas africanas o Centro era e é um
exemplo do Candomblé Ketu sendo, ao mesmo tempo, Umbanda e Mina-Nago, o que lhe
confere uma identidade “multipla por dentro” (FERNANDES, 1988).
Assim, vejamos: o “Centro de Manifestagdes Meditunicas Oshalufa” segue uma tradi¢ao do
Candomblé Ketu, mas nao se trata de uma “ro¢a” — isto é, um terreiro localizado e edificado
em um territ6rio do tipo sitio ou roga; ele existe como um “Centro” que nao se confunde e se
reduz a um “Centro Espirita”, porque na pratica também funciona como um “Terreiro” de
tradicdo Mina Nag6. E a despeito das raizes do “Centro de Manifestacdes Meditnicas
Oshalufa” estarem fincadas no Candomblé Ketu, filhos (as) da casa nido “cortam lingua” e
nem se auto- referenciam por suas “dijinas”, isto é, pelo nome conhecido do/no santo.
Considerando que suas raizes também se encontram na Mina Nag6 e na Umbanda,
duas vertentes afro-religiosas muito influenciadas pelo catolicismo, nao se pode apontar no
“Centro de Manifestagoes Meditnicas Oshalufa” a pratica de um sincretismo afro-catolico do

tipo mistura ou fusao (FERRETTI, 1995), e tal como foi descrito por Vergolino-Henry (1987)
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ao analisar a vivéncia da Semana Santa nos terreiros de Belém. Mas, considerando que esse
tempo litargico cristao catélico repercute de alguma forma no Centro em questao, do mesmo
modo que Vergolino-Henry (1987), dirfamos que a relagao entre as tradi¢Oes africanas e
cristas-catdlicas no Centro também ndo se reduzem a uma simples mascara, heran¢a de um
passado historico.

Todavia, se no plano doutrinario ritualistico o “Centro de Manifestagoes Mediunicas
Oshalufa” se estruturou e funciona nas fronteiras de trés vertentes de religido de matriz

africana, no plano politico a ideologia de sua lideranca ¢é, sem duvida, africana enquanto se

99 XxXVii

trata do debate sobre a intolerancia religiosa e da defesa das “religides negras Nesse

sentido, o que poderfamos entender pela “reafricaniza¢ao” ou a tentativa de “reafricanizar’” a
religido no atual contexto p6s a Lei 10.639/03?

Pensamos que uma resposta pode nos ser dada pelo antropdlogo Reginaldo Prandi no seu
artigo “Referéncias sociais das religides afro-brasileiras: sincretismo, branqueamento,

africanizagao” (2006) quando coloca:

Mas africanizar nio significa nem ser negro nem desejar sé-lo muito menos
viver como os africanos. Lembremo-nos da grande parcela de seguidores do
candomblé formada por adeptos brancos.

Africanizar significa também a intelectualizaciio, o acesso de uma literatura
sagrada contendo os poemas oculares de Ifid, a reorganizacdo do culto
conforme os modelos ou com os elementos trazidos da Africa
contemporanea; implica o aparecimento do sacerdote na sociedade
metropolitana como alguém capaz de superar uma identidade como a do
baiano pobre, ignorante e preconceituosamente discriminado.

Cada um a partir da Africa e fora do circuito dominante do candomblé
baiano reconstréi seu terreiro selecionando os aspectos que lhe parecam
mais convenientes ou interessantes. Nesse sentido africanizar também é
bricolagem, também ¢ invencdo de tradi¢es. Ndo é a volta ao original
primitivo, mas a ampliagcdo do espectro de possibilidades religiosas para uma
sociedade moderna, em que a religido ¢ também servico e, como setrvigo, se
apresenta no mercado religioso, de multiplas ofertas, como dotada de
originalidade, competéncia e eficiéncia (PRANDI, 2006: 106-107).

xxviii

Em outras palavras, nao é necessario ser “puro” para ser politicamente coerente
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i Este trabalho foi fruto de nossa monografia de Especializacio produzida por mim e pelo pesquisador
Leonardo Margalho, mas que aqui esta apresentada com certas modificagoes.

i Essas afirmacdes de desqualificacio e desvalorizacio do negro e de suas tradi¢es tornam-se
largamente presentes a partir do século XIX. No Brasil iniciou pela medicina por meio de Nina Rodrigues e
Oswaldo Cruz, na literatura por Machado de Assis, e tantos outros que beberam as teorias racistas europeias,
estas baseadas em Darwin e Spencer que afirmavam a existéncia de ragas superiores e inferiores, e nesse sentido
a0 negro cabia a segunda opgio.

i Esse reconhecimento da disparidade existente entre brancos e negros foi importante para se realizar as
politicas de a¢do afirmativas ¢ reparatdrias, como as cotas para negros nas universidades publicas e tombamentos
de patriménios publicos, como de diversas casas de santo que recebem financiamentos econémicos. J4, na
década de 30, foi escrita a belissima obra de Gilberto Freyre a “Casa Grande e Senzala” que descreveu a
harmonia entre as racas nos engenhos brasileiros, que mais tarde se distorceu, nas mios de alguns autores que
afirmavam que Gilberto Freyre mencionara a existéncia de uma “democracia racial”, porém Freyre em nenhum
momento de sua obra afirmou a existéncia de uma democracia racial e sim a harmonia racial dentro dos
engenhos. A democracia das ragas nunca existiu no Brasil, mas esta falsa interpretacdo foi muito perniciosa, pois
propiciou a formulagdao de um racismo flagrante e a0 mesmo tempo velado (COELHO, 2009).

v Como as tradi¢bes do Catolicismo e da Pajelanca indigena.

v Observa-se que hoje essa mesma versio ¢ assumida pelos “mineiros” paraenses, 0s quais conseguem
inclusive precisar as datas (18 de marco) em que Mae Doca teria tocado o primeiro tambor em Belém.

v Reginaldo Prandi; Patricia R. Souza, “Encantaria de Mina em Sao Panlo”. In: Encantaria Brasileira: O livro
dos mestres, caboclos e encantados. Rio de Janeiro: Pallas, 2001.

vii Seth e Ruth Leacock, Spirits of the Deep. A Study of an Afro-Brazilian Cult, New York, the American
Museum of Natural History. 1972.

viii Agua, vento, sol, plantas, mantenedores do equilibrio das relagdes do homem com o universo sagrado.
ix Entre esses se destacam o Rei Sebastido, D. José, D. Manuel, D. Luis, D. Joao, Marqués de Pombal;

pessoas reais que cruzaram os limites da vida e passaram a condi¢io de divindade. Além da realeza existem
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algumas familias que sido cultuadas no pantedo da Mina sio como a familia Real ou de Davice; familia de
Dambira ou de Acossi Sakpata, que cuida das doengas; familia de Queviogd (VERGOLINO, 2003, p. 22).

X Seres ndo inteiramente humanos como os botos (no Tambor de Mina sio conhecidos como “Linha do
Para”), curupira e surrupiras, mies d’agua.

xi Os candomblés nagos, em especial os Ketus, se intitulam como sendo uma “nagio pura”, levantando a
ideia polemica de “superioridade nagd”, devido se considerarem os mais fiéis as origens africanas. Vale salientar
que este ¢ um dos objetos da descricdo etnografica deste artigo.

i Segundo o sacerdote a denomina¢ido de Centro se refere a um local onde se manifesta diferentes
entidades das trés vertentes religiosas: Umbanda, Mina Nag6 e Candomblé de Ketu.

il Que compreende uma Licenciatura e Bacharelado em Geografia (1997) e trés Pés-graduacées Lato
Sensu, a saber: Especializagio em Metodologia do Ensino (UFPA/1998); Especializagio em Gestdo Escolar
(CESUPA/2005); Especializagio em Gestdo Empresarial (UNIVERSIDADE CORPORATIVA/2009).

xdv Informacdo concedida pelo sacerdote Daniel Sena Lopes, na mesa-redonda apresentada na XV Semana
Académica do CCSE/UEPA, no seminario sobre estudos afro-brasileiros.

xv Federacio Umbandista dos Cultos Afro-Brasileiros de Belém do Para.

xvi Entrevista com o Sacerdote Daniel Sena Lopes, no dia 13 de janeiro de 2011.

xvil Entrevista com Léo de Oxdssi, no dia 13 de janeiro de 2011.

il Entrevista com Sacerdote Daniel Sena Lopes, no dia 13 de janeiro de 2011.

xix Idem.

xx Casa dos caboclos.

i Deriva da linguagem Ioruba e significa quarto e altar sagrado destinados aos caboclos.

i Tendo como significado — o pai que cobre seu filho de honra e alegria.

i Entrevista com Sacerdote Daniel Sena Lopes, no dia 13 de janeiro de 2011.

v Esta imagem, segundo o sacerdote Daniel Sena Lopes, se refere ao assentamento de Ogun, Yansa, e

Obaluaé que estdo protegidos pela mie que cria: Yemonja.

v Como observamos pelas diferentes posi¢Ses académicas ideoldgicas docentes e discentes ao longo dos
varios médulos do Curso de Especializagio em Educacio para as Relages Etnico-Raciais que concluimos no
momento.

v Lucielma Lobato Silva jd havia realizado diversas entrevistas para fins de conhecer a religidao afro-
paraense Mina Nago, religido que foi objeto de pesquisa de sua monografia de conclusio de curso de graduacio,
enquanto que Leonardo Maciel Margalho faz parte da organizacio interna da mesma.

v Como exemplo, ver o registro de sua participacdo em debates como a XIV Feira Pan-Amazo6nica do
livto em 28/08/2010, bem como a XV semana académica do CCSE/UEPA, no seminario sobre estudos afro-
brasileiros.

vl Agradecemos profundamente a Professora Anaiza Vergolino que vem acompanhando nossa orientacao
desde o curso de graduacio, os caminhos da percepcio analitica contidas, sobretudo nessas consideracoes finais.
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