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RESUMO

Esta tese € uma narrativa sobre a forma como diferentes grupos disputam o
entendimento dado as religides afro-brasileiras no processo promovido pelo Estado
brasileiro com vistas a configuragdo da nacionalidade. Um processo em curso e que
ndo tem uma data precisa para 0 seu inicio. A passagem do século XIX para o XX,
guando comeca a emergir o debate sobre a construcdo de um ideal de nacao brasileira,
marca o inicio da reflexdo aqui proposta, que atravessa o século XX, aportando nos
tempos do agora. Trata-se, assim, de uma reflexdo sobre um processo historico a luz
das ciéncias sociais, em especial da antropologia. Uma questdo perpassa toda a
narrativa: sob qual definicdo de religido foi possivel acolher tal segmento religioso no
espaco publico? Em vez de “definicdo”, no singular, o melhor seria “definicdes”, que
variam no decorrer do processo, a medida que as religibes afro-brasileiras tragcam suas
travessias de religido a cultura, de cultura a religido. A travessia € um momento
privilegiado de observacdo, em que sdo formulados os argumentos que legitimam a
presenca do religioso afro-brasileiro no espaco publico. Argumentos que se
contradizem, congregam-se, justapfem-se e sSd0 expressos no debate acerca da
constituicdo do patrimbénio cultural brasileiro. Dessa maneira, a formulagdo e a
execucao da politica publica patrimonial, no que tange as religides afro-brasileiras,
ganham destaque na narrativa, que também focaliza a politica publica racial, buscando
apresentar as articulacbes do movimento negro e do movimento afro-religioso na
construcdo desses argumentos. Pensando-se ndo apenas as articulagbes no plano

nacional, como também no plano local, no caso o municipio de Belo Horizonte.

Palavras-chave: religides afro-brasileiras, espaco publico, cultura, travessia



ABSTRACT

This thesis is a narrative on how different groups struggle for the understanding provided
to the Afro-Brazilian religions of the process promoted by the Brazilian Statewith the
objective of a nationality configuration. An ongoing process which has no precise date
for its beginning. The end of the 19th and the beginning of the 20th century, when the
debate on the construction of a nation ideal, the Brazilian nation, starts to emerge, mark
the start of the reflection presented in this thesis, which spans the 20th century,
anchoring in the present times. It is therefore a reflection about a historic process
according to the social sciences, especially anthropology. An issue spans the entire
narrative: under which definition of religion was it possible to embrace such a religious
segment in the public space? Instead of “definition”, in the singular form, it would be
better to use "definitions", which varies throughout the process insofar as the Afro-
Brazilian religions trace their passage from religion to culture, from culture to religion.
The passage is a privileged moment of observation in which arguments that legitimize
the presence of the Afro-Brazilian religious in the public space, are formulated.
Arguments which contradicts, congregates, juxtapose themselves and are expressed in
the debate about the Brazilian cultural heritage constitution. Thus, the formulation and
execution of the public heritage policy, regarding the Afro-Brazilian religions is
emphasized in the narrative, which also focus on the public racial policy, trying to
present the articulations of the black movement and Afro-religious movement in the
construction of these arguments. Considering the articulations not only in a national

ground as well as in a local ground, in this case, the city of Belo Horizonte.

Keywords: Afro-Brazilian religions, public space, culture, passage.
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DOS MARES DO ATLANTICO SUL AS MONTANHAS GERAIS

[...] Haviam-lhe imposto previamente um batismo catélico e um nome espdrio:
‘Francisco’. Num dia da semana, segundo a norma da época, ‘Francisco’ podia
trabalhar em seu préprio beneficio. Ele trabalhou, ganhou e economizou, até
juntar o bastante para comprar a liberdade do seu filho. Ambos, pai e filho,
trabalharam e juntaram dinheiro suficiente para adquirir a liberdade do préprio
‘Francisco’. Mas nao descansaram, até comprar a liberdade de um terceiro
membro da tribo; assim formando uma cadeia de trabalho e economia,
conseguiram libertar toda a tribo. No entanto, ‘Francisco’, além de infatigavel
trabalhador, demonstrou perspicacia politica e talento organizador. Sob sua
direcao, a tribo juntou uma economia valiosa que lhe permitiu comprar a mina
de ouro chamada Encardideira: propriedade coletiva de todos os membros da
tribo. Uma espécie de trabalho cooperativo, nos moldes tradicionais africanos.
Durante a travessia do Atlantico, ‘Francisco’ havia perdido sua mulher e um dos
filhos, mortos igualmente como centenas, milhares de outros africanos, por
causa das inumanas condi¢cées a bordo dos tumbeiros. ‘Francisco’ casou-se
novamente, ajudou a edificar a igreja de Santa Ifigénia para o culto a santa
negra, ja que naqueles tempos o catolicismo era uma religido do Estado,
portanto obrigatéria. O prestigio e o poder de ‘Francisco’ cresceram; ele tornou-
se virtualmente um chefe de Estado dentro da provincia de Minas Gerais, ja
agora tratado como Chico-Rei. A comunidade africana que ele organizou e a
mina da Encardideira atingiram enorme esplendor e brilho possiveis daquela
idade do ouro. Mas o poder do rei branco ndo suportou a concorréncia do rei
negro-africano, e Chico-Rei com seus suditos foram completamente
esmagados, destruidos a ponto de quase ndo deixar vestigios. Isto aconteceu
no século XVIIl. Poucos documentos sobraram para nos contar a histéria da
sua fabulosa existéncia. [...] (NASCIMENTO, 1980, p. 62-63)

Canticos da travessia

Falava da morte de um capitdo de reinado quando, abruptamente, informou a
todos que j& estava indo, pois os “irmaos da Africa” estavam chegando. “O mar balanca
muito...”, disse ela num tom mais grave do que o habitual, ja emendando uma cantiga:
“Eu viajei no navio de nagd, eu viajei no navio de nagb, quem ta na proa o navio
apitou...”’. Enquanto cantava, seu olhar parecia atravessar as paredes daquela sala de
aula montada no pordo da casa onde viveu Chica da Silva, ex-escrava que no século
XVIlI fez fortuna em Diamantina, ainda arraial do Tijuco, porta de entrada para o Vale do
Jequitinhonha, ao norte do estado de Minas Gerais. A casa, tombada em 1950 como
patrimdnio nacional, desde 1984 pertence ao Instituto do Patriménio Historico e Artistico

Nacional (Iphan).

! Ao final desta tese encontra-se um glossario com o vocabulario referente as religides afro-brasileiras.



24

O legado de Chica da Silva se materializa, assim, como um duplo patrimonio
brasileiro, uma vez que sua casa esta inscrita entre os bens patrimonializados, ditos
culturais, buscando representar um ideal de nacdo, e também integra o patriménio
nacional no sentido primeiro dado ao termo “patriménio”: o de propriedade. Aos olhos
do 6rgdo do patrimbdnio ndo € apenas 0 passado de uma negra, que ascendeu a elite
mineira ao constituir uma familia com um contratador de diamantes branco, que ganha
relevo’. O texto divulgado pelo Iphan sobre a Casa da Chica da Silva, como hoje é
nomeado o monumento, destaca a sua arquitetura colonial tdo apreciada pelos
inventores da politica patrimonial brasileira forjada nos anos 1930, sob inspiracdo do
modernismo que emergiu na década anterior’.

Dentre as caracteristicas dessa casa-monumento, um painel de trelica instalado
no segundo andar é um chamariz aos visitantes, conforme indicam os guias turisticos
da cidade. Porém, no dia 24 de julho de 2013, ao chegar a Casa da Chica da Silva, fui
direto ao pordo, sem nem mesmo ver de perto a citada trelica. No pordo, os tambores
soavam ritmando as vozes tomadas por uma seca rouquiddo ao entoar os canticos da
travessia. Era |4 que aconteciam duas das quatro oficinas do coletivo Cantares Afro-
Brasileiros — uma das atividades do Festival de Inverno da Universidade Federal de
Minas Gerais (UFMG) —, justamente as duas em que Dona Isabel Casimira das Dores

Gasparino participava como “mestre convidada™

. A voz que ecoava os versos “Eu viajei
no navio de nagod...” era dela que, com firmeza, comanda um terreiro de umbanda e um
reinado.

Minhas inser¢cdes no campo para a pesquisa que levou a esta tese se iniciaram

logo apds o meu ingresso no curso de doutorado do Programa de Pds-Graduacdo em

% para uma histéria da Chica da Silva, bem como sobre a construcdo e desconstrucdo do mito formado
em torno dessa personalidade, ver Furtado (2003).
® Na pagina oficial do Iphan na internet, um texto de apenas dois paragrafos inicia-se da seguinte forma:
“A Casa Chica da Silva figura entre os mais interessantes exemplares de edificagdo residencial do
periodo colonial mineiro, estando sua histéria vinculada a propria histéria do Arraial do Tijuco na fase
aurea da mineracao do diamante”. Consta, de forma breve, que a casa pertenceu ao desembargador
Jodo Fernandes de Oliveira, que também foi contratador de diamantes, e viveu com Francisca da Silva,
nomeada simplesmente como Chica da Silva no texto do Iphan. Apesar de o monumento nacional
carregar o nome da ex-escrava, € 0 seu companheiro que é citado como o antigo proprietario do imével.
SINSTITUTO DO PATRIMONIO HISTORICO E ARTISTICO NACIONAL, 2014)

“Mestre” foi a titulacdo conferida aqueles que transmitiam seus conhecimentos aos alunos inscritos em
duas das oficinas do Coletivo Cantares Afro-Brasileiros no Festival de Inverno da UFMG,
independentemente de uma graduagédo académica.
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Ciéncias Sociais da PUC Minas, em marc¢o de 2010. Havia considerado o meu trabalho
de campo como finalizado antes de partir para o estagio “sanduiche” — de janeiro a
junho de 2013, em Paris, na Ecole des Hautes Etudes en Sciences Sociales (EHESS).
Depois de passar pela experiéncia de viver alhures, fazia-se necessario retomar, de
forma breve, o contato com meus interlocutores, ndo somente para fins de pesquisa,
como também para matar a saudade daqueles que eu acompanhei e que me
acompanharam durante o periodo em que estive no campo. Muitos deles participavam
do Festival de Inverno em Diamantina. Ir a Diamantina era, assim, uma oportunidade de
reencontro.

Desde o mestrado, realizado de marco de 2004 a agosto de 2006, no mesmo
programa de poés-graduacdo, meu interesse de pesquisa sdo as religides afro-
brasileiras. Na dissertacdo, abordei a constru¢cdo da identidade de dois terreiros de
candomblé em Belo Horizonte, cidade em que vivo desde que nela nasci e de onde
traco minhas reflexdes sobre essas religides. Na banca examinadora, fui criticada pela
auséncia de um histérico mais consistente sobre elas na cidade. A critica foi um impulso
a realizacdo de uma pesquisa sobre a tematica, que fez parte do projeto Religiées Afro-
Brasileiras em Belo Horizonte: a historia do candomblé e da umbanda, selecionado no
edital de 2008 da Lei Municipal de Incentivo a Cultura (LMIC) de Belo Horizonte®>. O
projeto — financiado pelo Fundo de Projetos Culturais da Fundac&o Municipal de
Cultura®, o 6rgdo gestor da politica cultural da Prefeitura de Belo Horizonte — previa
também a publicacdo de um livro, que recebeu o titulo Nas teias do sagrado: registros
da religiosidade afro-brasileira em Belo Horizonte e foi langado em novembro de 2010
(MORAIS, 2010a).

Conheci Dona Isabel durante a realizacdo dessa segunda pesquisa. Foi por
recomendacdo de Seu Nelson Mateus Nogueira, Tateto Nepanji, ex-presidente da

®> A LMIC apresenta duas categorias de financiamento a projetos culturais: o Fundo de Projetos Culturais,
com recursos préprios do municipio, e o Incentivo Fiscal, por meio de apoio de empresas que recebem
abatimento em impostos municipais.

®A Fundac&o Municipal de Cultura foi criada em 2005 (BELO HORIZONTE, 2005). Anteriormente, o
Orgdo gestor da politica cultural no ambito da Prefeitura de Belo Horizonte era a Secretaria Municipal de
Cultura. Apesar de os dois 6rgaos terem fungdes, propdsitos e estruturas diferenciadas, sera adotada,
nesta tese, a atual forma como é nomeado este 6rgao, qual seja, Fundacdo Municipal de Cultura, salvo
nos momentos em que a distingéo se fizer necessaria para a analise.
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Federacdo Espirita Umbandista do Estado de Minas Gerais’ e também da secéo
mineira do Instituto Nacional da Tradicdo Afro-Brasileira (Intecab), que fui procura-la. “O
registro mais antigo de terreiro de umbanda em Belo Horizonte € o dela”, disse-me Seu
Nelson Mateus nas varias ocasifes em que nos encontramos para conversar sobre o
surgimento dos primeiros terreiros na cidade. O endereco de Dona Isabel ele sabia de
cor: rua Jatai, proximo a Igreja de Nossa Senhora das Dores, no bairro Concordia.

Mesmo sem agendar, fui ao terreiro, numa tarde ensolarada de marco de 2010,
guerendo saber mais sobre sua histéria. Estava de carro e, apesar de previamente ter
buscado referéncias no mapa da cidade, fiquei perdida nas ladeiras do bairro
Concordia, planejado para ser uma vila operaria na Belo Horizonte dos anos 1930 e
pouco frequentado por mim até entdo. Com dificuldade, consegui encontrar, num dos
ingremes trechos da rua Jatai, a casa que, a época, estampava um verde-meio-azulado
ou um azul-meio-esverdeado em suas paredes. Do portdo, chamei por Dona Isabel.
Uma senhora negra saiu dos fundos da casa e veio em minha direcdo, com um olhar
desconfiado. Perguntou-me quem eu era e 0 que eu queria. Apds informa-la
brevemente sobre a pesquisa, disse-me que eu deveria ter ligado antes, mas que, para
eu ndo perder a viagem, me atenderia.

Dona Isabel me conduziu a entrada principal da casa onde mora, que também é
o lugar onde os integrantes do Centro Espirita Sdo Sebastido e das Guardas de
Mocambique e de Congo Treze de Maio de Nossa Senhora do Rosario se reinem. Uma
porta de ferro, entremeada por vidros, resguarda um pequeno cémodo que € terreiro
nos dias de sessdo espirita; capela, nos festejos do Rosario; ponto de encontro da
familia e dos amigos; local de celebracBes intimas; sala de visitas. Nesse cémodo,
sentadas uma de frente para a outra, préximas a porta e tendo ao fundo o altar,
comegamos a primeira de muitas conversas que tivemos desde entdo. Nao imaginava,
naquele dia, que iriamos nos encontrar outras vezes em diferentes lugares e situacdes,

nem que desses reencontros surgiriam elementos para a composi¢cao desta tese.

"A Federacao Espirita Umbandista do Estado de Minas Gerais foi fundada em 1956 e, desde 2008,
passou a se denominar Associacdo de Umbanda e Candomblé do Estado de Minas Gerais, mas
comumente é referenciada por umbandistas e candomblecistas como, simplesmente, “federagcédo”, termo
que adoto nesta tese.
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Como disse, quando conheci Dona Isabel estava envolvida com outra pesquisa,
que, por um curto periodo, seguiu em concomitancia com o doutorado. A mencéo a tal
pesquisa nesta introducdo ndo se deve apenas por ela ter corrido em paralelo ao
primeiro semestre do doutorado ou por ter conhecido Dona Isabel enquanto a realizava.
Mas, sobretudo, pelas questdes suscitadas durante a sua realizagdo que contribuiram
para a confeccdo desta tese. Questdes que também se relacionam a uma experiéncia
de campo anterior, quando estava no mestrado. Retomarei, assim, de forma breve,
alguns pontos que precederam a pesquisa desta tese, mas que fazem parte do seu

percurso.

No percurso da pesquisa

No mestrado, fiz pesquisa de campo em dois terreiros: 0 Grupo Espirita Estrela
do Oriente, ao qual sou filiada, e o 11é Wopo Olojukan, que em 1995 foi tombado como
patriménio municipal. Diferentemente do Estrela do Oriente, o terreiro do Olojukan
mantinha com a Prefeitura de Belo Horizonte uma estreita relacdo, que se presentifica
ja na entrada do barracdo — local do terreiro em que ocorrem as festas publicas —, onde
uma placa de aco escovado fixada em um pedestal afirma o [I€ Wopo Olojukan como
um patrimoénio cultural de Belo Horizonte. Em 2005, ao acompanhar o cotidiano desse
terreiro, atentei para essa relacdo, ainda que ndo a tenha tomado como um problema
de pesquisa.

Uma das minhas interlocutoras de entdo, Olomi, era integrante do llé Wopo
Olojukan e servidora da Prefeitura, estando, a época, na Geréncia de Valorizacdo e
Promocao do Patriménio e das Identidades Culturais, setor responsavel pelas acdes da
politica de patriménio na entdo Secretaria Municipal de Cultura. Esse fato parecia
reforcar os lagos entre o terreiro e a Prefeitura. Em 2002, por exemplo, foi realizado o
projeto Sabores da Africa no Brasil, a partir de uma parceria entre o terreiro e a
mencionada secretaria. Olomi integrou a equipe técnica desse projeto, que consistiu em
um curso de culinaria afro-brasileira realizado naquele terreiro e registrado em video, e

gue resultou também na da publicacdo de um livro homénimo, de autoria do babalorixa
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Sidney d’Oxossi (D’OXOSSI, 2002) — que assumiu o terreiro em 1999, apds a morte de
seu fundador, Seu Carlos Olojukan, ocorrida em 1997.

Foi a partir do contato que mantive com os integrantes do [l€ Wopo Olojukan,
durante o trabalho de campo para o mestrado, que passei a acompanhar outras
iniciativas da Prefeitura de Belo Horizonte que envolviam, em alguma medida, as
religides afro-brasileiras. No ano seguinte ao Sabores da Africa no Brasil, um novo
projeto — Herancas do Tempo: tradic6es afro-brasileiras em Belo Horizonte — tinha inicio
na mesma secretaria, e Olomi também participava da equipe. Nesse segundo projeto,
foi realizado um inventario das “referéncias culturais de matriz africana”, que
englobavam ndo somente o candomblé como também a umbanda, o reinado, a
capoeira e 0 samba de roda (FUNDACAO MUNICIPAL DE CULTURA, 2006b)®.

Ainda em 2006, o Centro de Referéncia Audiovisual (Crav), que integra a
Fundac@o Municipal de Cultura, lancou um documentario sobre o reinado, o Salve
Maria — memoria da religiosidade afro-brasileira em Belo Horizonte: reinados negros e
irmandades do Rosério, dirigido por Junia Torres e Cida Reis, e um catalogo com
fotografias dos grupos focalizados (FUNDACAO MUNICIPAL DE CULTURA, 2006c).
Antes de ser retratado nesse documentério, o reinado ja era representado entre os
bens patrimonializados pela Prefeitura de Belo Horizonte. No mesmo ano em que o llé
Wopo Olojukan foi tombado, a Irmandade de Nossa Senhora do Rosario do Jatoba foi
incluida na lista dos patriménios municipais. Os tombamentos desses dois lugares de
culto afro-brasileiros fizeram parte das celebracfes organizadas pela Prefeitura de Belo
Horizonte por ocasido dos 300 anos da morte de Zumbi dos Palmares, que incluiam a
primeira edi¢cdo do Festival de Arte Negra. Assim, esses tombamentos integravam uma
acdo politica que visava marcar na cidade a presenca sociocultural do negro, que ainda
nao era representado entre os bens patrimonializados.

Até entdo, as iniciativas que eu acompanhava faziam parte da politica cultural do

municipio, ainda que os referidos tombamentos integrassem também o comeco do

® Esse banco de dados foi fonte tanto do mestrado quanto da pesquisa para o livro. Até 2011, o site que
armazenava as informacfes disponibilizava o acesso ao banco de dados. No entanto, atualmente,
apenas a apresentacgédo e as referéncias bibliograficas relativas a pesquisa realizada no ambito do projeto
estdo disponiveis. As informagdes sobre os reinados, os terreiros de umbanda e candomblé, os grupos
de capoeira e samba de roda ndo podem ser mais acessadas (FUNDACAO MUNICIPAL DE CULTURA,
2006b).
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processo de instituicdo de politicas publicas voltadas para a populacdo negra em Belo
Horizonte. Esse acompanhamento ndo tinha um interesse exclusivo de pesquisa,
também interessava a mim como adepta das religides afro-brasileiras, no caso a
umbanda e candomblé. Em 2009, no entanto, foi lancado o Plano Municipal de
Promocéo da Igualdade Racial. Tomei conhecimento desse documento quando estava
desenvolvendo a pesquisa para o livro. O Plano foi elaborado no ambito da entéo
Coordenadoria Municipal da Comunidade Negra (Comacon) que fazia parte da
Secretaria Municipal Adjunta de Direitos de Cidadania, subordinada a Secretaria
Municipal de Politicas Sociais®. Assim, estava institucionalmente inscrito na politica
social do municipio.

Dentre os seus objetivos, quatro mencionavam diretamente as religides afro-
brasileiras, citadas como “religibes de matriz africana” (BELO HORIZONTE, 2009),
sendo explicita a preocupacdo em garantir a propriedade dos terrenos aos terreiros de
umbanda e de candomblé e aos reinados®. Essa é uma demanda constante dos grupos
que, por vezes, ndo tém sede prépria, em outros casos a situacdo fundiaria ndo é
regularizada e também convivem com a ameaca de perda de seus terrenos por conta
da especulacao imobiliaria, conforme avanca a expansao urbana. No eixo Cultura Afro-
Brasileira, por exemplo, um dos objetivos vinculava tal medida protetiva a acdes
patrimoniais, sugerindo ndo apenas o tombamento dos lugares de culto como também
0 seu mapeamento na cidade (BELO HORIZONTE, 2009, p. 19). Duas acdes
vinculadas a politica patrimonial e, de alguma forma, colocadas em prética, ao menos
parcialmente, com o tombamento, em 1995, do Ilé Wopo Olojukan e da Irmandade de
Nossa Senhora do Rosério do Jatob4, e com a publicagdo, em 2006, do inventario das
“referéncias culturais de matriz africana”.

No Plano Municipal de Promocéo da Igualdade Racial, porém, ndo havia mencgéo
as acgbes executadas pela Prefeitura no ambito da politica patrimonial, que esta

intrinsecamente vinculada a politica cultural. Qual seria 0 motivo dessa auséncia?

® A Coordenadoria dos Assuntos da Comunidade Negra (Comacon) foi transformada, em 2010, na
Coordenadoria de Promocao da Igualdade Racial (Cpir), a partir da lei 9.934, que institucionalizou a
Politica Municipal de Promocao da Igualdade Racial (BELO HORIZONTE, 2010).

% No Plano Municipal de Promocdo da Igualdade Racial, o termo usado para designar reinado €&
congado. No entanto, entre os meus interlocutores, reinado é o termo preferido para designar sua pratica
religiosa e, por isso, serd adotado nesta tese. Reinado pode ser usado para designar tanto a pratica
religiosa quanto o préprio grupo ou o local de culto, tal como observado com o termo candomblé.
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Haveria uma disputa entre os setores da administracdo municipal que lidam com a
politica social — no caso a Comacon, integrada a Secretaria Municipal de Politicas
Sociais — e com a politica cultural — a Fundacdo Municipal de Cultura —, no que tange
as acdes que envolvem as religides afro-brasileiras? Esses questionamentos motivaram
a proposicéo do anteprojeto de pesquisa com o qual ingressei no curso de doutorado.
Na pesquisa que propunha no anteprojeto, queria entender, a partir desses primeiros
guestionamentos, se e em que medida as politicas desenvolvidas pela prefeitura
influenciavam a pratica das religibes afro-brasileiras. E ainda: se a preservacdo da
cultura negra era uma preocupacao daqueles que praticavam o reinado, a umbanda e o
candomblé. Reinado, umbanda e candomblé, colocados nessa ordem, indicam a
sequéncia com que foram se constituindo em Belo Horizonte. Assim, partirei do reinado

ao candomblé, apresentando-os de forma breve.

Devocao afro-brasileira

O reinado - também denominado congado, congo, congada, reisado ou
irmandade, a depender da regido do pais e de seus praticantes — centra-se na devocao
a Nossa Senhora do Rosério, aos santos negros Sdo Benedito e Santa Efigénia e aos
ancestrais, que sao louvados em festejos anuais. Esses festejos séo registrados desde
o periodo colonial no Brasil, de norte a sul. E a historiografia contemporanea aponta
que eles ocorriam em regides da Africa de dominio portugués, antes mesmo do inicio
do trafico negreiro (MELLO E SOUZA, 2006). Minas Gerais, Sdo Paulo e Goias séo
hoje estados que concentram essas celebragdes, realizadas em um extenso periodo do
ano, que vai do término da quaresma até o fim do més de outubro.

Cada festejo esta sob a orientagdo de um grupo ou de uma reunido de grupos.
No topo da estrutura religiosa, figuram o Rei Congo e a Rainha Conga, que, quando
coroados, representam a um sO tempo Nossa Senhora do Rosario e 0os ancestrais.
Acompanham o Rei Congo e a Rainha Conga outros reis e rainhas, que incluem o Rei
de S&o Benedito e a Rainha de Santa Efigénia e outras realezas a partir da devogéo de
cada grupo. Juntos, eles compdem o trono coroado, que € seguido por seu seéquito

formado por dancantes, caixeiros, capitdes, mestres, dentre outros tantos que se
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rednem em guardas ou ternos', se distinguindo uns dos outros pelo toque da caixa
(tambor), pelos instrumentos musicais, pela forma de dancar, pelas cantigas que
entoam, pelas vestimentas, pelas fungdes rituais. Assim, distinguem-se as guardas de
congo, catopé, caboclinho, vildo, marujo ou marujada, mocambique, além do
candombe, considerada a guarda mais antiga do reinado, mas que nao sai em cortejo
nos dias de festa como as demais. Nem todos o0s grupos tém essa variedade de
guardas. Ha reinados formados apenas por seu trono coroado e uma guarda.
Orguestrando todo esse conjunto, esta a capitd-mor ou o capitdo-mor que, Como 0s reis
e as rainhas, séo sacerdotes.

A umbanda surgiu no Sudeste brasileiro, no principio do século XX, a partir da
juncdo de praticas religiosas africanas, a época nomeadas genericamente de
macumba, com releituras do espiritismo kardecista, do catolicismo e de rituais de
origem indigena. Difundida por todo o pais, a umbanda apresenta variacdes conforme a
regido em que esta e 0 grupo que a pratica, podendo se aproximar mais do kardecismo,
de préaticas de origem indigena ou de origem africana. Dessas aproximacdes surgem
novas denominagdes, que podem ser consideradas pelos umbandistas uma
modalidade de umbanda ou outra religido, como é o caso da jurema, do omolocé, da
umbanda exotérica, da quimbanda.

O posto mais alto na hierarquia religiosa € ocupado pela ou pelo chefe do terreiro
ou presidente. Quem ocupa esse posto € auxiliado pelos cambonos, que também
atendem aos médiuns que, durante as sessdes espiritas ou giras, incorporam seus
guias, também chamados entidades ou espiritos. Cada guia apresenta suas
especificidades e vincula-se a uma das sete linhas de umbanda, que podem variar
conforme o terreiro e mesmo extrapolar esse numero. Dentre os guias que compdem o
pantedo umbandista destacam-se: exu, pombagira, preto-velho, caboclo — em suas
variantes caboclo de xangd, caboclo de ogum, caboclo de oxdssi, cabocla d’agua —,
menino de angola, boiadeiro, baiano e marinheiro.

Os primeiros registros do candomblé sdo do século XIX, mas foi no inicio do
século XX que ele se estruturou da forma como hoje é conhecido. Sua pratica se

reserva aos iniciados, que integram as familias de santo. A mae de santo ou ao pai de

1 O uso desses termos varia conforme o grupo.



32

santo cabe a conducao dos rituais no terreiro ou roga, como também é nomeado o lugar
de culto. Dentro de um terreiro eles sdo a autoridade méxima. A ela ou ele estédo
subordinados os filhos de santo, que se dividem entre os que passam pelo processo de
possessao e 0s que nao passam.

No candomblé, se cultuam divindades africanas nomeadas orixas, inquices ou
voduns, a depender da tradicdo a qual se vincula o terreiro: a dos povos iorubas
(designados também nagds), dos povos bantos ou dos povos ewé-fons (designados
jejes no Brasil), respectivamente. Ao se vincular a uma dessas tradi¢cdes, o terreiro se
declara pertencente a uma modalidade especifica de culto ou, nos termos rituais,
“nagdo”’. Assim, a tradicdo ioruba ou nagb vinculam-se as “nagdes” nagds, como a
ketu, a efon e a ijexa; a tradicdo banta, as “nagdes” angola, como a congo e a angola-
congo; a tradicao jeje, a “nacdo” homonima e algumas variantes como jeje-mahim e
mina-jeje. Existem terreiros que agregam duas “nacgdes”, formando, por exemplo, a
modalidade jeje-nagb. Ha também o candomblé de caboclo que, além das divindades
africanas, cultua os caboclos que sdo entidades representativas dos indigenas
brasileiros, também presentes no pantedo umbandista®. Essas sdo algumas das
“nagdes” encontradas em todo o territorio nacional, ja que o candomblé se difundiu pelo

Brasil, principalmente a partir da década de 1960".
Vivéncia no terreiro
A minha trajetéria académica segue em concomitancia a minha vivéncia em um

terreiro, o Grupo Espirita Estrela do Oriente, onde estive pela primeira vez em 1997.

Trata-se de um terreiro de umbanda e candomblé, que mantém uma estreita relacéo

!2 Ressalto que o termo “nagdo” ou, no plural, “nacdes”, refere-se as modalidades de culto do candomblé
sempre que destacado entre aspas neste texto.

¥ Uma vez que os termos relativos ao candomblé vinculado & tradicdo ioruba sdo os mais difundidos no
Brasil, opto, neste trabalho, por adota-los, seguindo a grafia do portugués, salvo no momento em que
meus interlocutores indicarem a grafia que preferem adotar.

* Nem todas as religides afro-brasileiras se difundiram pelo Brasil como o candomblé e a umbanda. O
xang0, o tambor de mina e o batuque, por exemplo, se mantiveram concentrados em algumas regiées. O
caso do batuque vale mencionar, pois no Brasil ele estd concentrado no Rio Grande do Sul, ndo se
expandindo para outras regifes brasileiras, mas € encontrado nos paises do cone sul, como Uruguai e
Argentina.
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com o reinado®. Foi no intuito de conhecer um pouco mais sobre as religides que
comecava a praticar que busquei na literatura antropologica e sociologica uma fonte de
informacdes. No fim da década de 1990 e inicio dos anos 2000, cursava jornalismo,
planejando ser repérter ao mesmo tempo em que enveredava pela pesquisa
académica, participando de projetos de pesquisa que aproximavam a comunicacao
social das ciéncias sociais. Foi da juncao entre a prética religiosa e a leitura de textos
académicos, sobretudo na &rea das ciéncias sociais, que surgiram as ideias para a
pesquisa do mestrado.

Sobre essa vivéncia, cabe aqui uma reflexdo, pensando nas suas implicacdes na
pesquisa para esta tese. A época da proposicdo do anteprojeto de pesquisa ao
Programa de Po6s-Graduacao em Ciéncias Sociais da PUC Minas, ainda ndo havia me
apropriado da literatura sobre 0 movimento negro no Brasil, nem mesmo sobre a
relacdo entre religido e espaco publico. Meus questionamentos advinham de
experiéncias anteriores de pesquisa, tanto para o mestrado quanto para o livro,
somadas a vivéncia no Estrela do Oriente, que incidiram na formulacdo das questbes
apresentadas no anteprojeto, que, como apontado, diziam respeito a influéncia (ou néo)
das politicas municipais na pratica das religibes e a importancia (ou ndo) da
preservacao da cultura negra para os praticantes das religides.

O Grupo Espirita Estrela do Oriente foi fundado no fim da década de 1970 e,
primeiramente, vinculava-se apenas a umbanda. Em meados da década de 1980,
associou-se ao candomblé de “nagao” angola, portanto, de tradigdo banta. Casos de
terreiros de umbanda que passam a praticar o candomblé, tal como se observa em Belo
Horizonte, tém sido relatados na literatura acerca das religibes afro-brasileiras em
cidades como Rio de Janeiro e S&o Paulo (PRANDI, 1991, 2006; SILVA, 1995;
CAPONE, 2004). Para Reginaldo Prandi (1991, 2006), a passagem da umbanda para o

candomblé é parte do processo de africanizagédo das religides afro-brasileiras, em que

!> preferencialmente no més de maio — més em que se comemora a abolicdo da escraviddo e, para os
catolicos e adeptos do reinado, também o més de Nossa Senhora — acontece no Grupo Espirita Estrela
do Oriente a festa de preto-velho. Além das homenagens aos pretos-velhos, entidades da umbanda que
representam os negros escravizados, Nossa Senhora do Rosario é louvada pelos adeptos. A festa tem a
presenca de guardas que participam efetivamente da primeira parte do festejo, que consiste no
hasteamento de bandeiras, procissao e coroagdo de Nossa Senhora do Rosario. Na segunda parte, 0s
médiuns incorporam os pretos-velhos e dao passes em todos os presentes.
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0s adeptos aprendem linguas, ritos e mitos africanos, ndo implicando na afirmacéao de
uma identidade étnica.

Os apontamentos de Prandi se assemelham ao observado por mim no Estrela do
Oriente e também se aproximam de minha propria vivéncia no terreiro. Inicialmente,
minhas atividades no terreiro estavam atreladas a pratica da umbanda e, aos poucos,
passei a participar também do candomblé, religido na qual me iniciei em 2006. A
afirmacdo de uma identidade étnica ndo foi, para mim, uma motivacdo a iniciagdo no
candomblé. Tal decisdo se baseou em questdes de outra ordem, relacionadas a minha
experiéncia com o sagrado afro-brasileiro.

Assim, tendo como parametro a minha propria vivéncia, causou-me
estranhamento o fato de a Prefeitura de Belo Horizonte incluir as religibes afro-
brasileiras nas medidas para combater o racismo, tal como proposto no Plano Municipal
de Promocdo da lIgualdade Racial, de 2009. Estranhamento refor¢gado por uma
experiéncia pessoal, devido ao fato de eu ser uma adepta branca vinculada a um
terreiro sem lagcos com o movimento negro nem envolvimento com o movimento afro-
religioso, somado a leitura que eu fazia de parte da bibliografia contemporanea acerca
das religibes afro-brasileiras, que afirmava tanto o candomblé quanto a umbanda como
religibes universais, ou seja, abertas a todos, ndo se restringindo a um grupo étnico
(PRANDI, 1991, 2005).

Meu estranhamento, ressalto aqui, se deu a partir do contato com o texto do
Plano Municipal de Promocdo da Igualdade Racial, que versava justamente sobre a
guestdo étnica e racial, que, até entdo, ndo era considerada por mim na minha vivéncia
religiosa. A leitura desse documento e, consequentemente, o contato com a politica de
promocdo da igualdade racial de Belo Horizonte, foi uma ponte a discussdo que se
fazia no plano federal sobre o combate ao racismo, especialmente na Secretaria de
Politicas de Promocédo da lgualdade Racial (Seppir), vinculada a Presidéncia da
Republica. Estava diante de um debate publico claramente emanado do movimento
negro, que remetia a discussao acerca das politicas de reconhecimento das ditas
‘minorias”. Um universo teorico e também pratico — pensando na atuagado do movimento
negro e na implementacdo de politicas publicas raciais — ainda novo para mim em
2009.
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Decerto que na pesquisa para o0 mestrado a relagdo entre religides afro-
brasileiras e politica publica, em especial a de patriménio, também estava posta, uma
vez que um dos terreiros que escolhi pesquisar era tombado como patriménio cultural
de Belo Horizonte. Naquela ocasido, observei como o tombamento era entendido pelos
integrantes do Ilé Wopo Olojukan. Relendo hoje os meus escritos da época, encontro,
no texto da dissertacdo, recorrentes mencgdes a busca por uma Africa ritual e mitica,
empreendida pelos integrantes do llé no sentido mesmo dado por Prandi (1991, 2005)
ao processo de africanizacéo.

Na minha vivéncia religiosa ou na experiéncia de campo, a afirmacdo de uma
identidade étnica ndo ganhava relevo — talvez, tenham me faltado lentes para enxerga-
la —, contrastando com a politica de promocdo da igualdade racial que realca o
componente étnico e racial das religibes afro-brasileiras ao inclui-las nas medidas de
combate ao racismo. Dessa forma, as questdes que levantava quando da proposicao
do anteprojeto de pesquisa refletiam o contraste que pensava existir entre a pratica
religiosa e o proposto pela citada politica publica. Questdes que reduziam ou mesmo
ofuscavam um processo mais amplo, promovido pelo Estado brasileiro, em que
diferentes grupos disputam o entendimento dado as religibes afro-brasileiras com vistas
a configuracdo da nacionalidade. Apoés leituras, debates, orientacdes e novas
experiéncias de campo, foi tomada como ponto central da reflexdo proposta nesta tese
a forma como esses diferentes grupos — praticantes das religibes afro-brasileiras,
entidades do movimento negro, entidades do movimento afro-religioso, intelectuais,
gestores publicos — se articulam na conformacao dos entendimentos dados as religides

afro-brasileiras nesse processo®. Um processo em curso e que ndo tem uma data

'® vale destacar aqui a importancia das discussdes com a minha orientadora Juliana Jayme; com 0s
meus colegas de doutorado e professores de curso durante o seminario de tese, coordenado pela
professora Magda Neves; com as professoras que participaram da minha banca de qualificacdo, Léa
Perez e Cristina Filgueiras; e com a minha supervisora do estagio sanduiche, Stefania Capone. Ao longo
do doutorado, os debates em encontros académicos também contribuiram para as minhas reflexdes,
tendo exposto parte da pesquisa apresentada aqui nessas ocasifes e também em alguns textos
publicados nesses quatro anos (MORAIS, 2010b, 2011, 2012, 2013). A participacao que tive na pesquisa
Mulheres da Zona Grande: negociando identidade, trabalho e territério também trouxe importantes
contribuicdes ao meu fazer antropolégico — agradeco a oportunidade a minha orientadora e a professora
Alessandra Chacham, bem como as minhas interlocutoras em campo (JAYME; CHACHAM; MORAIS,
2013). Em 2012, participei — de fevereiro a outubro — como consultora de um projeto encampado pelo
Ministério da Cultura no intuito de elaborar o Plano Municipal de Cultura de Belo Horizonte. Foi um
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precisa para o0 seu inicio. Considero a passagem do século XIX para o XX, quando
comecga a emergir o debate acerca da constru¢gdo de um entendimento de nagéo, a
nacao brasileira, um marco para se pensar esse processo. Portanto, remonto a esse
periodo para dar inicio a reflexdo que proponho, que atravessa o século XX, aportando
nos tempos do agora, j passados.

Trata-se, assim, de uma reflexdo sobre um processo historico a luz das ciéncias
sociais, em especial, da antropologia. Uma questéo perpassa toda a narrativa: sob qual
definicdo de religido foi possivel acolher tal segmento religioso no espaco publico? Em
vez de “definigdo”, no singular, o melhor seria “definicbes”, que variam no decorrer do
processo, a medida que as religides afro-brasileiras tragcam suas travessias de religido a
cultura, de cultura a religido. A travessia € um momento privilegiado de observacéo, em
gue sao formulados os argumentos que legitimam a presenca do religioso afro-brasileiro
no espaco publico. Dessa maneira, a formulacdo e a execucdo da politica publica
patrimonial, no que tange as religibes afro-brasileiras, ganham destaque na narrativa,
gue também focaliza a politica publica racial, buscando apresentar as articulacbes do
movimento negro e do movimento afro-religioso na construcdo desses argumentos. Sao
consideradas ndo apenas as articulagbes no plano nacional, mas também no plano

local, no caso o municipio de Belo Horizonte.

Notas metodoldgicas

Para refletir sobre o processo em questao, apoio-me na antropologia histérica de
Marshall Sahlins (2003, 2008), para quem as estruturas — pensadas como as culturas,
0S grupos sociais — sao permanentemente modificadas pela pratica. Trata-se de
mudancgas estruturalmente organizadas. Dito de outra forma, a partir da teoria de
Sahlins, apreende-se que, na pratica, existem eventos que fogem aos coédigos pré-
estabelecidos culturalmente. Eventos que, por sua vez, sédo lidos conforme esses
cbdigos, ou seja, os elementos que vao surgindo no decorrer dos processos historicos —

sendo que para o autor a historia ndo € sinonimia de passado — tendem a ser definidos

momento de aprendizado, principalmente sobre o cotidiano da gestédo da politica publica, que incidiu no
meu olhar para esta pesquisa.
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segundo os discursos j4 existentes, o que ndo impede que novos elementos 0s

influenciem. Para ele, enfim, “... 0 que os antropélogos chamam de ‘estrutura’ — as
relac6es simbolicas de ordem cultural — € um objeto histérico” (SAHLINS, 2003, p. 7-8).

Outros autores (JOHNSON, 2002; SANSI, 2003) também ja se valeram desse
aporte tedrico-metodoldgico para refletir sobre processos referentes a cultura afro-
brasileira, em especial aos elementos religiosos que a compdem. Roger Sansi (2003),
por exemplo, abordou as mudancas pelas quais passaram as festas da Boa Morte, em
Cachoeira, e a do Nosso Senhor do Bonfim, em Salvador, ambas na Bahia. Festas ja
afirmadas como parte do catolicismo popular e que, principalmente a partir da década
de 1980, passaram a ser publicamente identificadas a cultura afro-brasileira,
especificamente a afro-baiana, tornando-se atracfes turisticas acompanhadas pelos

meios de comunicacdo e com forte presenca de politicos.

O turismo e a politica fazem parte dessas festas: afinal, € ingénuo pensar que
elas foram uma vez ‘auténticas’ e que agora, sédo ‘falsas’. Pelo contrario:
podemos apreciar a vitalidade dessas festas, dos grupos sociais e das imagens
projetadas nelas, a sua capacidade de se transformar e de gerar novos valores
em novos contextos histéricos. (SANSI, 2003, p. 166)

Ou, como o0 autor sintetiza em outro ponto de seu texto: “[...] a Unica ficcdo nessa
histéria é precisamente a imutabilidade da festa” (SANSI, 2003, p. 166). Imutabilidade:
uma condicdo que parece ser intrinseca ao candomblé — religido a qual se alinham, na
pratica, as festas da Boa Morte e do Bonfim —, dada a forma como suas sacerdotisas e
seus sacerdotes construiram sua representacdo em conjunto com pesquisadores,
intelectuais, artistas e politicos durante o século XX. Seria o candomblé, nesse caso,
uma religido tdo afeita a tradicdo que teria sido capaz de manter no Brasil as praticas
religiosas africanas. Nem todas as religides afro-brasileiras, e cito aqui a umbanda,
colaram a sua representacdo a heranca africana, fato que as levaram a ser
consideradas degeneradas, conforme postularam grande parte dos que se voltaram
para o estudo sobre o negro, naguele mesmo periodo.

Compartilhando os pressupostos de Sahlins, Paul Christopher Johnson (2002,
p.16) defende que o candomblé ndo mais se beneficia de descri¢cdes idealizadas, que o

definem como uma sombra folclorica mais do que como uma tradi¢cao viva, combativa e
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em mutacdo. O autor apresenta o candomblé ndo como uma entidade monolitica e
limitada, mas atrelado a processos dinamicos da pratica religiosa e de identificacdo
social. A perspectiva proposta por Sahlins possibilita, assim, que se observem as
constancias e as inconstancias de um processo histérico a luz da antropologia, uma vez
gue, para ele, qualquer recepcao se pauta em estruturas anteriores, motivadas, por sua
vez, pela dinAmica da cultura. E possivel pensar nas religides afro-brasileiras como as
estruturas propostas por Sahlins que vao sendo modificadas na pratica, fazendo com
gue sejam reivindicadas ora como religido ora como cultura, a medida que se
conformam no espaco publico. Trata-se dos percursos tracados pelas religides afro-
brasileiras ao se apresentarem no espaco publico ou, como mencionado no titulo desta
tese, das travessias afro-religiosas.

Comeco esta introducdo com um cantico do reinado que narra uma travessia:
“Eu viajei no navio de nagb...”. Eram os “irm&os da Africa” que estavam chegando e que
aportaram no pordo da Casa da Chica da Silva, em Diamantina, ao som dos tambores
ancestrais. Vieram de longe, das terras além-mar, do continente africano, perfazendo a
rota dos tumbeiros. Vieram de longe, de um plano intransponivel para quem nao cré. A
narrativa da travessia € uma das varias constancias entre as religides afro-brasileiras; a
travessia da calunga grande, o oceano que separa, de sua terra mae, os africanos que
partiram escravizados para a coldénia portuguesa nas Ameéricas. Essa travessia €
cantada pelos pretinhos do Rosério, no reinado; nos louvores dos pretos-velhos, da
umbanda; na coreografia das divindades africanas que descem nos terreiros de
candomblé; pela prépria calunga, boneca sagrada dos maracatus; nos mitos que
tornam encantados os seres que habitam o tambor de mina. Eu poderia continuar
desfiando os exemplos dessa narrativa, fundadora da cosmovisdo africana no Brasil.
Existem outras travessias feitas por aqueles que praticam as religides afro-brasileiras
gue se configuram nos seus diferentes rituais: a travessia do céu para a terra, do
mundo dos espiritos para o mundo dos humanos, da vida para a morte, do que é visivel
para o invisivel, de dentro para fora. A travessia €, assim, um movimento proprio das
religides afro-brasileiras e, nesta tese, é acolhida como uma estratégia textual, no
intuito de focalizar os caminhos tracados pelas religides afro-brasileiras ao transitarem

de religido a cultura e vice-versa.
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Inspiro-me nos horizontes imaginativos de Vincent Crapanzano (2005, p. 378),
quando o autor afirma que “[...] para cada travessia, h4 sempre um momento em que
nao se esta num lado nem de outro, em que ndo se € 0 que era hem 0 gque Sera; pois,
uma vez que sio discriminados, o contiguo nunca os atinge”. E na travessia, de religido
a cultura e de cultura a religido, que séo formulados os argumentos que legitimam a
presenca do religioso afro-brasileiro no espaco publico — retomando o dito na sec¢éo
anterior. Argumentos que se contradizem, congregam-se, justapdem-se, revelam
disputas e aliancas a partir dos encontros e desencontros dos diferentes atores sociais
que compdem as agéncias que disputam o entendimento dado as religides afro-
brasileiras com vistas a configuracédo da nacionalidade.

Para refletir sobre esse processo historico, a revisdo bibliografica foi a base
primeira. Autores contemporaneos entremearam-se aqueles que deram inicio aos
estudos das religides afro-brasileiras que surgem com o nascer da antropologia como
disciplina no Brasil. Sem a pretensdo de abarcar a extensa literatura acerca da teméatica
escolhida, parto com Nina Rodrigues, seguindo com Arthur Ramos, Edison Carneiro,
Ruth Landes, Roger Bastide, no intuito de compor a cena ndo apenas dos estudos das
religibes afro-brasileiras na primeira metade do século XX, mas, sobretudo, informando
como essas religides eram representadas a época. Digo essas religibes pois estou me
referindo, especialmente, a umbanda e ao candomblé no capitulo que abre a tese,
Afirmacdo como religido: de afro a brasileiras”. No caso da umbanda, outros autores,
gue apresentam seus estudos a partir da década de 1960, sdo fonte para esta escrita,
como Candido Procopio Ferreira de Camargo, Renato Ortiz, Diana Brown, Lisias
Negrdo, Maria Isaura Pereira de Queiroz, Maria Helena Vilas Béas Concone, Patricia
Birman. A heranca é africana, a cultura é brasileira, titulo que sintetiza o argumento do
segundo capitulo. Assim, valho-me também da literatura académica para tracar o
movimento, empreendido principalmente na segunda metade do século XX, de busca
por uma Africa mitica. E aqui s&o variados os autores que contam as suas versées para
essa busca, a qual incide diretamente na forma como a umbanda e o candomblé

passaram a se apresentar no espago publico.

o Apresento os capitulos nesta introdugéo dialogando com o debate acerca da metodologia de pesquisa.
Reservei a introducdo de cada uma das partes em que se agrupam 0s capitulos os seus respectivos
temas e argumentos.
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Nesses dois primeiros capitulos, apresento a base tedrica sobre a qual irei tecer
minhas reflexdes acerca dos os entendimentos conferidos as religides afro-brasileiras
no processo promovido pelo Estado brasileiro no intento de configurar a nacionalidade.
Assim, inicio o capitulo trés, Nem tudo o que reluz é ouro: religides afro-brasileiras
como patriménio, com o debate acerca da politica de patriménio brasileira, formulada a
partir dos anos 1930, visando construir um ideal de nacdo. Meu interesse é narrar a
trajetéria dessa politica, informando como as religibes afro-brasileiras sao incorporadas
ou ndo as acdes promovidas nesse contexto. Para tanto, a literatura académica néao é a
Unica fonte. Os documentos relativos a politica de patrimdnio, tais como leis, decretos e
mesmo atas de reunides, também contribuem para a construgdo da narrativa proposta.

A partir de leis, decretos, relatorios de gestdo, enfim, de documentos publicos
referentes a politica publica racial implementada em 2003 no Brasil sob a denominacéo
de Politica Nacional de Promocao da Igualdade Racial, compus a minha leitura sobre a
forma como as religides afro-brasileiras passaram a figurar nas medidas desenvolvidas
pelo governo federal contra o racismo e a desigualdade racial. Religides que desde
2013 sdo nomeadas, no contexto dessa politica publica, “comunidades tradicionais de
matriz africana”, tal como exposto no titulo do quarto capitulo, que segue com o
subtitulo entre a busca pela igualdade racial e a construcdo da diversidade cultural,
indicando que a tematica abordada extrapola a questédo racial.

Para compor a primeira parte desta tese, De feitico a patrimonio: as religides
afro-brasileiras no espaco publico (século XX e inicio do XXI), baseei-me na revisdo que
fiz da bibliografia, bem como na andlise documental. No entanto, a narrativa que
construi nesses primeiros quatro capitulos emergiu de meu material etnografico. A partir
do contato com meus interlocutores nesta pesquisa, que inicialmente focalizava o
momento presente, senti a necessidade de remontar a momentos passados ou, talvez,
tenha “levado a sério” o fato de que essas religides tém historia ou que antropdlogos
ndo devem ignorar a histéria'®. Esses interlocutores, assim como eu, vivenciam o

religioso afro-brasileiro constituido em Belo Horizonte, a capital mineira, onde realizei a

'8 vale aqui lembrar o que Sahlins comenta sobre seu proprio trabalho entre os povos do Pacifico na
introducdo do seu llhas de Histéria: “Por ter adotado a posigao temporal mediocre do ‘presente
etnografico’, um perigo ocupacional e tedrico, por muito tempo estive funcionalmente ignorante quanto a
essa histéria” (2003, p. 19).
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maior parte de meu trabalho de campo, que comecou, como j& mencionado, ap0s o
meu ingresso no curso de doutorado em marco de 2010. A proposta inicial era
acompanhar as atividades desenvolvidas pela Prefeitura de Belo Horizonte que
contemplassem as religibes afro-brasileiras, bem como o cotidiano do 1lé Wopo
Olojukan e da Irmandade de Nossa Senhora do Rosério do Jatoba, os dois patrimdénios
culturais afro-brasileiros da cidade.

Comecei o trabalho de campo pela Prefeitura de Belo Horizonte, especificamente
no orgao gestor da politica publica racial, a Coordenadoria Municipal de Promocéao da
Igualdade Racial (Cpir), mas também frequentando a Fundag¢do Municipal de Cultura.
Uma experiéncia que me pds em contato com diferentes entidades que compdem o
movimento afro-religioso com atuacdo na capital mineira. Essas entidades estdo em
constante dialogo, no plano do municipio, com o poder publico, sobretudo no que tange
a essas duas politicas publicas. Ao circular entre esses ambientes, chamou-me atencao
a recorrente participacdo de Dona Isabel, levando-me a acompanhar, também, as
atividades de seu terreiro de umbanda e de sua guarda de congado. Nos anos de 2010
e 2011, priorizei o trabalho de campo na prefeitura e juntamente aos grupos que
participavam das suas atividades, buscando reservar 2012 para o trabalho de campo no
terreiro e no reinado tombados como patrimonio municipal.

Em 2010, a pesquisa de campo foi mais exploratoria, tendo sido intensificada em
2011, quando tive a colaboracdo de uma bolsista de graduacdo em ciéncias sociais,
Isadora de Souza Mayrink Sampaio®, por meio de um projeto de pesquisa financiado
pelo Fundo de Incentivo a Pesquisa da PUC Minas®. Nesse projeto, buscamos refletir
sobre a patrimonializacdo das religides afro-brasileiras em Belo Horizonte, focalizando,
principalmente, a relacdo entre o poder publico, no caso a administracdo municipal, e
as entidades do movimento afro-religioso. Foram acompanhadas, entdo, atividades da
Coordenadora Municipal de Promocado da Igualdade Racial (Cpir), do Conselho
Municipal de Promoc¢&o da Igualdade Racial (Compir) e da Fundacdo Municipal de
Cultura. Mantivemos contato, nesse periodo, com integrantes das seguintes entidades

do movimento afro-religioso: Associagdo de Umbanda e Candomblé do Estado de

A guem agradeco pela dedicagédo, empenho e contribui¢cdes para o desenvolvimento da pesquisa.
%2 O edital do Fundo de Incentivo a Pesquisa da PUC Minas contempla docentes da universidade e
também doutorandos, como foi 0 meu caso.
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Minas Gerais (AUC-MG), Federacdo das Religides de Matrizes Africanas (Frema),
Centro Nacional de Africanidade e Resisténcia Afro-Brasileira (Cenarab), Movimento
Nacao Bantu (Monabantu), Coletivo de Entidades Negras (CEN) e Instituto Nacional da
Tradicdo e Cultura Afro-Brasileira (Intecab-MG). Também dialogamos com integrantes
de duas entidades do movimento negro: Unido de Negros pela Igualdade (Unegro) e
Coordenacédo Nacional de Entidades Negras (Conen).

Em 2012, iniciei meu trabalho de campo na Irmandade do Jatoba. Participei do
ciclo festivo, incluindo a festa anual em homenagem a Nossa Senhora do Rosario,
ocorrida em agosto, e de atividades internas do grupo, como reuniées da diretoria da
irmandade. Meu envolvimento com o grupo, no entanto, ndo ficou restrito aquele ano,
sendo mantido nos seguintes. No Il€ Wopo Olojukan, onde ja havia realizado pesquisa
durante o mestrado, a minha participacdo ndo foi tdo intensa. Tive conversas
agendadas e canceladas com o pai de santo Sidney D’Oxdssi; o calendario de festas
sofreu alteracdes devido a uma questdo sua de salude e a uma viagem que fez ao
exterior. Assim, em 2012, acompanhei apenas duas festas no terreiro, a de Oxdéssi e a
de caboclo, além disso, estive em outras duas oportunidades no terreiro, conversando
com o pai de santo.

O meu contato com os integrantes do 1lé Wopo Olojukan, porém, nao ficou
restrito ao espaco do terreiro, pois me encontrei com Sidney e com seus filhos de santo,
em especial Olomi, em atividades organizadas por o6rgdos publicos municipais,
corroborando a afirmativa de Mattijs Van de Port (2012, p. 123), para quem o estudo
sobre o candomblé ndo deve mais ficar confinado aos terreiros. Afora o trabalho de
campo na Irmandade do Jatoba, o meu contato com os praticantes das religies afro-
brasileiras se deu principalmente fora dos terreiros, em ambientes da administracao
publica, sobretudo da Prefeitura de Belo Horizonte, mas também em eventos
organizados por entidades do movimento afro-religioso e do movimento negro,
especialmente algumas que atuam na area cultural.

Nesta pesquisa, privilegiei as observacbes e as conversas informais, tendo
registrado as minhas experiéncias em diario de campo. Nos eventos que frequentava,
levava gravador e camera fotografica, caso surgissem oportunidades de registro. No

entanto, preferia o bloco de notas, pois possibilitava maior discricdo — o que nao quer
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dizer “invisibilidade”. Por vezes, ndo fazia uso dele. Em outras, o uso do gravador,
camera e bloco, em conjunto, era necessario, ndo apenas para registrar 0 que ocorria,
mas também para me identificar como pesquisadora, fato demandado em alguns
momentos pelos meus proprios interlocutores, ndo de forma direta, mas dito nas
entrelinhas. Grande parte deles eram habituados com a presenca de pesquisadores,
sendo alguns pesquisadores também. Além das conversas durante 0s eventos que
frequentei, alguns encontros foram agendados a parte, quando havia o interesse de
aprofundar um determinado assunto. Nem todos os meus interlocutores permitiram a
gravacao dessas conversas, que, em certos casos, tiveram carater de entrevista
formal com pré-roteiro. Ndo houve, porém, um roteiro comum a todas as conversas.

Essas conversas e observacdes estdo presentes no corpo do texto de forma
mais explicita na segunda parte da tese, intitulada Patriménio religioso afro-mineiro-
negro-brasileiro: transitando entre politicas publicas. E nessa parte que trato da
patrimonializacdo da Irmandade do Jatoba e do Ilé Wopo Olojukan, no quinto capitulo,
Por um afro-horizonte: a patrimonializagdo de templos negros na capital mineira, e no
sexto capitulo, Baiano na origem, mineiro na fundagdo: o tombamento do lIé Wopo
Olojukan. Mais uma vez, recorro a analise documental, incluindo também a experiéncia
do trabalho de campo. E, dessa mesma forma, seguiu o Raizes africanas, no plural?,
que é o sétimo e ultimo capitulo da tese.

N&o foi adotado um procedimento metodoldgico, mas um conjunto deles, a partir
do encontro com o0s meus interlocutores na pesquisa, buscando seguir o que foi me dito
no inicio do doutorado por Dona Bela, a época com 107 anos e ainda a frente do seu
terreiro de umbanda e da sua guarda de congado, fundados no bairro Santo André, na
década de 1950. “A gente tem que saber ouvir e discernir”, ensinou-me Dona Bela, com
seu falar manso, carregado de vivéncia, condensando em uma frase a sabedoria de
guem empresta 0s ouvidos agueles que batem a sua porta a procura de auxilio e
consegue distinguir um devoto de boa-fé. Saber ouvir, para Dona Bela, € um dom —
lapidado pela paciéncia adquirida com o passar dos anos — que implica a consideracao
pelo outro, a atencdo a forma como o outro d& sentido a vida. Discernir ndo se resume
a diferenciar ou discriminar. O significado dado por Dona Bela a essa palavra € mais

amplo, uma sinonimia de compreender, de entender.
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Esta tese é composta, assim, de sete capitulos, agrupados em duas partes, em
qgue narro as travessias afro-religiosas no espac¢o publico, constituindo uma hi[e]storia
das religides afro-brasileiras. Adoto, aqui, o conceito elaborado por Léa Freitas Perez,

gue grafa o termo hi[e]storia propositadamente

para ressaltar o double bind que o tropo comporta e solicita como fato e artefato
historico, como evento e acontecimento socio-antropolégico, como real factual e
construgdo imaginaria e/ou discursiva. Double bind [duplo vinculo], proposto por
Gregory Bateson em 1956, refere-se a existéncia de injuncdes paradoxais
[aporéticas], dupla postulacdo. Usamos aqui na sua acepcdo derridiana, que
remete ao senso mesmo da diferenca e da indeterminagdo no que tange a
solugdo e ao fechamento de uma questdo de pensamento, em uma sé palavra:
indecidibilidade. (PEREZ, 2011, p. 23)

Na traducdo de Marcos da Costa Martins (2011), ao abordar a forma como ele

proprio constrdi o seu texto, hi[e]stéria

engloba os elementos de ficcdo e interpretacdes pessoais, tradicionalmente
excluidos da historiografia como forma de legitimacdo da autoridade que se
pretende cientifica. A Hi[e]storia alinha-se com os relatos de viajantes, de
cronistas e de contadores de casos, todos estes testemunhos dotados de
veracidade e de veridiccdo e que pressupdem um escape das formas
regimentadas que circunscrevem o0 que se pode pensar e como pensar a
verdade. A Hi[e]stdria reconhece os multiplos regimes de verdade e o tropeco
de toda tentativa que acaba por reduzir a exuberancia polissémica dos
discursos numa verdade final objetivada, numa definicho mais correta, numa
evolugdo do esclarecimento. Assim este texto evita o dever ser, o receituario,
mas nem sempre pode dele escapar, falando de situagBes especificas e
extrapolando-as para reflexes generalizantes e de forte cunho metafisico,
quando incluem na esteira das festas e de seu registro a possibilidade de
realizacéo do ser. (MARTINS, 2011, p. 11)

Assim, a hi[e]stéria é tomada aqui como a prOpria narrativa que proponho ao
refletir sobre as disputas pelo entendimento dado as religides afro-brasileiras, no
processo promovido pelo Estado brasileiro buscando estabelecer um ideal de nacao.
Antes de dar inicio a esta hi[e]storia, cabe, porém, apontar aqui o entendimento dado
nesta tese a espaco publico. Adoto aqui a expressédo no seu sentido lato, percorrendo
variadas situacfes que podem incorpora-la, como o faz Emerson Giumbelli, uma vez

gue permite

apreender as formas historicas com que se constitui — ou se pressupfe — certo
espaco de interagdo publica, sem desconsiderar a existéncia de assimetrias
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entre os elementos que o povoam e sem esquecer que sua producdo envolve
dimensdes que podemos chamar de simbdlicas. (GIUMBELLI, 2008, p. 97)

bY

Convido o leitor & narrativa desta hi[e]stéria das travessias afro-religiosas no
espaco publico, dos mares do Atlantico Sul as montanhas Gerais, onde Chico Rei
cravou em ouro suas memorias africanas, talhando a sua devocao a Santa Efigénia, e

de onde eu intento conquistar algum tipo de paraiso®.

*! parafraseando, aqui, a escritora Chimamanda Adichie, autora de uma das epigrafes desta tese.



46

PRIMEIRA PARTE
DE FEITICO A PATRIMONIO: AS RELIGIOES AFRO-BRASILEIRAS NO ESPACO
PUBLICO (SECULO XX E INICIO DO XXI)

O povo brasileiro, de Norte a Sul, € muito supersticioso e dado a praticas
feiticeiras, porém neste mundao de terras varias, as formas baixas de
propiciacdo, louvor ou exorcismo das formas daimoniacas variam bastante,
muito embora todas elas se abriguem sob a protecdo mais elevada do
espiritualismo catdlico. De S. Paulo pro Sul uma supersticdo mais
avassaladoramente europeizada se aplica secamente as praticas do baixo
espiritismo. Uma crendice mais céptica e infinitamente menos lirica, mais
curiosa que amante ou timida, ja canta pouquissimo, toda entregue ao susto
das mesas trementes ou das aguinhas curadeiras. Se, algumas vezes, nos
jornais paulistas, as noticias diversas se referem a macumbas, catimbés ou
pagelancas, isso ndo deriva de que existam de fato estas formas feiticeiras na
regido, e sim do jornalismo paulista ser composto em assustadora parte de
escritores vindos de outros Estados, os quais filiam naturalmente os fatos
policiais por noticiar & terminologia que trazem da infancia. No Rio de Janeiro
todos sabem, a feiticaria dominante € a Macumba. A Macumba segue rituais
especificamente africanos, e se estende até Bahia, com ramifica¢cbes ainda
bastante vivas no Nordeste. Rio-Bahia é a zona em que ainda vive
dominadoramente no Brasil a feiticaria africana. Na Bahia porém creio que a
gente do povo ignora a palavra macumba. Designam o ritual feiticista de |a por
candomblé, voz que também ocorre episodicamente na terminologia feiticeira
dos cariocas. Essa é a palavra mais geral para designar atualmente feiticaria
afro-brasileira. (ANDRADE, 1983, p. 23-24)

Quando Mario de Andrade versava sobre as feiticarias encontradas em suas
viagens por um Brasil que sonhava com ares cosmopolitas, ele ja havia passado por
Minas Gerais e experimentado o barroco que fez de Ouro Preto uma cidade
monumento, em 1933 (BRASIL, 1933), antecipando a aura que revestiria 0s bens
patrimonializados pelo Estado brasileiro a partir de 1937*. O barroco — sobretudo o
mineiro, dos idos setecentistas, que rompia dos detalhes contorcidos da madeira
talhada em dourado para projetar-se na arquitetura dos templos catélicos — fora eleito
pelos intelectuais da Semana de Arte Moderna de 1922, em Sao Paulo, dentre os quais
Méario de Andrade, como a arte brasileira por exceléncia. Uma arte nascida sacra, nas
veias de um catolicismo imantado pelo fervor do colonizador portugués, que impunha

sua forca também na fé.

2 Em 1919, Mario de Andrade visita pela primeira vez Minas Gerais, tendo retornado com um grupo
vinculado ao movimento modernista de S&o Paulo, em 1924.
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Nas terras em que arraiais surgiam ao compasso da mineragao, bandeirantes
cruzavam Minas, sem muito apreco as Geraes. lam a busca do ouro, mas também do
verde brilho esmeralda e do diamante que cintilava até no leito do rio. Mado de obra
escrava era negra: cabindas, congos, minas, angolas, jejes; eram os africanos tornados
cativos antes mesmo da grande travessia e que, depois de aportarem no litoral
brasileiro, migravam com seus senhores para a regiao que hoje no mapa corresponde
ao estado de Minas Gerais®. Entre as montanhas das quais brotavam metais e pedras
preciosas, esses africanos plantaram seus costumes, apesar da repressao que sofriam
por parte daqueles que agiam em nome do poderio econémico, politico ou religioso,
que por vezes se misturavam. Criaram novos louvores para seus deuses e seus
ancestrais, em meio a mistica dos povos indigenas que ja habitavam o territério do qual
passavam a comungar. O catolicismo também se emaranhava ao coro de diferentes
falares que juntos rezavam ladainhas, entoavam lamentos, transformavam em cantigas
as vivéncias do além-mar. Também se reuniam em torno do rosario da Virgem Mae
Santissima, santa catolica que alguns ja conheciam desde a Africa e que, sob o manto
sagrado africano, transforma-se em Undamba Beré Beré*.

Aos olhos do Santo Oficio, rezas, canticos, louvores e rituais dos africanos e
seus descendentes eram feiticaria®. Termo que designava uma variedade de préaticas
religiosas encontradas por todo o Brasil, ainda Coldnia, cujas particularidades eram
anuladas pela discriminacdo. Apds tentativas de insurreicdo e varios arranjos politicos,
a relacdo com a Metropole cindiu-se, em 1822, permanecendo ainda a dinastia de
Braganca. Em 1889, proclamava-se a Republica e, ao exemplo de outras nagdes, 0
Estado brasileiro se fez laico. Entretanto, a presenca do religioso, predominantemente
catélico, na vida publica e politica, durante o tempo em que a Terra Brasilis fora
subordinada a Portugal, deixou marcas. E, apesar de a Constituicdo de 1891 ter como
principio a laicidade, a Igreja Catolica manteve seu prestigio, influenciando diretamente

8 Conforme Rafael Sanzio Aradjo dos Anjos (2009), durante a escraviddo, os africanos trazidos para
Minas Gerais eram predominantemente de origem jeje, mina e banto.

* Sobre os festejos a Nossa Senhora do Roséario na Africa e no Brasil Colonia, ver Marina de Mello e
Souza (2006).

*® Sobre as perseguicdes as praticas religiosas dos africanos e seus descendentes no periodo colonial,
ver Mello e Souza (2002), Reis (1988) e Mott (2008).
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na definicdo do novo regime de relacdes entre Estado e religido no Brasil republicano
(MONTERO, 2006; GIUMBELLI, 2008).

O catolicismo havia perdido o posto de religido oficial, mas, na virada do século
XIX para o XX, o Brasil continuava a ser considerado um pais majoritariamente catolico.
O protestantismo, presente desde os tempos coloniais, vinculava-se principalmente a
grupos de imigrantes europeus — somente na década de 1910 € que o pentecostalismo
aporta no Brasil. As praticas religiosas dos negros nédo eram reconhecidas como religido
e, sim, tachadas de feiticaria, de magia, de curandeirismo. Este ultimo termo, por vezes,
também era associado aos cultos mediunicos vinculados a doutrina espirita kardecista,
gue comecava a ser difundida. J& na década de 1930, eles haviam ganhado expresséo,
principalmente entre as camadas médias e mais intelectualizadas da populacao.

O noticiario da época — como relata Mario de Andrade na conferéncia Muasica de
feiticaria no Brasil, proferida na Escola Nacional de Musica do Rio de Janeiro em 1933,
cujo trecho esta em epigrafe — registrava a presenca de macumbas, pajelancas e
catimbds no Sudeste brasileiro®®. No entanto, para ele, tais relatos justificavam-se pelo
fato de que o jornalismo paulista era “composto em assustadora parte de escritores
vindos de outros Estados, os quais filiam naturalmente os fatos policiais por noticiar a
terminologia que trazem da infancia” (ANDRADE, 1983, p. 24). Ressalta-se: macumbas,
pajelancas, catimbdés ou, de forma genérica, as feiticarias, nos termos do poeta
modernista, figuravam entre os fatos policiais. Ndo era mais apenas em nome de um
deus que se reprimia e perseguia aqueles que praticavam as tais feiticarias, mas por
forca da lei. E o amparo juridico advinha do Cédigo Penal de 1890 (BRASIL, 1890), da
Constituicao de 1891 (BRASIL, 1891) e de regulamentacdes sanitarias e policiais.

A Republica recém-instituida no Brasil dos fins do século XIX primava pelo
estabelecimento da separacao entre Estado e religido. No entanto, apresentava normas
gue contribuiam para regular o que era e o que nédo era definido como religido. Como
aponta Emerson Giumbelli (2008), no Brasil, certas formas de presenca da religido no
espaco publico ndo foram construidas em oposicdo a secularizagdo, mas no seu

interior. Presenca esta legitimada socialmente e que se pautava, desde a primeira

% 0O texto da conferéncia abre o livio homoénimo, Mdsica de Feiticaria no Brasil, organizado por Oneyda
Alvarenga ap6s o falecimento de Mario de Andrade. Em 1944, um ano antes de sua morte, ele ja havia
delegado a ela a tarefa de transformar a conferéncia em uma obra mais profunda (ALVARENGA, 1983).
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Republica, por dispositivos juridicos, implicando o aparato e o poder do Estado. A partir
de uma perspectiva historica, capaz de constatar as operacbes que produzem tal
presenca, se evidenciam as relacdes entre Estado e religido, conforme sugere o autor.

Essa € a perspectiva adotada aqui para se lancar o olhar sobre a relacédo que se
estabelece entre o Estado e as religibes afro-brasileiras. Nesse sentido, propde-se,
nesta primeira parte, um percurso por momentos do século XX e inicio do século XXI
em gue sdo construidos argumentos com vistas a legitimar a presenca das religides
afro-brasileiras no espaco publico. Uma questdo norteia a proposta, inspirando-se nas
consideracdes de Giumbelli: sob qual definicdo de religido foi possivel acolher tal
segmento religioso no espaco publico? Para refletir sobre essa questao, o processo de
construcdo da ideia das religides afro-brasileiras como patriménio cultural torna-se
chave, na medida em que realgca uma tenséo inerente a presenca das religibes afro-
brasileiras no espaco publico, qual seja, a tenséo entre “religiao” e “cultura”.

As religides que nasceram atreladas ao depreciativo termo “feitigaria” passaram
a ser pensadas como patriménio cultural. Um patriménio cultural de um grupo social
especifico, no caso 0s negros, ao qual estdo historica e ritualmente vinculadas, e
também de uma nacgdo, a brasileira, que buscou se erigir — no sentido de uma
comunidade imaginada, como define Benedict Anderson (2008) — ora excluindo os
negros de sua composicado social, ora incluindo-os, nem sempre considerando as
desigualdades concernentes as relacdes raciais no Brasil. A construcao da ideia das
religides afro-brasileiras como patrimonio cultural é pensada aqui como uma construcao
social que revela conflitos e implica a participacdo de uma variedade de atores sociais
que acionam repertoérios distintos para reivindicar essas religides como patriménio.

Tal reivindicacdo torna-se possivel uma vez que se baseia em entendimentos
subjacentes a construcdo da ideia das religibes afro-brasileiras como patriménio. Um
primeiro entendimento é que se trata de religides e ndo mais de magia, feiticaria ou
curandeirismo. Um outro entendimento é que essas religides integram a cultura negra e,
consequentemente, a cultura brasileira — quando esta é compreendida a partir das
matrizes das trés racas que compdem a nacdo. Esses entendimentos, que ndo séo
unissonos, se constituem a partir de articulagdes entre os religiosos afro-brasileiros e o

meio intelectual e académico, 0os movimentos sociais, especialmente o movimento
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negro, e o Estado, ganhando variadas interpretacdes a depender do contexto. Ou,
como se sugere aqui, momentos, a partir dos quais se fundamentam os argumentos
gue buscam legitimar a presenca das religides afro-brasileiras no espaco publico, o que
remete de maneira mais ampla a relacdo entre Estado e religido. Em se tratando do
universo afro-religioso, porém, religido se flexiona no plural, designando uma variedade
de denominacdes encontradas de norte a sul do pais, como bem observou Mério de
Andrade, na década de 1930, ao versar sobre as suas feiticarias afro-brasileiras.

Dentre as varias denominacdes, duas ganharam proeminéncia: a umbanda e o
candomblé. Sado elas que figuram atualmente nos questionarios censitarios,
representando o rol das religibes afro-brasileiras. Desde a década de 1960, a umbanda
passou a constar no Censo como uma das opcdes de religido de que as brasileiras e 0s
brasileiros poderiam se declarar praticantes. E, na contagem populacional de 1980, foi
incluida sob a rubrica “religides afro-brasileiras”, que, a partir do Censo de 1991, se
destilou em umbanda e candomblé.

O candomblé, para efeitos do Censo, ndo se resume a religido afro-brasileira que
surgiu na Bahia, se baseando na capital Salvador e nas cidades da regido do
Recbncavo Baiano. Mas, congrega também outras denominagfes, como o tambor de
mina do Maranhdo, o xangd do Recife e o batugue gaucho, que, juntas, seriam as
religides afro-brasileiras tradicionais, conforme a classificagdo de Reginaldo Prandi
(2005). Em comum, as religibes afro-brasileiras tradicionais teriam, por exemplo, a
datacdo dos seus primeiros registros no século XIX e o fato de, até os anos 1950,
continuarem circunscritas as areas urbanas onde se formaram a partir da aglutinacéo
de descendentes dos antigos escravos africanos (PRANDI, 2005, p. 221).

A umbanda fica a parte. Ela ndo esta entre as religibes afro-brasileiras
tradicionais elencadas por Prandi, que a considera como fruto de um “processo de
branqueamento e ruptura com simbolos, linguas e outras caracteristicas africanas,
apresentando-se como uma religido para todos, capaz de se mostrar como simbolo de
identidade de um pais mestico que entdo se forjava no Brasil das primeirissimas
décadas do século XX” (PRANDI, 2005, p. 221-222). A distin¢ao feita por Prandi entre a
umbanda e os candomblés — pensando aqui na gama de denominagfes que o termo

candomblé abarca no Censo — segue o0s entendimentos sobre as religides afro-
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brasileiras formulados em estudos da primeira metade do século XX, que foram
reproduzidos, reinterpretados e mesmo questionados nas décadas seguintes.

Esses estudos ganharam status sociolégico com Roger Bastide, cujos escritos
concederam destaque ao candomblé baiano, especificamente o nag6, tomado por ele
como exemplo da tradigdo africana mantida no Brasil. A umbanda atraia o interesse de
Bastide por ser uma religido que ele via nascer nos dois maiores centros urbanos do
Sudeste, Rio de Janeiro e Sao Paulo, quando aportou no Brasil no fim da década de
1930. Nela, no entanto, o autor acreditava que a tradicdo africana foi sendo perdida, ou,
nos seus termos, se “degenerando”, na medida em que seus praticantes, negros,
embranqueciam suas préticas religiosas ao buscarem se integrar na sociedade de
classes. Bastide é citado aqui como um dos autores que se dedicaram aos estudos das
religides afro-brasileiras no século XX, sendo um dos principais deles, sobretudo pela
forma como sua interpretacdo inspirou estudos posteriores — aqui mencionei
brevemente o de Prandi —, como também a propria acdo politica do movimento afro-
religioso, em especial na luta contra o sincretismo afro-catélico (CAPONE, 2007), e
mesmo do movimento negro, que incorporou as religibes afro-brasileiras a sua luta
contra o racismo.

Os apontamentos apresentados nesta introducdo da primeira parte serdo
tratados com mais detalhamento nos quatro capitulos que compdem a primeira parte
desta tese, em que abordo o processo de legitimacdo das religides afro-brasileiras,
tracando um paralelo entre a umbanda e o candomblé. E, nesta tese, o candomblé é
entendido como a religido surgida na Bahia no século XIX e que se disseminou por
outros estados brasileiros, principalmente, a partir da década de 1960, quando a
umbanda se encontrava em expansao. Nos momentos em que “candomblé” designar o
conjunto das “religides afro-brasileiras tradicionais”, isso sera mencionado no texto,
como o foi acima, ao se tratar do Censo. Assim, no primeiro capitulo, apoio-me na
literatura acerca das religides afro-brasileiras para grafar a minha leitura sobre a forma
como o candomblé e a umbanda buscaram se afirmar como religido na primeira metade
do século XX. O candomblé, adianto, conseguiu cravar & sua representacdo uma Africa
mitica. A umbanda se forjou — ou foi forjada? — brasileira, associando elementos

africanos aos indigenas, catolicos e kardecistas.
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Como duas religides que carregam o prefixo afro seguem caminhos que, por
vezes, parecem distintos? Uma questao que inspira o segundo capitulo, em que abordo
como a umbanda e o candomblé apropriam-se ou ndo do discurso sobre a existéncia
de uma heranca africana, ao perfazerem seu percurso no espaco publico. Focalizo,
entdo, momentos da segunda metade do século XX, principalmente das trés primeiras
décadas. Momentos em que sdo construidos entendimentos que fundamentam a
constituicdo das religibes afro-brasileiras como patriménio cultural, ou seria melhor
dizer, do candomblé como patrimoénio cultural, uma vez que a umbanda ainda nao
consta entre os patrimdnios nacionais instituidos pelo governo federal.

O terceiro capitulo tem como mote a discussao sobre a constituicdo das religides
afro-brasileiras como patriménio cultural. Para tanto, apresento um histérico da politica
nacional de patriménio, que sera uma das bases para a reflexdo sobre os processos de
tombamento de oito terreiros pelo Instituto do Patriménio Historico e Artistico Nacional
(Iphan), sendo o primeiro deles em 1984 e o ultimo em 2014. S&o trinta anos de
intervalo entre o tombamento da Casa Branca, o primeiro, e o da Roca do Ventura, o
ultimo. Dos oito terreiros tombados, cinco estdo situados em Salvador (BA) — tida como
o berco do candomblé no Brasil — e séo vinculados a tradicdo nag6. Semelhancas que,
somadas a outras apresentadas no terceiro capitulo, embasam meus argumentos para
afirmar que, no que diz respeito as religides afro-brasileiras, a politica nacional de
patrimdnio encontra-se “em conserva”. Um estado quase estatico que pode ser rompido
a partir da reivindicacao das religides afro-brasileiras como um patriménio negro, com a
insercdo de uma nova politica publica, que se quer transversal para se fazer de
‘promocgao da igualdade racial’.

Assim, fecho esta primeira parte introduzindo outro debate que é tema do quarto
capitulo: como as religides afro-brasileiras — e mantém-se aqui o paralelo entre
umbanda e candomblé — s&o mobilizadas na politica publica racial? Se na primeira
parte da tese a reflexdo se finca no contexto nacional, ainda que por vezes polarizado
entre Nordeste, especificamente a Bahia, e Sudeste, com Rio de Janeiro e S&o Paulo,
na segunda parte tenho como foco principal a capital de Minas, estado por onde andou
Mario de Andrade, mas que em sua Mdusica de feiticaria no Brasil ndo mereceu

destaque. Mas, vamos devagar com esse andor, para primeiramente tratar dos
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assuntos a que me propus nos capitulos agrupados sob o titulo De feitico a patrimdnio:
as religibes afro-brasileiras no espaco publico (século XX e inicio do XXI).

Ao leitor, um aviso: as linhas que se seguem, compondo 0s quatro primeiros
capitulos desta tese, dividem-se em momentos que, de relance, podem parecer apenas
fragmentos. No entanto, eles estdo interconectados. Mesmo que um negue ou
contradiga 0 momento anterior. Assim, reunidos, como estdo neste texto, apontam a

dindmica relacéo entre o Estado e as religides afro-brasileiras.



54

1 AFIRMACAO COMO RELIGIAO: DE AFRO A BRASILEIRAS

Nas terras em que por mais de trés séculos se praticara a escraviddo, apos a
abolicdo, em 1888, a questédo racial estava posta. O contingente populacional negro
distribuido por todas as regifes fazia o Brasil destoar da almejada Europa de maioria
branca, mesmo que nac¢des europeias avancassem sobre o territorio africano.
Guarnecidas pelo evolucionismo do século XIX, ganhavam repercussao, no limiar da
proclamacdo da Republica, em 1889, teorias racistas deterministas que vislumbravam
um futuro fracassado para o pais de “racas cruzadas”, o que balizava politicas de
eugenia e esterilizacdo (SCHWARCZ, 2012, p. 48).

Conforme as teorias raciais do século XIX, a disparidade racial presente no Brasil
impunha entraves ao seu desenvolvimento, dificultando a sua equiparacdo a nacdes
civilizadas como as europeias. Era preciso entdo encontrar uma forma de superar esse
estagio. E a figura do mestico, presenca ja constante na sociedade brasileira, era
representada como uma categoria para se pensar a elaboracéo da identidade nacional.

No entanto, como aponta Renato Ortiz (2003),

O ideal nacional é na verdade uma utopia a ser realizada no futuro, ou seja, ho
processo de branqueamento da sociedade brasileira. E na cadeia da evolucéo
social que poderdo ser eliminados os estigmas das “ragas inferiores”, o que
politicamente coloca a construgdo de um Estado nacional como meta e ndo
como realidade presente. (ORTIZ, 2003, p.21)

O processo de branqueamento da sociedade brasileira, a que se refere Ortiz,
poderia ser efetivado com a chegada dos imigrantes europeus, incentivados a aportar
no Brasil a partir das dltimas décadas do século XIX. Apesar de a mesticagem ser
considerada um caminho para a civilizacéo, os intelectuais da virada do século XIX para
0 XX — como Raimundo Nina Rodrigues, Silvio Romero e Euclides da Cunha — a
imbuiam de pessimismo. A obra de Nina Rodrigues merece destaque aqui por ter sido
este médico-legista maranhense quem inaugurou os estudos sobre as religides afro-
brasileiras, além de ser considerado um dos precursores da antropologia feita no Brasil.

E a partir da obra desse autor que se inicia a narrativa sobre a maneira pela qual o
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candomblé e a umbanda foram afirmados como religido na primeira metade do século

XX, foco primeiro deste capitulo.

1.1 Nalinha cruzada, africano puro é nago

Em um momento em que a elite politica e intelectual do pais, branca, se
deparava com uma nova realidade, o fim da escraviddo, Nina Rodrigues voltou seus
estudos para a cultura negra, envolto de premissas racistas. E, partindo delas,
distinguiu brancos, negros — compreendidos como os africanos e seus descendentes —
e indios. Os primeiros, representantes de uma raca superior. Os dois seguintes, de
racas inferiores, sendo que aos negros reservava-se uma posicdo mais elevada. Entre
0S negros também havia uma distincdo. Os nagds, que habitavam a Bahia, no Nordeste
brasileiro, estariam entre os mais adiantados no quadro evolutivo tragado por Nina
Rodrigues”. E a religido que praticavam atestava sua superioridade frente a negros
oriundos de outras regides africanas, principalmente os bantos, que teriam presencga
marcante no Sudeste do Brasil. Os nagds, conforme Nina Rodrigues, teriam sido
capazes de preservar sua religido, mantendo sua organizacdo e sua mitologia;
resguardaram, assim, uma pureza destacada tanto em O Animismo Fetichista dos
Negros Baianos, publicado primeiramente ao longo dos anos de 1896 e 1897, que
ganhou uma edicéo francesa em 1900, quanto em Os Africanos no Brasil, sua obra
péstuma cuja primeira edicdo é de 1932 (RODRIGUES, 2006, 2008)*.

A religido fora eleita como objeto de estudo de Nina Rodrigues por ele acreditar
gue este seria um caminho para se precisar a situacao mental dos negros. Estava ele
disposto a comprovar empiricamente a inferioridade dos negros e, assim, demonstrar o
equivoco cometido com a abolicdo da escravatura. Ao se basear na observacdo dos

fatos religiosos, Nina Rodrigues fez uma comparacao entre os povos africanos que

?’ Nagd é uma palavra em portugués, derivada de Anagé, que historicamente refere-se aos grupos de
lingua ioruba que hoje vivem no Benin. No Brasil, nagd foi o nome dado para os iorubas que foram
trazidos para o pais para serem escravizados. Hoje em dia, nagd é usado para designhar os templos de
candomblé que usam uma linguagem litirgica baseada na lingua ioruba. (AYOH'OMIDIRE, AMOS, 2012,
. 259)

Eg Entre 1896 e 1897, a Revista Brazileira publicou quatro capitulos intitulados O animismo fetichista dos
negros baianos. Somente em 1935, os capitulos da Revista Brazileira foram organizados por Arthur
Ramos e ganharam uma edicdo brasileira (MAGGIE, FRY, 2006).
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habitavam o Brasil, a partir de informac6es de que dispunha na época. Como afirma
Stefania Capone (2004, 2005), no fim do século XIX estavam em proeminéncia 0s
estudos sobre a organizacdo social e religiosa dos nagds, também denominados na
época de iorubas. E, apesar de a organizacdo social do reino de Congo — de onde
provinha parte dos negros bantos — ser comparavel a dos iorubas, a inferioridade dos
bantos era postulada em obras como A evolucao religiosa nas diversas racas humanas,
de Letourneau, publicada em 1892 e citada nas referéncias dos escritos de Nina
Rodrigues (CAPONE, 2004, p. 16).

Mesmo atestando a superioridade nago, Nina Rodrigues defendia que a religido
deles no Brasil ndo sobreviveria como um culto organizado, pois seguiria a tendéncia
de fundir-se com outras religibes, em especial o catolicismo. Essa tendéncia
apresentava um papel ambiguo, segundo a interpretacéo de Beatriz Gois Dantas (1988,
p. 154), uma vez que a fusdo de crengas se constituia em um mecanismo de elevacao
do negro e, a0 mesmo tempo, abria caminho para a degeneracdo da pureza primitiva
da religido nagbé. O estado puro da religido nagb seria, assim, temporario.
Inevitavelmente haveria uma fuséo entre as crencas.

Para Nina Rodrigues, no entanto, os negros — e neste caso nao havia distingao
entre nacdes — eram incapazes de assimilar os elementos vitais da populagéao europeia,
motivo pelo qual absorviam de forma incompleta os elementos catdlicos nos seus
cultos. Beatriz Gois Dantas ainda ressalta o que chama de aparente contradicdo na
obra de Nina Rodrigues: ele via como uma condi¢cdo para 0 progresso a mistura das
racas, mas também exaltava a pureza primitiva africana. Para ela, “a valorizacdo da
Africa seria uma tentativa de escamotear o preconceito contra o negro, escondendo-se
sob 0 manto da glorificacdo do africano, e, assim, tornar mais dificil combaté-lo, o que
resultaria afinal numa tatica de dominagao” (DANTAS, 1988, p. 149-150).

Assim, sob premissas racistas, Nina Rodrigues iniciou os estudos sobre as
religibes afro-brasileiras, enaltecendo o primitivismo nagé em detrimento do que
considerou uma degenerescéncia banta. A partir dos seus estudos, definiam-se
religides afro-brasileiras como sendo as praticas religiosas dos nagds presentes na
Bahia. Ressalta-se o reconhecimento de tais praticas como religido, mesmo que inferior

ao catolicismo dos brancos. Além de reconhecé-las como religido, Nina Rodrigues
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defendia o seu exercicio ao denunciar a repressdo que sofriam pelas forgas policiais.
Em Os africanos no Brasil, por exemplo, constam trechos de noticias da época que

relatavam a perseguicdo aos candomblés:

Atualmente, sem a escraviddo, elas [as praticas religiosas dos negros]
passaram a prepoténcia e ao arbitrio da policia, que nao é mais esclarecida que
0s antigos senhores, e a crueldade da opinido publica, que querendo mostrar
espirito forte e culto, acaba revelando a pior ignorancia sobre esse fendmeno
socioldgico. (RODRIGUES, 2008, p. 217)

Seus apontamentos reverberaram nos estudos desenvolvidos posteriormente
sobre as religides afro-brasileiras, como também contribuiram para fundamentar a
articulagao de religiosos afro-brasileiros na Bahia, na busca do reconhecimento de suas
religibes. Destaca-se, neste sentido, a atuacdo do principal informante de Nina
Rodrigues, o babalaé Martiniano Eliseu do Bomfim, e da mée de santo Eugénia Ana
dos Santos®. O babalad era tratado com distincdo entre os intelectuais nos anos 1930,
na Bahia, dentre os quais Edison Carneiro e o escritor Jorge Amado, que teria até se
inspirado nele para o seu Jubiaba (CASTILLO, 2010). Martiniano seria um “porta-voz da
autenticidade africana, o que o tornou uma espécie de celebridade entre os
pesquisadores, levando-o a ser o informante mais citado do primeiro século de
etnografia sobre candomblé” (CASTILLO, 2010, p. 118). Assim, aqueles que tinham o
interesse em estudar as religibes dos negros no Brasil, como eram referidas entao,
teriam que visita-lo, como o fez o sociélogo americano Donald Pierson e a antropologa,
também americana, Ruth Landes™.

Em seu A Cidade das Mulheres, Ruth Landes narra seu primeiro encontro com o
babalad, em uma tarde ensolarada de agosto, sem precisar o ano. Havia de ser 1938
ou 1939, quando ela esteve no Brasil para “realizar uma pesquisa antropoldgica sobre a
vida dos negros” (LANDES, 2002, p. 35)°"

? O termo babalad vem do ioruba e quer dizer o pai do segredo. Nas religides afro-brasileiras, tal termo
designa o sacerdote que se dedica ao culto de Ifa, que pode ser entendido como um oraculo e também
uma divindade.

% Donald Pierson tinha formacgdo na Escola Sociologica de Chicago. Entre 1935 e 1937, escreveu, em
Salvador, seu livro Brancos e Pretos na Bahia. Em 1939, Pierson passou a fazer parte da Escola Livre de
Sociologia e Politica, em Sao Paulo.

! Ruth Landes era da Universidade de Columbia, em Nova York, e tinha como mestre Franz Boas e
como orientadora de doutorado Ruth Benedict.
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Martiniano era homem orgulhoso e mesmo arrogante, e a razdo que Edison lhe
deu para a minha visita foi a de que eu desejava conhecé-lo como presidente
da recém-criada Unifo das Seitas Afro-Brasileiras da Bahia. O proprio Edison
era o secretario e o0 objetivo da Unido era impor os altos padrdes tradicionais de
conduta e defender os grupos de culto contra a policia. Era um dos derradeiros
esforcos de Martiniano por preservar as glérias do passado e, para isso,
contava com o apoio entusiastico dos mais eminentes eruditos do Brasil, se ndo
das autoridades governamentais. (LANDES, 2002, p. 62)

Vinda dos Estados Unidos, Ruth Landes aportou no Rio de Janeiro, seguindo
para a Bahia, onde, sob os cuidados de Edison Carneiro, conheceu o candomblé®?. A
época, Edison — como assim o chamava Ruth Landes em sua narrativa — era jornalista
em sua cidade natal, Salvador, e reportava os saberes e as praticas dos negros em
seus artigos. Quando conheceu Ruth Landes, ele j4 havia publicado o seu primeiro
livro, Religidbes Negras, de 1936, e, no ano seguinte, Negros bantus: notas de
ethnografia religiosa e de folk-lore, em que rompeu com a prevaléncia dos estudos
referentes aos nagoés, inaugurados por Nina Rodrigues. O titulo dessa segunda obra de
Edison Carneiro ja indicava a area do conhecimento a que ele se filiaria e por meio da
gual teria reconhecimento publico, o folclore. No entanto, apesar de ter estudado a
religido dos negros de origem banta, ele reiterava a superioridade nagd em seus
escritos. No mesmo 1937, Edison Carneiro havia organizado, juntamente com Aydano
do Couto Ferraz e Reginaldo Guimarées, o Il Congresso Afro-Brasileiro, ocorrido em
Salvador, trés anos apos o | Congresso Afro-Brasileiro, capitaneado por Gilberto Freyre,
e que teve Recife, em Pernambuco, como sede.

Martiniano Eliseu do Bomfim estivera presente nos dois encontros, tendo
acompanhado, em 1934, as atividades em Recife, inicialmente, com apreensao,
conforme declaragcéo dele publicada em 14 de maio de 1936, no jornal O Estado da
Bahia, citada por Lisa Earl Castillo (2010):

O negro tem sofrido muito e o povo diz: ‘pobre quando vé muita esmola
desconfia’. Eu desconfiei. Depois uns mogos falaram e explicaram o que

%0 trabalho de Ruth Landes é contestado devido as generalizag6es com relagdo a predominancia do
matriarcado no candomblé. No entanto, é considerado um importante reservatorio de informacdes sobre
o cotidiano do candomblé dos anos 1930 e sobre os mecanismos politicos de legitimacao da religido
(CAPONE, 2004, p. 233). Para uma critica a énfase dada por Ruth Landes ao matriarcado no candomblé,
ver Matory (2005).
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gueriam e senti que eram sinceros. Ja é tempo de se olhar a raga negra com
sympathia e de nos fazer justica. (CASTILLO, 2010, p. 118)

Para o babalad, passada a desconfianca, os estudiosos poderiam ser aliados
importantes na luta contra a repressao as religides afro-brasileiras — lembrando que
desde as pesquisas de Nina Rodrigues, no final do século XIX, ele mantinha contato
com agueles que se interessavam pela cultura dos negros, tanto brasileiros quanto
estrangeiros. No congresso de Salvador, a participacado de Martiniano Eliseu do Bomfim
foi bem mais efetiva. Ele foi eleito presidente honorério do encontro (CASTILLO, 2010,
p. 118-127). E seguiu como presidente da Unido de Seitas Afro-Brasileiras da Babhia,
fundada logo apds o evento, tendo como um dos seus grandes articuladores Edison
Carneiro, eleito secretario (DANTAS, 1988, p. 191). Tal entidade, como aponta Ruth
Landes, tinha como objetivo “impor os altos padrdes tradicionais de conduta e defender
os grupos de culto contra a policia” (LANDES, 2002, p. 62), ou seja, dar protegao aos
terreiros, garantir o pleno funcionamento de suas atividades.

Nascido no Brasil, em 1859, pelo que se presume, e filho de pais africanos,
Martiniano foi para a Nigéria estudar quando tinha por volta de 15 anos. Além do
portugués, era falante de nagb e de inglés. E tinha no¢éo da importancia conferida aos
seus conhecimentos, como demonstrou ao falar sobre a sua participacdo no |l

Congresso Afro-Brasileiro:

Eu sou altamente valorizado no Congresso, eu sou a pessoa que traduz os
textos em nag6 para eles. Eu sou o Unico descendente anagb que pode traduzir
textos de nagd neste pais, bem como na terra ioruba. Nao ha ninguém que
pode ser igual a mim no ato de traduzir de e para a lingua ioruba.
(AYOH'OMIDIRE; AMOS, 2012, p. 250-251)

O babalaé tinha dominio da lingua nag6, mas também dos rituais, tanto para cultuar os
orixas quanto os eguns, tendo aprendido os segredos no Brasil e também na Africa,
continente referéncia no contexto religioso afro-brasileiro. Um dominio reconhecido,
nem por isso inquestionavel, também entre seus pares.

Os intelectuais que participaram da elaboracéo e execucao dos dois congressos,
apesar das disputas que travavam entre si, aproximavam-se no esforco de apresentar

as préaticas rituais dos negros como religido, buscando desvencilha-las do estigma do
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feitico. Vale lembrar que eram consideradas como religido as praticas tidas como mais
puras, que mantinham os rituais na forma como eram realizados na Africa, segundo o
olhar daqueles que as pesquisavam na época. Para tanto, eles buscaram ampliar o
debate, antes restrito ao circulo académico ou mais intelectualizado, ao convidarem
congressistas negros, dentre 0s quais sacerdotes e adeptos das religides afro-
brasileiras (DANTAS, 1988, p. 192-195).

Além da ja citada participacdo de Martiniano, 0 congresso de Salvador contou
com a presenca de Manoel Bernardino da Paixao, do terreiro Bate Folha, e Jodozinho
da Gomeéia, ambos vinculados ao candomblé de “nagdo” angola®; de Mae Menininha do
Gantois, terreiro nagd que era frequentado por pesquisadores, e de Eugénia Ana dos
Santos, a Mae Aninha. Esta Ultima, nascida em Salvador, também filha de africanos. Ela
teve a colaboracdo do babalad Martiniano ao estruturar o seu terreiro, o lI€ Axé Opd
Afonja, fundado apds Aninha ter deixado o terreiro da Casa Branca, considerado o mais
antigo de Salvador. Mde Aninha abria seu terreiro aos pesquisadores e, com a
colaboracdo de Martiniano, criou o Corpo dos Obéas de Xangd, em 1936, formado por
personalidades da época. Aqueles que ocupavam o cargo de Oba de Xangd tinham a
funcéo de dar sustentagdo ao terreiro, do ponto de vista material e de status®.

Conta-se entre o povo de santo® que Mae Aninha teria até se encontrado com o
presidente Getulio Vargas, oportunidade em que pleiteou o livre exercicio de sua
religido. Dessa audiéncia teria resultado a inclusdo, no Decreto-Lei 1.202 (BRASIL,
1939), de um artigo proibindo os governos estadual e municipal de estabelecer,
subvencionar ou embargar o exercicio de cultos religiosos — 0 que ndo resultou no fim
da represséo as religides afro-brasileiras. Versées desse encontro sao difundidas no
imaginario popular dos terreiros e em textos académicos e jornalisticos, embora nao
existam registros que comprovem que a mée de santo esteve realmente com o

presidente, conforme Lisa Earl Castillo (2010). Fato ou lenda, a autora aponta que a

% 0 candomblé angola esta vinculado as praticas religiosas dos negros de origem banta. Por causa da
exaltacdo ao candomblé nagd, o angola era preterido pelos estudiosos. Salvo o terreiro de Bernardino
Bate-Folha, respeitado entre os religiosos afro-brasileiros. Mesmo assim, ndo despertava tanto interesse
de pesquisa quando os de origem nagd, como a Casa Branca, Gantois e Axé Opd Afonja.

% O Corpo dos Obas de Xangé ainda faz parte da estrutura hierarquica do Axé Opd Afonja. Para uma
narrativa sobre Martiniano do Bomfim e M&e Aninha, ver Costa Lima (2004).

% Povo de santo é o termo usado para designar, de forma mais genérica, aqueles que praticam as
religides afro-brasileiras, em especial o candomblé.
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continua reproducdo dessas versdes atesta a importancia concedida a Mae Aninha no
processo de afirmacdo do candomblé como religido.

Remontando a trajetéria desses dois sacerdotes, Aninha e Martiniano, e suas
relacbes com os pesquisadores das religides afro-brasileiras da época, Vivaldo da
Costa Lima (2004) aponta que:

Nessas duas figuras singulares bem se poderiam identificar as classicas
categorias weberianas da legitimacéo do poder, no caso, do poder teocratico
exercido pelos pais e mées dos terreiros da Bahia: eram eles pessoas que
conheciam suas origens étnicas e culturais. Dotados de um superior
conhecimento das tradicdes e reconhecidos por toda a gente como detentores
legitimos do saber religioso, dos “fundamentos” como se diz na linguagem dos
terreiros; formados nos rigorosos canones do ritual, dos sacrificios, do
guestionamento do destino, das cosmogonias, das teogonias e da acgdo
corretora das normas — Martiniano e Aninha eram ainda dotados de uma aura

carismética emanada de suas personalidades poderosas, plenas de sabedoria
e de mistério. (COSTA LIMA, 2004, p. 202)

Afora a descricdo apaixonada de Vivaldo da Costa Lima, ressalta-se o esfor¢co de
Aninha e Martiniano na busca da legitimacao da religido que praticavam, que se definia
a partir de uma forte ligacdo com a Africa, uma Africa nagd, a qual os dois sacerdotes
estavam vinculados pela via do parentesco e que nos estudos afro-brasileiros era
exaltada como superior — lembrando que Os Africanos no Brasil, de Nina Rodrigues,
havia sido publicado em 1932. Em um Brasil em que 0s negros ndo eram mais somente
os africanos ou seus descendentes diretos, mas brasileiros com seus direitos inscritos
em leis, ainda que escamoteados pelo preconceito racial, os dois sacerdotes valiam-se
de sua heranca africana, reafirmando a tal pureza primitiva valorizada por Nina
Rodrigues, como estratégia de reconhecimento de suas praticas religiosas. Para
Stefania Capone (2004, p. 218), a alianca entre pesquisadores e integrantes de
terreiros considerados mais tradicionais é resultado de uma pratica politica de
acomodacdo perante os valores dominantes da sociedade brasileira. Ha, assim, a
construgdo de uma tradicdo africana com vistas a legitimacdo das religides afro-
brasileiras, no caso o candomblé.

Por meio de obras como a de Nina Rodrigues, a Bahia comecgava a assumir um
lugar de destaque quando o assunto era a cultura dos negros, ainda mais no que dizia
respeito a religido. Ruth Landes, por exemplo, assumia ter escolhido a Bahia como

campo para sua pesquisa por ser “conhecida pela qualidade excepcional da vida
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folclorica de seus negros”. Ela dizia que “o que os negros fazem na Bahia é ‘tipico’ do
Brasil” (LANDES, 2002, p. 42). Mas também ha de se ressaltar as articulagbes dos
préprios religiosos afro-brasileiros, destacada aqui a atuacdo de Aninha e Martiniano,
gue mantinham atividades religiosas também fora da Bahia. Aninha, no caso, além do
terreiro Axé Opd Afonja, em Salvador, tinha outra casa de mesmo nome, no Rio de
Janeiro.

Em 1938, morria Mae Aninha, a quem Martiniano muito estimava. Sua admiracao
foi registrada por Ruth Landes ao narrar seus encontros e desencontros na cidade das
mulheres, uma Salvador fortemente marcada pelo poder patriarcal, ainda que em seu

livro a autora tenha enfatizado o matriarcado no candomblé:

[...] Houve apenas uma mulher que sabia fazer as coisas e esta ja morreu. Fui
irméo dela nos templos e por isso me chamavam babalorix4d. Sabe o que quer
dizer? — perguntou, com orgulho. — Na lingua ioruba significa ‘pai-de-santo’.
Aninha era ‘mae-de-santo, iyalorixa. O senhor ndo escreveu isso no seu livro,
dr. Edison? Eu tinha a mesma graduac&o e trabalhava com ela, mas agora vou
abandonar o candomblé. Nao ha mais lugar para mim. Séo todos uns falsos!
(LANDES, 2002, p. 69)

No trecho acima, Martiniano explicita a relagdo préxima que ele mantinha com
Mae Aninha, que, na sua visao, era a unica que naguela década de 1930 continuava a
seguir os preceitos nagds conforme rezava a tradicdo. Naquela época, Salvador via
crescer uma nova pratica religiosa que remetia as culturas banta e indigena: o
candomblé de caboclo. Um crescimento que ia na contramao do estabelecido, seguindo
o entendimento de Nina Rodrigues, como pureza africana. Assim, para Martiniano, apés
a morte de mée Aninha, ndo havia quem soubesse cultuar os orixds segundo o0s
preceitos africanos. Por isso, sem aquela de quem era “irmao nos templos”, ndo haveria
de ter mais lugar para ele, que tanto prezava, ao menos no discurso, pela pureza

nago™®.

% Martiniano Eliseu do Bomfim faleceu em 1943. Edison Carneiro (1991) cita outro babalad que era um
“concorrente temivel para o velho Martiniano”: Felisberto Sowzer, o Benzinho. Mas, segundo o autor,
Benzinho era “mais mogo, menos respeitado e menos conhecido” (CARNEIRO, 1991, p. 121).
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1.2 De macumba a umbanda

Depois de correr a Minas barroca e se deixar encantar pelas dancas dramaticas
que cobriam o Brasil com uma alegria festiva, Mario de Andrade experimentava o que
chamou de feiticarias. As suas feiticarias ndo se restringiam ao candomblé baiano nem
mesmo pregavam uma pureza africana, uma vez que eram afro-brasileiras, podendo ter
influéncias indigenas. Nos anos 1930, ele organizou parte do que fora registrado em
suas viagens na conferéncia Muasica de feiticaria no Brasil. Dentre a variedade de
feiticarias que encontrou pelo pais, nenhuma foi nomeada umbanda, termo que na
época ja era usado para designar uma religido presente no Sudeste brasileiro e que, no
Rio de Janeiro, buscava se organizar burocraticamente com vistas a garantir o seu
reconhecimento publico. Talvez, estivesse ele se referindo a umbanda no trecho a

seqguir:

De S. Paulo pro Sul uma supersticdo mais avassaladoramente europeizada se
aplica secamente as praticas do baixo espiritismo. Uma crendice mais céptica e
infinitamente menos lirica, mais curiosa que amante ou timida, ja canta
pouquissimo, toda entregue ao susto das mesas trementes ou das agiinhas
curadeiras. (ANDRADE, 1983, p. 23)

E o que se infere de alguns pontos dessa breve descri¢éo da feiticaria observada
por Mario de Andrade nas regides Sudeste e Sul do Brasil, tais como: a influéncia
europeia; a mistura com o chamado “baixo espiritismo”; o fato de ser uma pratica mais
cética; a presenga das “mesas trementes ou das aguinhas curadeiras”. Neste ultimo
caso, ha uma referéncia direta ao espiritismo kardecista, de origem europeia, e que foi
uma das bases para a formacdo da umbanda. Diferentemente do candomblé, que
ressaltava a sua heranca africana, a umbanda buscar4, em um primeiro momento, se
afastar dela, muito embora se apoiasse em elementos das culturas negra e indigena,
para se autodefinir como brasileira.

No referido texto de Mario de Andrade, a palavra umbanda era mencionada na
reproducéo do trecho de uma cantiga, o Ponto de Ogum?®: Oh éh Umbanda cangira-gira

%" No candomblé, Ogum é uma das divindades do pantedo nagd. Mas também esta presente nos
louvores da umbanda, sendo caracterizado como um guerreiro, um soldado, vencedor de batalhas, como
Séo Jorge.
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angulad. O autor ndo se ateve ao sentido que a frase ganhava para os participes do

ritual. Ele estava voltado para o

formidavel valor hipnético que junge a musica, desde o mais longinquo passado
onde possa penetrar 0 nosso conhecimento, aos processos de invocacéao,
propriacdo e exorcismo das forcas sobrenaturais. A musica, nas feiticarias e

atos magicos, ndo é apenas empregada como processo de agradar a
divindade: é usada como um elemento do homem entrar em contato com a
divindade, exerce quase o papel do medium espiritista. E mais do que isso, é
considerada como uma entidade generosa, litdrgica, que tem a funcao
eucaristica de por o individuo em éxtasis, comungando com deus. (ANDRADE,
1983, p. 44)

O Ponto de Ogum, que levara a uma descricdo detalhada de Mario de Andrade,
fora entoado em uma macumba, a feiticaria que, conforme o poeta modernista, era
dominante no Rio de Janeiro e seguia rituais especificamente africanos. No mesmo
periodo em que ele tecia suas observacdes sobre as feiticarias afro-brasileiras, Arthur
Ramos — que vinha da &area médica assim como seu mestre, Nina Rodrigues, e,
posteriormente, se engajou na constru¢cdo da antropologia como campo disciplinar no
Brasil — se voltava para a questdo do negro, incluindo a sua religido. A macumba era
definida por Arthur Ramos como um ritual altamente sincretizado e formado a partir dos
cultos africanos, amerindios, catdlicos e espiritas, sendo praticada por negros de
origem banta (RAMOS, 2001)*.

Ao relatar o seu fascinio pelo efeito e pelo lugar da musica na macumba, Mario
de Andrade evocava um universo simbdlico que também era constituinte da umbanda.
Umbanda, neste caso, ndo era a palavra contida no Ponto de Ogum, mas a religido que
surgia entre as décadas de 1920 e de 1930, mesclando rituais da macumba e do
candomblé — que também se fazia presente no Rio de Janeiro, como narrado por Joao
do Rio, no limiar do século XX — as praticas do espiritismo kardecista, do catolicismo
popular e de reinvengdes das culturas indigenas.

Em seu As religides africanas no Brasil, Roger Bastide (1995b) — que, quando

chegou ao Brasil, em 1938, manteve contato com Mario de Andrade — distingue a

% Mario de Andrade tinha conhecimento da producdo de Arthur Ramos, Nina Rodrigues, Silvio Romero,
Manuel Querino, CaAmara Cascudo, que séo inclusive citados em Musica de Feiticaria no Brasil.
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macumba da umbanda, nomeada também por ele como espiritismo de umbanda®.
Bastide estava interessado em entender o nascimento da umbanda a luz da sociologia.
Assim, a macumba, para ele, referia-se as religides africanas apds a perda de seus
valores tradicionais, no sentido de uma degeneracéo; a macumba seria uma expressao
magica da marginalidade do negro com o fim da escraviddo. Ao passo que a umbanda
seria a expressao ideoldgica da integracado do negro a nascente sociedade de classes.
As mudancas sociais, politicas e econdmicas pelas quais passava o Brasil no primeiro
quartel do século XX contribuiam, assim, para o surgimento de uma nova religido.

Diferentemente de Roger Bastide, embora adotasse também uma perspectiva
integracionista, Candido Procopio Ferreira de Camargo (1961) tomou o kardecismo
como modelo para interpretar o surgimento da umbanda, entendida como uma maneira
de adaptacdo dos migrantes, fossem do meio rural ou de pequenas cidades, a vida nos
grandes centros urbanos. Sua pesquisa foi realizada na S&o Paulo da virada dos anos
1950 para os 1960, sob a pujanca do desenvolvimentismo industrial. A umbanda foi
tratada por ele como um continuum do kardecismo.

Foi também a partir do kardecismo, porém no Rio de Janeiro, que Diana Brown
(1985) apresentou a sua versao para o surgimento da umbanda que, para ela, remonta
a década de 1920. Naquele periodo, ela relata, um grupo de kardecistas de classe
média comecou a incorporar tradicfes afro-brasileiras em suas praticas religiosas. Esta
teria sido a forma encontrada pelo grupo para expressar 0s seus interesses de classe,
suas ideias sociais e politicas, seus valores. Esse grupo estava vinculado a um médium
chamado Zélio de Moraes, que, segundo narrativa de um dos mitos de origem da
umbanda, havia recebido a missdo da espiritualidade de fundar a nova religiao®.

Na década de 1970, Séo Paulo e Rio de Janeiro foram cenérios da pesquisa de
Renato Ortiz (1978). As mudancas sociais também foram para Ortiz um caminho para
se pensar a formacdo da umbanda, seguindo o viés de seu orientador, Roger Bastide,
de quem emprestou o termo “embranquecimento” para subsidiar o seu argumento.
Bastide afirmava, em As religides africanas no Brasil, que o negro, para subir

individualmente na estrutura social, necessitava aceitar os valores impostos pelo mundo

% vale destacar que Roger Bastide passou a focalizar as religibes afro-brasileiras em seus estudos a
partir da década de 1940.
“0 Para uma verséo critica sobre esse mito de origem, ver Giumbelli (2002).
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branco, recusando aquilo que tem forte conotacdo negra, ou seja, precisava
embranquecer-se. Nesse sentido, para Ortiz, primeiramente, houve um
‘embranquecimento” das praticas religiosas dos negros, seguido de um
“‘empretecimento” de praticas espiritas e kardecistas. O “empretecimento” é definido por
Ortiz como um movimento de uma camada social branca em direcdo as crencas
tradicionais afro-brasileiras, que néo resulta em uma valorizacdo das tradicdes negras.
O nascimento da umbanda é entendido por ele como fruto desses dois movimentos: o
embranguecimento somado ao empretecimento (ORTIZ, 1978, p. 30).

As interpretacOes apresentadas nesta secdo sobre o surgimento da umbanda a
associam tanto & macumba — como aponta Bastide — ou as crencgas tradicionais afro-
brasileiras — como prefere Ortiz —, quanto ao kardecismo, vide Camargo e Diana Brown.
Sao interpretacdes construidas no ambito das ciéncias sociais e posteriores a
conformacdo da religido, ou seja, sdo olhares externos, com um distanciamento
temporal. Tais interpretagdes se baseiam, ainda que ndo mencionadas diretamente, nas
articulagcbes de praticantes das religides afro-brasileiras — e aqui ressaltando a
umbanda — no espaco publico.

Remontando ao inicio do século XX, as praticas religiosas dos negros eram, com
frequéncia, enquadradas como crimes de curandeirismo, de magia, de feiticaria ou de
espiritismo. Esses crimes constavam do Cédigo Penal de 1890, que vigorava na época
e servia de amparo legal para as perseguicdes aos terreiros. Na entdo capital federal,
Rio de Janeiro, estava em vigor desde 1934 uma lei que colocava 0s grupos praticantes
do kardecismo e das religibes afro-brasileiras — fosse a macumba ou a nascente
umbanda — e os magons sob jurisdicdo do Departamento de Toxicos e Mistificacdes da
policia, na secdo especial de Costumes e Diversbes, que lidava com questbes
relacionadas a drogas, jogo ilegal e prostituicdo (BROWN, 1985, p. 13). Esses grupos

necessitavam de uma autorizacédo policial para exercerem suas praticas*.

*L A exigéncia do registro dos terreiros em instancias policiais € uma determinacdo de governos
estaduais, que € observada em outros momentos e em estados diferentes. A Lei 3.097, de 1972, do
estado da Bahia (BAHIA, 1972), obrigou o registro em delegacia de policia até 1976; e a Lei 3.443, de
1966, do estado da Paraiba (PARAIBA, 1966), subordinava o funcionamento dos terreiros & autorizacio
concedida pela Secretaria de Seguranga Publica, além da apresentacéo de prova de sanidade mental do
responsavel pela casa, mediante realizacdo de exame psiquiatrico (SILVA JR., 2007, p. 310).
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A partir de caminhos distintos, o candomblé e a umbanda buscaram se
institucionalizar nos anos 1930 e se legitimar como religido. A represséo policial, na
interpretacdo de Diana Brown (1985), estimulou os umbandistas a se organizarem,
visando sua propria protecdo. Assim, em 1939, foi criada no Rio de Janeiro a Uniédo
Espirita da Umbanda do Brasil (UEUB), a primeira de dezenas de entidades
representativas dos umbandistas que surgem no decorrer do século XX. Para a autora,
havia uma distingcdo entre a entidade criada no Rio de Janeiro, ligada a umbanda, e a
Unido das Seitas Afro-Brasileiras da Bahia, criada em Salvador apds o Il Congresso
Afro-Brasileiro, vinculada ao candomblé. Assim ela as distingue: a UEUB foi organizada
por praticantes da umbanda, e a entidade baiana por cientistas interessados em
estudar a saude mental e as aptiddes dos negros e por intelectuais preocupados em
preservar a heranca cultural afro-brasileira (BROWN, 1985, p. 16-17).

Diana Brown nao considerou o papel dos sacerdotes afro-brasileiros na
organizacdo da entidade baiana, que tinha como presidente o babalad Martiniano
Eliseu do Bomfim. A atuacdo do babalad na organizacdo da entidade ja havia sido
destacada na narrativa de Ruth Landes (2002)*. A autora ndo apenas apontava a
proeminéncia de Martiniano frente a Unido baiana como também demonstrava as
articulacdes por ele engendradas com o meio intelectual e politico.

Talvez este seja apenas um desencontro das narrativas sobre o processo de
institucionalizacdo das religides afro-brasileiras nos anos 1930, que realmente
apresentam diferencas, no caso do candomblé e da umbanda. Tal desencontro pode
ser tomado também como resultado da relacédo estabelecida entre Diana Brown e Ruth
Landes com Zélio de Moraes e com Martiniano do Bomfim, respectivamente. Diana
Brown (1985) focalizou sua pesquisa no Rio de Janeiro, junto a um grupo de médiuns
gue se vinculavam a Zélio de Moraes, entrevistado por ela na ocasido. Ruth Landes
(2002) realizou pesquisa em Salvador, tendo sido apresentada ao universo do
candomblé por Edison Carneiro, envolvido diretamente na organizacdo do Congresso
Afro-Brasileiro de 1937 e da Unido baiana. E, como a maioria dos pesquisadores das

2.0 livro A cidade das mulheres, de Ruth Landes, foi publicado em 1947 nos Estados Unidos e traduzido
para o portugués em edi¢éo lancada no Brasil em 1967.
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religibes afro-brasileiras das primeiras décadas do século XX, Ruth teve Martiniano
como seu informante.

Existe outra diferenca entre o processo de institucionalizacdo da umbanda e do
candomblé, evidenciada em estudos do final da década de 1970 e inicio dos anos 1980,
gue tecem apontamentos sobre a formacéo das federacbes umbandistas (BROWN,
1985; BIRMAN, 1985; ORTIZ, 1978). Entre intelectuais e sacerdotes que atuaram nos
Congressos Afro-Brasileiros ocorridos no Nordeste, o candomblé afirmava sua heranca
africana, enquanto a umbanda vinculada a vertente carioca que apoiou a criacdo da
Unido Espirita da Umbanda do Brasil tentava se afastar justamente de tal heranca.
Como observa Patricia Birman (1985), ao estudar as federacbes umbandistas do Rio de

Janeiro:

Se para uma corrente expressiva da intelectualidade dominante, os cultos afro
dignos de respeito eram aqueles que se conservavam “puros” e alheios a
influéncia da cultura branca, para os intelectuais que formavam a primeira
federacdo umbandista exatamente o oposto era valorizado. Quanto mais se
“embranquecesse” os cultos mais legitima se tornaria a religido. (BIRMAN,
1985, p. 87)

Esse posicionamento refletiu nas discussées do primeiro Congresso de
Espiritismo de Umbanda, ocorrido em 1941, também no Rio de Janeiro. Nas atas do
congresso, seus participantes externaram a preocupacdo de criar uma umbanda
desafricanizada e o esforgco para “branquear” ou “purificar” a umbanda, dissociando-a
da Africa, entendida como “‘primitiva” e “barbara”. Havia também uma énfase na
caridade, sendo uma missdo da umbanda “resgatar as classes subalternas das formas
exploradoras e nocivas de feiticaria” (BROWN, 1985, p. 11-12). Aqui, uma clara
referéncia ao espiritismo kardecista, que se apoiou na ideia de caridade para se
legitimar no espaco publico, entre o fim do século XIX e as primeiras décadas do século
XX (GIUMBELLI, 2008).

Ao mesmo tempo, essa vertente umbandista adotava em suas praticas outros
elementos que remetiam & Africa. Em seu pantedo, por exemplo, constava o preto-
velho: uma representacéo do africano escravizado, valorizado por sua benevoléncia e
sabios conselhos, caracteristicas que o distanciavam da ideia de feiticaria entédo

associada as praticas religiosas dos negros. Além dos elementos que remetiam a
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Africa, a umbanda que surgia no Rio de Janeiro, centrada na UEUB, recorria também a
elementos indigenas e catolicos para se autodefinir como brasileira, tendo como base
doutrinaria o espiritismo kardecista, difundido no Brasil ainda no século XIX.

A partir dos textos que compdem os anais do referido congresso umbandista,
Emerson Giumbelli (2010) chama atencéo para o fato de que, apesar de uma recusa da
Africa, o continente se fazia presente ndo somente nas praticas rituais como nas
narrativas sobre a genealogia da religido. Essas narrativas eram elaboradas por
agueles que estavam envolvidos com a institucionalizacdo da umbanda entre as
décadas de 1930 e 1940, no Rio de Janeiro. Tais textos apresentam versdes sobre a
origem da umbanda que remetem a Africa e apontam também as pretensdes da
nascente religido: atuar no presente combatendo o mal e contribuir para o surgimento
de uma nacdo mais evoluida. Para Giumbelli, a umbanda articulada por esses pioneiros
reconhecia, assim, o papel da Africa para a constru¢cdo de uma modernidade nacional,
‘para a qual ndo eram suficientes as forcas e as personagens de uma civilizagédo de
inspiragdo européia ou ocidental” (GIUMBELLI, 2010, p. 115). Vale lembrar o que
Renato Ortiz (1978) chama de movimento de “empretecimento”:. quando a umbanda
absorve as crencas tradicionais afro-brasileiras sem valorizar efetivamente as tradicbes
negras. O reconhecimento da Africa como apontado por Giumbelli seguiria, a meu ver, o
entendimento de Ortiz para o0 movimento de “empretecimento”.

Roger Bastide (1995b) ja havia indicado, nos seus estudos publicados em 1960,
a recusa e a adocdo pela umbanda de elementos que remetiam a uma heranca
africana. Essa aparente contradicdo era externada nas representacdes mitologicas e
etimolégicas que tratavam da origem da umbanda e que foram apresentadas no
congresso de 1941. Tal contradicdo, para Bastide, apontava para a relacdo entre
brancos e negros na sociedade brasileira, uma relagdo em que o preconceito racial se
fazia presente. Assim, para o autor, o sagrado era o lugar do encontro dos interesses
humanos, das atitudes de classe, apresentando-se como um reflexo das estruturas
urbanas (BASTIDE, 1995b, p. 447). No momento em que a umbanda buscava legitimar-
se, a negacdo de sua heranca africana era uma estratégia contra a repressdo dos

aparelhos judiciario e policial do Estado, como lembra Lisias Nogueira Negréo (1996).
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Buscando entender como se efetuava a integragcéo e a legitimacdo da umbanda
na sociedade brasileira, Ortiz comparou-a ao candomblé, seguindo os passos de seu
orientador Roger Bastide. Primeiramente, ele apontava que “a Umbanda corresponde a
integracao das praticas afro-brasileiras na ‘moderna’ sociedade brasileira; o candomblé
significa justamente o contrario, isto €, a conservagdo da memoria coletiva africana no
solo brasileiro” (ORTIZ, 1978, p. 13). E, na sequéncia, afirmava: “para o candomblé a
Africa conota a idéia de terra Mae, significado de retorno nostalgico a um passado
negro. Sob este ponto de vista a Umbanda difere radicalmente dos cultos afro-
brasileiros, ela tem consciéncia de sua brasilidade, ela se quer brasileira” (ORTIZ, 1978,
p. 14).

A ideia da umbanda como uma religido brasileira foi gestada pelo grupo
envolvido com sua institucionalizacdo no Rio de Janeiro dos anos 1920 e 1930. Grupo
gue estava atento a outros movimentos promovidos no Brasil, no mesmo periodo, em
torno de uma concepc¢ao de nacédo brasileira. As observacgdes sobre a tendéncia de a
umbanda ora buscar um “embranquecimento”, como cunhou Bastide, ora um
“‘empretecimento”, segundo Ortiz, sdo recorrentes nos estudos que abordam o
surgimento da religido. Na mesma década de 1970 em que Ortiz realizava a sua
pesquisa, Maria Helena Vilas Bbas Concone (1987) também estava em campo,
desenvolvendo um trabalho em que refletia sobre a formulacdo da umbanda como uma
religido brasileira. Ela destacou ndo apenas dois, mas trés movimentos. Os dois
primeiros se assemelham as consideracbes de Bastide e Ortiz, sendo o
“‘branqueamento” um movimento para depurar as caracteristicas tidas como primitivas
da umbanda, que buscard se vincular ao cristianismo, ao kardecismo e até ao
orientalismo. O movimento de “negritude” afirma uma origem africana para a umbanda,
considerando-a a mais antiga religido do mundo. Um terceiro movimento € o de
valorizac&o do elemento indigena. Sao esses trés movimentos reunidos que sustentam
a definicdo da umbanda como uma religido brasileira, tal como propde a autora.

Em um trabalho posterior, Maria Helena Vilas B6as Concone (1981) sugeriu que
a afirmacdo da umbanda como uma religido genuinamente brasileira quando de sua
conformacéo, nos anos 1920 e 1930, estava relacionada ao pensamento nacionalista,

gue se expressava na arte e na literatura — com destaque para os modernistas da
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Semana da Arte Moderna de S&o Paulo, de 1922 — e também em movimentos politico-
ideologicos, como o integralismo — movimento autoritario inspirado no fascismo italiano,
que inicialmente teve o apoio de Getulio Vargas. Ganhava vulto a ideia de nacédo
brasileira formada a partir da mistura das trés racas, que fazia do Brasil um pais
mestico. Essa ideia tinha aporte tedrico, fundado a partir de reinterpretacbes do
pensamento evolucionista da passagem do século XIX para o XX. A mesticagem
apresentava outros contornos, segundo autores que discutiam a questdo racial no
Brasil na década de 1930, como Gilberto Freyre, Donald Pierson e Arthur Ramos. A
partir dos escritos deles, foi forjada a ideia de que o Brasil mestico seria a solugdo em
um mundo marcado por divisdes de classe, origem e cor. Uma concepcéo incorporada
pelo governo de Getllio Vargas na tentativa de empreender uma representacdo da
nacéao brasileira (SCHWARCZ, 2012).

Como observa Maria Isaura Pereira de Queiroz (1989), na década de 1920 dois
estratos sociais tém a heterogeneidade do patrimonio cultural brasileiro como
importante valor para significar a identidade nacional: o grupo de jovens intelectuais
burgueses, de formacdo universitaria, que a definem no ambito de uma teoria
explicativa, e os grupos que fazem dela o nacleo central da nova religido, a umbanda. A
autora afirma que os primeiros proclamavam explicitamente, em seus textos e
trabalhos, a relevancia da heterogeneidade cultural brasileira, enquanto os outros a
admitiam implicitamente, por meio dos principios de sua fé religiosa. Para ela, tal
convergéncia nao era gratuita, podendo ser resultado das circunstancias sécio-
histéricas em que as novas teorias da identidade cultural nacional — a filoséfica e a
religiosa — surgiram.

A umbanda que se difundia no Sudeste brasileiro no primeiro quartel do século
XX buscava: enaltecer uma heranca africana ou desqualifica-la; valorizar as
aproximacdes com o kardecismo, espelhando-se em sua estrutura burocratica para
fundar suas associacbes e fazendo da umbanda também uma religido de caridade;
associar elementos do catolicismo a seus rituais; creditar ao indigena uma posicao de
destaque em seu pantedo. Assim, a nascente religido se constituia de elementos
representativos das ditas trés racas que, misturadas, compunham uma ideia de Brasil

cunhada por intelectuais dos anos 1920, pensando nos modernistas, e dos anos 1930,
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a geracdo que se volta para a discussdo da questdo racial no pais. A umbanda se
definia em contraste com a magia e o curandeirismo, associando-se a ideia de caridade
e evolucao espiritual presentes no kardecismo e destacando o seu carater nacional.
Eram diversos, e mesmo contraditérios, os argumentos usados com vistas a
legitimar a umbanda. A pluralidade dos argumentos derivava da presenga de mais de
uma vertente umbandista na busca pela institucionalizacao da religido. Os esfor¢os dos
umbandistas que estiveram a frente da organizacéo do congresso de 1941 se voltavam
para a unificacdo dessas vertentes, empenhando-se em fazer da umbanda a “unido de
todas as bandas” — para empregar aqui uma expressao da época, ainda corrente nos

templos.

1.3 Estudos afro-brasileiros: religido em foco

Desde Nina Rodrigues, os pesquisadores que se voltavam para a questdo do
negro na sociedade brasileira pensavam, em alguma medida, nos vinculos entre raca e
religido. Nos escritos de Nina Rodrigues, o entendimento de raca estava atrelado a uma
concepcao bioldgica. Fato revisto por Arthur Ramos, que, influenciado por uma vertente
culturalista da antropologia que emergia nos anos 1920 e 1930, buscou deslocar os
estudos sobre as religides afro-brasileiras da fronteira com as ciéncias médicas, mesmo
tendo, assim como Nina Rodrigues, a medicina como formacao.

Partindo dos estudos de Nina Rodrigues, seguidos por Arthur Ramos, tem-se o
que se convencionou denominar de Escola Baiana, a qual se vincula também Edison
Carneiro, que diferentemente dos seus mestres teve formacao na area juridica. Lidos,
citados, referenciados e também criticados por cientistas sociais que se dedicam ao
estudo do negro no Brasil, e também fora dele, Nina Rodrigues, Arthur Ramos e Edison
Carneiro fazem parte das geracdes de pesquisadores formadas antes da
institucionalizacdo das ciéncias sociais no pais. Como aponta Renato Ortiz (1990), até

a década de 1940, a producdo do pensamento socioldgico no Brasil, marcada pelo
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ecletismo e pelo ensaismo, se dava no interior das escolas de medicina, de direito e
nos Institutos Histéricos e Geograficos®.

Para que se tivesse uma formacéo em ciéncias sociais nas primeiras décadas do
século XX, era preciso ir para fora. Como o fez Gilberto Freyre, discipulo de Franz
Boas. Freyre realizou seus estudos nos Estados Unidos, na Universidade de Columbia,
e orgulhava-se de sua heranca académica, sempre frisada para distinguir-se daqueles
que se filiavam a Escola Baiana. Em Recife, sua terra natal, difundiu seus aprendizados
antropoldgicos, iniciando novos pesquisadores que se reuniriam, posteriormente, no
Instituto Joaquim Nabuco (hoje uma fundacédo). Antes, porém, havia organizado o |
Congresso Afro-Brasileiro, em 1934, em Recife, um ano apds a publicacdo de seu Casa
Grande e Senzala, que o projetou internacionalmente. Pelo conjunto de seus feitos,
Gilberto Freyre foi sagrado mestre da Nova Escola do Recife por Roquette-Pinto, de
guem era admirador.

Assim, até os anos 1930, no Brasil, os estudos afro-brasileiros concentravam-se
em dois polos do Nordeste, Salvador e Recife, cujos representantes mantinham um
dialogo académico, mesmo que disputando a exceléncia de seus trabalhos. Nos anais
do congresso organizado por Freyre, por exemplo, consta uma homenagem a Nina
Rodrigues, falecido em 1906. Em 1937, outro congresso afro-brasileiro era organizado,
dessa vez por Edison Carneiro, em Salvador. Os trabalhos apresentados nos dois
encontros foram publicados por meio da Bibliotheca de Divulgacédo Scientifica (Editora
Civilizacéo Brasileira), cujo editor era Arthur Ramos™.

Em 1933, Ramos se mudou de Salvador para o Rio de Janeiro, entdo capital
federal, onde, além da medicina, exerceu a carreira de professor de psicologia social na
Universidade do Distrito Federal. Seis anos mais tarde, ele assumiria a catedra de
antropologia e etnografia na recém-criada Faculdade Nacional de Filosofia. Com
formacao em medicina e insercdo na psicologia social, Arthur Ramos teve uma atuagao

importante, nos anos 1930 e 1940, na institucionalizagédo da antropologia no Brasil, que

3 Data de 1838 a criacdo do Instituto Histérico e Geogréafico do Brasil, que tem as suas representacées
nos estados da Federacdo. Sua composicéo era basicamente de membros da elite que ocupavam altos
postos na burocracia estatal e politicos de renome.

“ Roger Bastide (1995b) cita um terceiro congresso afro-brasileiro, ocorrido em Belo Horizonte, capital de
Minas Gerais, as vésperas da Il Guerra Mundial, organizado por Ayres de Mata Machado e Jo&o Dornas
Filho (BASTIDE, 1995b, p. 30).
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nasceu inaugurando duas tradigcbes, ainda no século XIX: a dos estudos das
populacfes indigenas e a dos estudos das populacdes afro-brasileiras. A esta ultima
tradicao, atrelava-se o trabalho de Arthur Ramos, que, quando da criacdo das primeiras
universidades, atuou com vistas a garantir um campo especifico para o estudo do negro
e demarcar limites entre a antropologia e o folclore.

Como aponta Vagner Gongalves da Silva (2002, p. 101), o termo folclore é usado
por intelectuais brasileiros desde, pelo menos, o século XIX, para designar as tradicbes
culturais — ou o estudo relativo a elas — que sao produzidas pelas camadas “nao-
ilustradas” da populacdo, de forma espontanea, e preservadas como lendas, contos,
festas, mitos. Por preencherem essas defini¢cdes, as manifesta¢des culturais dos negros
foram focalizadas nos primeiros estudos de folclore no Brasil, como os de Silvio
Romero. Em seu Os africanos no Brasil, Nina Rodrigues também incluiu o folclore como
parte dos seus estudos etnograficos. Ao propor um caminho para a construcdo e
legitimacdo do estudo do negro como um campo do saber académico, e de forma
especifica a sua religido, Silva (2002) observa que, com Arthur Ramos, as fronteiras
entre o folclore e a antropologia comecaram a ser definidas. Inicialmente, Ramos
apresentava o folclore como uma subdivisdo da antropologia. Fato que se refletiu na
organizacdo da Sociedade Brasileira de Antropologia e Etnologia, criada por ele em
1941, e que tinha um departamento de folclore.

Os folcloristas também se organizavam e, em 1947, surgia a Comissao Nacional
de Folclore, como parte do Instituto Brasileiro de Educacéo, Ciéncia e Cultura, érgao
ligado ao Ministério das Relagfes Exteriores e criado como uma Comissdo Nacional da
Organizacéao das NacgOes Unidas para a Educacéo, a Ciéncia e a Cultura (Unesco) no
Brasil, ap6s a Segunda Guerra Mundial. Em 1951, era organizado o | Congresso
Brasileiro de Folclore e, em 1958, criada a Campanha Brasileira de Defesa do Folclore.
Entre esses trés eventos, realizou-se a primeira Reunido Brasileira de Antropologia, em
1953, e fundou-se a Associacao Brasileira de Antropologia, em 1955. Apesar da busca
por fronteiras institucionais, havia uma aproximacédo entre esses dois campos que
abordavam questbes relativas ao negro no Brasil, em especial as suas praticas

religiosas.
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A antropologia ndo foi a dUOnica das ciéncias sociais a buscar sua
institucionalizagdo. A sociologia também fundava suas estruturas, com a criacdo da
Escola Livre de Sociologia e Politica, em 1933, e da Universidade de Sdo Paulo (USP),
em 1934. Os temas pelos quais os sociblogos dessa geracdo se interessavam
coincidiam com aqueles ja abordados pelos chamados folcloristas, como a questdo do
negro e a cultura indigena. No entanto, afirma Renato Ortiz (1990), a introducéo da
sociologia pés em xeque a cientificidade do folclore, ndo sem polémica. Ao criticar a
pretensdo do folclore em se constituir como uma ciéncia positiva autbnoma, Florestan
Fernandes, socidlogo da primeira geracdo da USP, instigou Edison Carneiro, que se
vinculava ao folclore, a respondé-lo. Para Edison Carneiro, era uma lastima a invaséo
dos soci6logos num terreno que ja era ocupado pelos folcloristas. Mas, tal polémica se
deu na década de 1950, apds a organizacao dos folcloristas, que tinham até mesmo o
apoio institucional do governo federal e da Unesco.

Apesar da insisténcia em demarcar territorios disciplinares, houve também a
busca por um dialogo, pensando-se aqui na criagdo da Sociedade de Etnografia e
Folclore e da Sociedade de Sociologia no ambito do Departamento de Cultura de Séo
Paulo, dirigido por Méario de Andrade. Criadas em 1936, as duas entidades tiveram vida
curta, sendo extintas em 1939. Mas, durante esse breve periodo, funcionaram como um
canal de aproximacao entre o ambiente universitario, em formacéo, e o sistema cultural
mais amplo, como sugere Fernanda Aréas Peixoto (2002)*. Participaram das atividades
nao apenas os estudantes de sociologia, disciplina que buscava se institucionalizar em
Sédo Paulo, como também professores vindos do exterior para formar essas primeiras
geracoes.

Dentre eles, estavam o antropélogo francés Claude Lévi-Strauss — que assumiu
a cadeira de sociologia na USP —, e sua esposa Dina Dreyfus, que mantiveram um
intenso didlogo com Mario de Andrade na Sociedade de Etnografia e Folclore. Além dos
dois, destaca-se a participacdo de Roger Bastide, que viera da Franca para o Brasil a
convite da USP, em 1938, para substituir Lévi-Strauss. Na leitura de Fernanda Aréas
Peixoto (2002), Bastide foi fundamental para a intensificagcdo dos lagos entre a

sociologia desenvolvida j& no ambito da universidade e a producdo modernista. Ele

> Mério de Andrade ficou & frente do Departamento de Cultura de Sao Paulo de 1935 a 1938.
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reforcava em seus cursos e na orientacdo de seus alunos a aproximacao da
universidade com a obra de Mério de Andrade e também se baseava na reflexdo do
poeta modernista em seu aprendizado sobre a cultura e a sociedade brasileiras.

Em um outro trabalho, Fernanda Aréas Peixoto ressalta que foi por meio da obra
modernista e da relagdo que Bastide estabeleceu com seus principais expoentes que
partiu a sua leitura sobre o Brasil e foi definida sua posicdo como analista (PEIXOTO,
1999). Assim, nos primeiros escritos de Bastide em terras brasileiras, o barroco — seja o
mineiro, tdo enaltecido pela vertente modernista que até entdo estava a frente do
servigo de patrimonio nacional, ou o estilo que predominava no Nordeste — foi eleito ndo
apenas como um tema, mas, sobretudo, como um canal privilegiado para o
entendimento do Brasil mestico ou para “flagrar” o sincretismo sem o qual ndo era
possivel entender o pais onde, para ele, reinavam 0s contrastes.

Os primeiros anos de Roger Bastide no pais que alimentou suas interpretacdes
sociolégicas foram de intenso trabalho académico®. Ele iniciou-se na literatura
produzida até entdo pelas ciéncias sociais brasileiras e fez contato com intelectuais
como Gilberto Freyre, Séergio Milliet e Paulo Duarte, além do grupo de modernistas
paulistas, em especial Mario de Andrade. Diferentemente de Lévi-Strauss, que
enveredou pelo estudo da cultura indigena, Bastide teve como principal tematica de
suas pesquisas no Brasil o negro, em especial a sua religido. Durante sua estada,
participou de duas instancias em que a questao racial foi debatida e que tém suas
trajetérias entrelacadas: o | Congresso do Negro Brasileiro, organizado pelo Teatro
Experimental do Negro (TEN), e o Projeto Unesco.

O Teatro Experimental do Negro foi fundado no Rio de Janeiro, em 1944. Nas
palavras de um dos seus principais mentores, Abdias do Nascimento, que também

esteve envolvido com a criacdo da Frente Negra Brasileira®, em 1931, o TEN

se propunha a resgatar, no Brasil, os valores da pessoa humana e da cultura
negro-africana, degradados e negados por uma sociedade dominante que,
desde os tempos da colbnia, portava a bagagem mental de sua formacéo
metropolitana européia, imbuida de conceitos pseudo-cientificos sobre a

*® Sobre a relacdo de Roger Bastide com o Brasil nos primeiros anos, ver Peixoto (1999, 2011) e Capone
52007); para uma breve biografia do autor, ver Queiroz (1976).

" A Frente Negra Brasileira (FNB) foi fundada em S&o Paulo (SP), em 1931. Era uma organizaco
formada por negros, como resposta a impermeabilidade da estrutura social brasileira (PEREIRA, 2013).
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inferioridade da raga negra. Propunha-se o TEN a trabalhar pela valoriza¢do
social do negro no Brasil, através da educacdo, da cultura e da arte.
(NASCIMENTO, 2004, p. 210)

E, nesse sentido, o TEN denunciava o racismo e a discriminagao racial presentes
na sociedade brasileira. Para Abdias do Nascimento, mesmo 0 movimento modernista,
aparentemente mais aberto e progressista, evitava mencionar o tabu das relacdes
raciais entre negros e brancos e o fato de a cultura afro-brasileira caminhar a margem
da cultura “convencional” do pais (NASCIMENTO, 2004, p. 210). As religides afro-
brasileiras figuravam no enredo das pecas teatrais produzidas e encenadas pelo grupo,
que as despia do carater exético imputado por estudos da época. Mais do que um
grupo teatral, o TEN se organizava como um férum de ideias, debates e também
propunha acdes que extrapolavam o campo das artes, tendo realizado, por exemplo,
em 1950, o | Congresso do Negro Brasileiro, no Rio de Janeiro.

Tal encontro objetivava a aproximacdo de cientistas sociais e intelectuais que
trabalhavam com a questao racial, buscando uma intervencao politica que incidisse na
reducdo das desigualdades sociais entre brancos e negros. Uma comissdo composta
por Abdias do Nascimento, Edison Carneiro e Guerreiro Ramos assinava a convocacgao
do congresso, um ano antes, no dia 13 de maio — dia em que se celebra a abolicdo da
escraviddo. Na lista de assuntos a serem debatidos no congresso constava o tema
“Sobrevivéncias Religiosas”, composto de quatro itens, sendo que o primeiro reunia
uma gama de praticas religiosas dos negros encontradas pelo Brasil: A religido dos
nagos. A religido dos géges. Os candomblés de caboclo. Macumba e Umbanda. O
tambor de mina, os paras. Os xangds. A cabula. Contribuicdo a pagelanca. Os ritos
funerarios. A feiticaria e a adivinhacéo. O sincretismo religioso. Processos aculturativos
do negro no Brasil (NASCIMENTO, 1982, p. 62-63). O uso do termo “sobrevivéncias”
para homear a tematica indica a forma como tais praticas — que no caso dos nagés e
dos jejes, nota-se, era religido — foram entendidas no contexto do congresso. O termo
“sobrevivéncias” conota algo que resistiu ao tempo; nesse caso especifico, desde a
escravidao.

Apesar de 0 congresso se propor a tratar das religides dos negros, tema que
dard notoriedade a Roger Bastide, o assunto abordado por ele no encontro foi outro.

Sob o titulo “A criminalidade negra no Estado de Sdo Paulo”, Bastide defendia, a partir
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das informag@es dos arquivos da policia, que a criminalidade deveria ser explicada pelo
lado da sociologia e ndo da raga. E concluia que “sé a educacgdo podera liquidar
definitivamente a heranca da escravidao, permitindo a cooperacdo harmoniosa entre as
trés cores do Brasil de amanhad” (BASTIDE, 1982, p. 176). O trabalho de Bastide
colocava em relevo o preconceito contra 0 negro a época, com base em um saber
cientifico, e apontava um caminho pratico para a reducédo das desigualdades sociais e
raciais.

O sociologo e miltante do TEN Guerreiro Ramos sugeria que 0 evento
procurasse sensibilizar o governo brasileiro no intuito de propor a Unesco a
organizagdo de um Congresso Internacional de Rela¢des de Raga, em uma tentativa de
desenvolver acdes de cunho pratico, em vez de focalizar apenas os estudos de ordem
académica. A proposta de Guerreiro Ramos néo teve repercussao na Unesco, porém
ressoou entre alguns participantes do encontro promovido pelo TEN e que estavam em
contato com a prépria agéncia internacional, por conta do conjunto de pesquisas sobre
relacdes raciais previstas para ocorrer no Brasil, destacando-se aqui Roger Bastide. Ele
acreditava que o projeto da Unesco ndo deveria se limitar ao trabalho de pesquisa,
sendo fundamental dar um sentido pratico para as reflexdes teoricas. Bastide teria,
assim, estimulado uma atitude cooperativa entre intelectuais brancos e associagdes

negras. Como propde Marcos Chor Maio (2004):

A despeito da derrota da proposta de Guerreiro Ramos, ela teve efeitos
importantes ao apontar a dimensdo politica da pesquisa, como se pode
depreender das posi¢cdes de Bastide. Ademais, Guerreiro Ramos e o Congresso
do TEN contribuiram para a ampliacéo do plano da Unesco. Assim, 0s primeiros
passos em diregdo a montagem do ciclo de pesquisas indicam a existéncia de
um cenario em aberto que foi sendo construido a partir do conhecimento prévio
de cientistas sociais da agéncia internacional, ampliado pelos contatos e
sugestdes de pesquisadores nacionais e estrangeiros com alguma experiéncia
de ensino e/ou pesquisa no Brasil e, por fim, como se verifica no Congresso do
TEN, pela competicdo quanto & natureza politico cientifica do projeto da
Unesco. (MAIO, 2004, p. 153)

A participacdo de Bastide no congresso promovido pelo Teatro Experimental do
Negro é posterior a sua primeira ida a Bahia, em 1944, quando conheceu o candomblé,
religido que foi foco de muitas das suas reflexdes. Na ocasido, foi ciceroneado pelo

escritor Jorge Amado, que em seu romance Jubiaba, de 1935, reproduzia o0 universo
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afro-religioso baiano, que encantou outro francés, o fotografo que posteriormente se
descobriu etndégrafo Pierre Verger’®. Em 1946, Verger aportava no Brasil, apds
aventurar-se pela América Latina e retrata-la. Foi a Sdo Paulo, onde encontrou Roger
Bastide, provavelmente por indicacdo de Alfred Métraux, com quem viajara para a llha
de Péascoa. Métraux, etndlogo com trabalhos realizados sobre indios e negros na
América Latina, foi quem assumiu a direcdo do entdo recém-criado Setor de Relacdes
Raciais da Unesco, em 1950, e esteve diretamente relacionado ao projeto de pesquisa
no Brasil, tendo convidado Bastide a participar da empreitada.

A imagem de um pais em que vigorava a harmonia racial — forjada a partir de
teorias dos anos 1930, como as formuladas por Gilberto Freyre e Donald Pierson, e que
balizou a ideia de nacgéo brasileira abragada pelo Estado Novo (1937-1945) — projetou-
se além das fronteiras nacionais, em um Ocidente assolado por uma segunda grande
guerra. Guerra em que o0 governo brasileiro teve uma timida participacdo junto aos
Aliados, embora fosse simpatico ao regime fascista dos paises do Eixo. O genocidio
nazista impactara a Europa, que buscava se reconstituir no p6s-1945 apoiada em
organismos internacionais que ganhavam corpo com a incumbéncia de frear novos
conflitos, ja no preludio da Guerra Fria. A Organizacdo das Nacdes Unidas (ONU)
nascia nesse contexto, formando um aparato institucional que visava “proporcionar a
paz e a seguranca internacional, desenvolver relagbes amistosas entre as nacgoes,
promover o progresso social, garantir melhores condi¢cdes de vida e o respeito aos
direitos humanos” (ORGANIZACAO DAS NACOES UNIDAS, 2014, traducdo minha)*.

Dentre as instituicdbes concebidas para dar suporte as acdes da ONU estava a
Unesco, a Organizacdo das Nacdes Unidas para a Educacgéo, a Ciéncia e a Cultura.
Conforme a propria Unesco narra a sua trajetoria, ela foi criada como uma resposta a
constatacdo de que os acordos politicos e econdmicos ndao eram suficientes para
construir uma paz duradoura, que poderia ser alcancada com base na solidariedade
intelectual e moral da humanidade (ORGANIZACAO DAS NACOES UNIDAS PARA A

8 Duas biografias de Pierre Verger estdo em Bouler (2002) e Souty (2007). Sobre a relagdo entre Verger
e Bastide, ver Lihning (2002).

9 'Organisation internationale des Nations Unies a été fondée en 1945, aprés la Seconde Guerre
mondiale, par 51 pays déterminés a maintenir la paix et la sécurité internationales, a développer des
relations amicales entre les nations, a promouvoir le progrés social, a instaurer de meilleures conditions
de vie et a accroitre le respect des droits de 'hnomme.
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EDUCACAO, A CIENCIA E A CULTURA, 2014). A educacgio e o conhecimento eram
compreendidos pela Unesco, no pds-guerra, como as chaves para a paz em um mundo
plural, jA que composto por distintas nacfes, cada qual, no entanto, tratada como uma
unidade, desconsiderando-se suas diferencas internas.

De inicio, a Unesco adotou uma agenda antirracista e se prop6s a realizar uma
série de estudos sobre relagfes raciais. Como indica Marcos Chor Maio (1999, 2004),
as narrativas sobre o Projeto Unesco consensualmente apontam que, uma vez
incentivada pela imagem de que a sociedade brasileira viveria sob uma harmonia racial,
a Unesco teria incluido o Brasil como ponto de partida. Ressaltando aqui que o Brasil j&
mantinha contatos anteriores com a Unesco, tendo criado, por exemplo, a Comissao
Nacional de Folclore, em 1947, conforme recomendacdo da agéncia internacional. O
objetivo seria apresentar as demais nacfes o exemplo de civilizacdo a brasileira, em
matéria de relacdes raciais. Assim, no inicio dos anos 1950, foram realizadas pesquisas
em regides economicamente tradicionais e em areas modernas localizadas no Nordeste
e no Sudeste brasileiros, respectivamente. No entanto, o autor aponta que, para além
da imagem positiva do pais em termos de relagdes raciais, havia uma rede de cientistas
sociais, dentro e fora da Unesco, que assumiram o desafio de analisar os dilemas
brasileiros — a época um pais periférico em face a modernidade.

O Projeto Unesco inscreve-se em um momento de total articulagéo das ciéncias
sociais no Brasil, que buscavam definir uma agenda e incrementar a profissionalizacao;
guestionavam o suposto carater nacional brasileiro, bem como a alegada singularidade
brasileira; e divergiam com relacdo a natureza politica e/ou cientifica da proposta da
agéncia internacional (MAIO, 2004, p. 145).

Os cientistas sociais envolvidos na iniciativa da Unesco realizaram um denso,
amplo e complexo inventario do preconceito e da discriminagéo racial no pais.
Os resultados das pesquisas nao foram unissonos. Do mesmo modo que as
avaliacbes e interpretacBes do quadro racial brasileiro que emergem das
investigacdes ndo sdo consensuais. As perspectivas tedrico-metodoldgicas e as
regides nas quais se realizaram os estudos foram algumas das variaveis que
interferiram nos diagnésticos. (MAIO, 2004, p. 162)

Ha um encontro, conforme afirma Marcos Chor Maio (2004), entre as demandas

da agéncia internacional e a agenda das ciéncias sociais no Brasil, no contexto do
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Projeto Unesco. Tal encontro direcionou o olhar daqueles que buscavam compreender a
sociedade brasileira na metade do século XX, que transitava do tradicional para o
moderno, expondo significativas desigualdades sociorraciais e sua diversidade regional.
As religides afro-brasileiras ndo foram inicialmente valorizadas como um tema dentro da
proposta do Projeto Unesco, afirma Vagner Gongalves da Silva (2002), mesmo sendo o
seu primeiro incentivador, Arthur Ramos, um especialista da area. Ramos havia
assumido em 1949 a direcdo do Departamento de Ciéncias Sociais da Unesco. No
entanto, faleceu naguele mesmo ano. Apesar de nao ter participado da execucdo do
Projeto Unesco, suas preocupacdes sobre o Brasil estavam presentes na verséao final
da proposta e nos resultados das diversas pesquisas realizadas, conforme observa
Maio (1999). Em seus ultimos trabalhos, Arthur Ramos, apesar da crenca na harmonia
racial, reconhecia as profundas desigualdades sociais entre brancos e negros, bem
como a existéncia do “preconceito de cor” no Brasil e o problema da insercido dos
negros na sociedade brasileira (MAIO, 1999, p. 142).

Em principio, a pesquisa da Unesco seria restrita a Bahia. Posteriormente, foi
ampliada para Sdo Paulo, Rio de Janeiro e Pernambuco. A participacdo desse ultimo
estado foi consequéncia da pressao exercida por Gilberto Freyre, que recém fundara o
seu Instituto Joaquim Nabuco. Ele delegou a René Ribeiro, com quem tinha lacos
pessoais e institucionais, a coordenacéo dos estudos em Pernambuco, publicados, em
1956, sob o titulo Religides e Relacbes Raciais, em que sdo apontadas as influéncias
das diversas religibes (catolicismo, protestantismo e as afro-brasileiras) sobre as
relacdes raciais em Recife™.

Em Sao Paulo, a coordenacdo do projeto ficou a cargo de Roger Bastide, que
contou com Florestan Fernandes, que fora seu aluno na USP, como seu brago direito na
pesquisa. Os dois apresentavam divergéncias nas interpretacfes sobre as relacdes
raciais na metropole paulista. Divergéncias que se evidenciaram na publicacdo dos
resultados da pesquisa em Brancos e Negros em S&o Paulo (2008), cuja primeira
edicdo, de 1955, é intitulada RelagBes raciais entre negros e brancos em Sao Paulo. A
comecar pelo viés adotado por cada um: Bastide se voltava para o comportamento e as

mentalidades, enquanto Florestan Fernandes preocupava-se com a compreensdo das

*% Sobre a atuacédo de Gilberto Freyre e René Ribeiro no Projeto Unesco, ver Motta (2007).
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estruturas sociais. Os dois pensavam as relagbes entre cultura tradicional e
modernizacdo, sendo que Florestan Fernandes dava pouco destaque ao papel da
tradicdo, que, devido a sua resisténcia em meio a mudancas profundas, era salientada
por Bastide. Alias, na producdo de Bastide posterior ao Projeto Unesco, persistiu o
interesse pelos “nichos” que conseguiam resistir mesmo com a modernizagéo. E, dentre
tais “nichos”, destacam-se as religibes afirmadas pelo autor, como as religides dos
negros, em especial o candomblé nagd praticado na Bahia, que seria uma
sobrevivéncia da Africa no Brasil, para usar o termo do | Congresso do Negro Brasileiro
também empregado nos escritos de Bastide.

A pureza consagrada ao candomblé nagd em Nina Rodrigues e, posteriormente,
em Arthur Ramos, ecoava em Roger Bastide. Ele tinha nesses dois autores uma das
bases para seus estudos sobre as religibes afro-brasileiras, para ele religides africanas
no Brasil, segundo o titulo da obra que, juntamente com O Candomblé da Bahia: Rito
Nag6, Ihe garantiu o diploma de doutor, em 1957, na Franca®'. Dezenove anos haviam
se passado desde a sua primeira estada no Brasil, pais ao qual declarara o seu
encanto em suas Imagens do Nordeste Mistico em Preto e Branco, de 1945, que ele
mesmo informava néo se tratar de um livro de ciéncia pura. No entanto, ressaltava que,
como um sociologo, ndo poderia se limitar a fazer uma simples reportagem literaria.
Assim, a obra estaria inscrita em uma lacuna entre a ciéncia e a poesia (BASTIDE,
1995a, p. 11). E, nesta lacuna, o autor apresentou algumas das observacgdes que lhe
valeriam, posteriormente, reflexdes socioldgicas. Como também o fez em artigos que
ganharam as paginas de jornais e de revistas da época. Esse foi o caso do artigo
Candomblé, publicado na revista A Cigarra, que assim se inicia:

Nos flancos sonoros dos navios negreiros vieram ndo so os filhos da Noite mas
também seus deuses, 0s orixds dos bosques, dos rios e do céu africano. E
verdade que, no cais dos portos brasileiros, o capeldo esperava os nagos, 0s
jejes, os angolas — capeldes das cidades, capelaes dos engenhos, para lhes
ensinar as preces latinas e o0s batizar com o Espirito Santo. Os negros
confundiriam suas divindades sombrias com o0s santos catélicos, mas

continuariam, por meio dos cantos e das dancas tradicionais, a adorar o0s
deuses de além-mar. E assim nasceu o candomblé, perdurando até os nossos

°! Referéncia aqui & obra As religides africanas no Brasil, cuja primeira edicdo em francés data de 1960.
Em 1958, foi publicado em francés o livro O candomblé da Bahia: rito nag6.
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dias, apesar das muitas transformacdes por que passou. (BASTIDE, 2001, p.
327)*

Uma religido constituida de sobrevivéncias, assim seria o candomblé, citado sem
que houvesse uma distingdo entre as suas modalidades. E o que se pode inferir do
breve trecho em que Bastide conta o surgimento da religido que enchia seus olhos néo
apenas por sua mistica, mas também por sua estética. “A religido e a arte, que em
nossa civilizagdo ocidental se separam” — dizia ele —, “casam-se aqui em liricos
esponsais” (BASTIDE, 2001, p. 327). Uma unido que transbordava no terreiro de
Joadozinho da Goméia, para onde Bastide se dirigia huma noite, durante uma de suas
passagens por Salvador, ao mesmo tempo em que deixava fluir seus pensamentos,
como narrava no referido artigo®. Imaginava ele que, com tantas transformacdes, o
elemento religioso do candomblé poderia um dia desaparecer. O brasileiro, rogava
Bastide, haveria de manter a “heranca da beleza que os negros transplantaram para
sua nova patria” (BASTIDE, 2001, p. 327).

O artigo mencionado aqui data de 1949, ano em que Bastide esteve em Salvador
pela segunda vez, sendo a primeira em 1944. Na segunda estada de Bastide na capital
baiana, Jodozinho da Goméia, que ganhara fama em meio a muita polémica, ja tinha
também um terreiro no Rio de Janeiro®*. Jodozinho da Goméia era da “nacdo” angola,
que, conforme ja apontado, ndo recebia as mesmas reveréncias da “nacao” nagd. Além
disso, ele ndo era muito afeito a pureza ritual, o que era interpretado — tanto pelos
estudiosos da época quanto por religiosos afro-brasileiros — como uma falta de
compromisso com regras e ortodoxias. Porém, dancava um candomblé como ninguém,
arrancando elogios de Bastide ao se lembrar de uma saida de santo que assistira no
terreiro de Jodozinho da Goméia, considerado por ele um maitre de ballet: “Ele proprio,

0 pai-de-santo venerado em sua nacdo, sera montado por lansa e envergara sua

°2 Conforme Angela Linhning (2004), o artigo Candomblé publicado em A Cigarra é de Roger Bastide e

Pierre Verger, referéncia ndo mencionada na reproducédo do artigo publicada como um dos anexos da

Gltima edicdo de O candomblé da Bahia, de Bastide (2001). Provavelmente, trata-se de um artigo escrito
or Bastide com fotografias de Verger.

® Para uma breve biografia de Jodozinho da Goméia, ver Lody e Silva (2002).

> Sobre Jodozinho da Goméia no Rio de Janeiro, bem como sobre o estabelecimento do candomblé

naquela cidade, ver Capone (1996).
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vestimenta feminina, pois lansd é a mulher de Xangd. E dangara, admiravelmente,
perdidamente, e sera também Oxdssi, 0 deus cagador” (BASTIDE, 2001, p. 330).

Bastide grafou as duas divindades protetoras de Jodozinho da Goméia, lansa e
Oxossi, conforme o pantedo nagd, assim como Xang0l, que naquele dia estava no
terreiro no corpo de uma de suas filhas de santo. No candomblé de “nac¢do” angola, sao
outros os termos. As divindades sdo denominadas inquices, diferentemente dos orixas
nagos. lansa, Oxossi e Xangd podem ser correspondentes a Matamba, Mutacalambé e
Zazi, trés dos variados termos para designar os inquices que tém sob seus dominios os
ventos e a morte, Matamba; as matas e a caca, Mutacalambd; o trovao e a justica, Zazi.
Para Bastide, entre os orixas e os inquices ndo havia diferenca. A diferencga, conforme
as colocacfes do autor no artigo Candomblé, estava entre as “nagdes”. Os nagds
seriam fiéis a pureza africana e a “nagao” angola era mais permeavel a influéncias
estrangeiras. Para ele, isso poderia ser verificado pela adogcdo de palavras em
portugués nos canticos e pela presenca dos caboclos, divindades representativas dos
indigenas, no pantedo dos candomblés de “nagao” angola.

A unido das divindades africanas com as brasileiras, no caso os caboclos, era
um exemplo de sincretismo observado no candomblé angola. Um sincretismo que nao
era tdo grande quanto na macumba, havendo mais justaposicdo do que assimilacéo
(BASTIDE, 2001, p. 328), afirma Bastide no artigo de 1949, a partir do exemplo do
terreiro de Jodozinho da Goméia, que desde a sua adolescéncia incorporava o caboclo
Pedra Preta. No terreiro desse pai de santo, havia o periodo dedicado a festa dos
caboclos e outro as divindades africanas; vestimentas préprias para cada festejo; e
locais diferentes para os cultos — o candomblé se desenrola sob o teto do barracédo, o
candomblé de caboclo realiza-se ao ar livre, pois as divindades indigenas sédo
divindades de ar livre (BASTIDE, 2001, p. 328). Ou seja, no candomblé angola faziam-
se presentes elementos africanos e indigenas, mas que tinham cada qual a sua forma
de culto.

O terreiro de Jodozinho da Goméia nao era detentor da aclamada pureza
africana, mas oferecia a Bastide um universo complexo para suas reflexdes. O
sincretismo destacado pelo autor apontava para a coexisténcia, ou melhor, a

contiguidade de praticas religiosas oriundas de diferentes matrizes presentes em uma
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dada religido, no caso do artigo em questdo, o candomblé angola. Como ele mesmo
indicava, havia sincretismo também na macumba. Alias, desde Nina Rodrigues o tema
do sincretismo surge nas abordagens sobre as religides afro-brasileiras. No entanto, o
gque até entdo era apontado como uma das caracteristicas das praticas religiosas dos
negros, especialmente dos negros bantos, passou a ser uma das chaves interpretativas
da sociologia proposta por Bastide.

Em vez de tratar as religides afro-brasileiras como uma parte da cultura do
negro, linha seguida pelos estudos afro-brasileiros, Roger Bastide prop6s olhar para a
relacdo entre brancos e negros no Brasil a partir de tais religides, conferindo-lhes um
status sociologico. A questdo do negro foi tomada desde o inicio de seus trabalhos no
Brasil como um tema de interesse de pesquisa. Em Imagens de um Nordeste Mistico
em Branco e Preto ou nos textos que produziu para jornais e revistas, Bastide ja
indicava a relevancia das religides afro-brasileiras em suas reflexdes. Mas foi em O
Candomblé da Bahia e, especialmente, em As religides africanas no Brasil que ele as
alcou ao patamar cientifico, tornando-as um objeto privilegiado para se pensar a
interpenetracdo das realidades sociais dos brancos e dos negros.

Os argumentos de Bastide foram construidos a partir de seus dados empiricos
somados as observacdes realizadas por Pierre Verger, e, principalmente, com base na
literatura produzida sobre as religibes afro-brasileiras®™. Para mencionar algumas de
suas referéncias, ele se valeu dos apontamentos de Nina Rodrigues, Arthur Ramos,
Edison Carneiro, para citar a Escola Baiana; mas também da producdo pernambucana,
mencionando René Ribeiro e Gilberto Freyre; de autores que produziram monografias
regionais, como Nunes Pereira, no Maranh&o; ou de quem se ocupava em registrar as
diferentes manifestacdes encontradas pelo Brasil, como Mario de Andrade; e também
de socidlogos e antropdlogos estrangeiros que, como ele, aportaram em terras
brasileiras a partir dos anos 1930, como Melville Herskovits, Donald Pierson e Ruth
Landes. Bastide compilou, sem deixar de hierarquizar, muito do que ja havia sido

publicado sobre a tematica que escolhera.

% Roger Bastide e Pierre Verger se conheceram no Brasil em 1946 e mantiveram contato até a morte de
Bastide, em 1974. Os dois tinham o Axé Op6 Afonja como principal terreiro para suas pesquisas, além de
terem passado por alguns rituais nesse terreiro. Em 1958, Verger e Bastide viajaram juntos para a Africa.
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Dentro do seu quadro explicativo, adotava uma classificacdo herdada de Nina
Rodrigues, mesmo que revestida de nova roupagem. Os nag0s mantinham uma
proeminéncia frente aos bantos, ndo mais seguindo o evolucionismo que marcara as
teorias raciais da virada do século XIX para o XX. Mas continuavam a ser distinguidos
como aqueles que conseguiram preservar uma pureza africana que, em Bastide, era
ressaltada na comparacgao entre as religides praticadas no Sudeste e no Nordeste do
Brasil. No Sudeste, onde a umbanda e a macumba eram predominantes, havia uma
desagregacdo dos valores africanos. Ao passo que no Nordeste, e, neste caso,
pensando o candomblé nagd, preservava-se uma Africa que ndo mais existia no
continente de onde vieram escravizados 0S negros.

Eram sobrevivéncias, tal como sugere Bastide na abertura do artigo da revista A
Cigarra ou como anunciavam os organizadores do | Congresso do Negro Brasileiro, ao
incitarem o debate sobre as religides afro-brasileiras, em 1950. Sobrevivéncias que,
imbuidas de um aporte tedrico, reafirmavam o carater puro do candomblé nagd, que
nao se degradava nem mesmo com a integracdo social dos membros dos terreiros
tradicionais, considerados por Bastide comunidades axiolégicas. Essas comunidades
tornavam-se simbolos de um enquistamento cultural frente a sociedade dominante.
Eram redutos dos negros, em que a solidariedade impedia qualquer coer¢cdo promovida
a partir do contato com a elite branca. Tal fato explicava-se a partir do que Bastide
chamou de principio de corte, um dispositivo tedrico que permitiu ao autor sustentar o
seu argumento que concebia aos nagds o titulo de pureza. O principio de corte
representaria a capacidade de viver em dois mundos diferentes — o terreiro, com sua
heranca africana, e a sociedade capitalista — evitando as tensdes e os choques de
valores. Assim, para Bastide, apesar de interagirem socialmente com os brancos, os
nagds conseguiam manter em seus terreiros uma reproducdo da Africa, mesmo que
simbalica.

As formulacbes tedricas propostas por Bastide reinterpretaram postulacdes
anteriores sobre as religides afro-brasileiras, dando-lhes uma base cientifica, conforme
os ditames sociologicos. Assim, a teoria de Bastide reforcou o empenho dos pioneiros
nos estudos afro-brasileiros em tratar as praticas religiosas dos negros como religido,

desvinculando-as do estigma do feitico. Para além da esfera académica, as
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formulagbes teoricas de Bastide também embasaram a articulagdo de religiosos afro-
brasileiros e de militantes negros, como afirma Stefania Capone (2004, 2007). Segundo
0S apontamentos da autora, com o principio de corte Bastide abriu um caminho para o
processo de reafricanizacdo, que também pode ser entendido como a purificacdo e a
legitimacdo de tradicdes religiosas. O principio de corte, somado a nocdo de
enquistamento cultural, configurou as bases tedricas para a luta contra o sincretismo e
para o processo de reafricanizagcdo no candomblé, observados principalmente a partir
da década de 1970. Toda essa articulagdo encontrara pontos de conexdo com medidas
adotadas pelo Estado brasileiro, contribuindo para a elaboracdo de novos argumentos
que legitimam a presenca das religides afro-brasileiras no espacgo publico. O processo
de patrimonializacdo das religibes afro-brasileiras, que serd abordado no terceiro
capitulo desta tese, € uma dessas medidas. Antes, porém, cabe destacar algumas

mudancas ocorridas no campo religioso afro-brasileiro que incidirdo em tal processo.
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2 AHERANCA E AFRICANA, A CULTURA E BRASILEIRA

Em sua Mdasica de feiticaria no Brasil, Mario de Andrade sugeria, em nota, uma
geografia religiosa em que “a feiticaria nacional de origem africana ou de inspiracéo

amerindia” se distribuia da seguinte forma:

Macumba: Rio de Janeiro

Linha-de-mesa: Rio de Janeiro

Candomblé: Bahia

Candomblé ou Religido de Caboclo: Bahia
Xang6: Pernambuco, Paraiba

Catimb6: todo o Nordeste

Pagelanca: Amazénia, e ainda norte do Piaui
Tambor-de-Mina e Tambor-de-Crioulo: Maranhao
Babassué: Para. (ANDRADE, 1983, p. 64)

O autor informava que essa era uma tentativa de distribuicdo geogréfica da
feiticaria nacional, mas que ainda estava “bastante imperfeita” (ANDRADE, 1983, p. 64).
Mesmo assim, apresentou-a no artigo Geografia Religiosa do Brasil, de 1941, uma
referéncia para Roger Bastide (1995b), que dedicava um capitulo de As religibes
africanas no Brasil a geografia das religides afro-brasileiras®®. No citado capitulo de sua
obra, Bastide descrevia as diferentes religides afro-brasileiras ao mesmo tempo em que
tracava comparacdes delas com o candomblé, observando a proeminéncia nagd. Ele
seguia, em parte, o proposto por Mario de Andrade, autor que consta no rol de suas
fontes de pesquisa. Assim, listou o predominio indigena da Amazonia até Pernambuco,
com a excecdo do Maranhdo, onde havia uma forte presenca de africanos vindos do
Daomé (hoje Benin), que fundaram o tambor de crioula. O Maranh&o seria uma regido
de transicdo para o catimbd, presente também no Piaui e nos estados fronteiricos. Ja
na Paraiba havia o Xangd, praticado ainda em Pernambuco, Alagoas e Sergipe. A
Bahia era a terra do candomblé. No Brasil central, que na geografia bastidiana
compreendia o atual Sudeste brasileiro — Minas Gerais, Rio de Janeiro, Sdo Paulo e
Espirito Santo —, a macumba e o espiritismo de umbanda sobressaiam. Sendo que, em

Minas Gerais, havia também o canjeré, cuja imprecisdo das informacdes impossibilitava

*® O artigo Geografia Religiosa do Brasil, publicado na revista Publicacdes Médicas (ano XllIl, agosto
1941, n. 1), foi extraido, em parte, da conferéncia Misica de feiticaria do Brasil (ANDRADE, 1983).
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a Bastide afirmar se configurava uma religido ou ndo; e, no Espirito Santo, a cabula
apresentava-se como uma pratica de origem banta. O batuque era a religido dos negros
do Rio Grande do Sul.

A relacdo apresentada por Mario de Andrade referia-se a uma realidade
encontrada por ele no primeiro quartel do século XX. Bastide desenhou a sua geografia
das religides africanas em meados do mesmo século, ja vislumbrando mudancas dentro
da configuracdo que estava posta. Para ele, com as migracdes internas, moradores de
regides mais “arcaicas” seriam levados a religibes mais “modernas”, leia-se Nordeste,
no primeiro caso, e, no segundo, Sudeste. A migracdo se refletiria também na
mobilidade dos cultos. No entanto, no entendimento de Bastide, ndo seria possivel o
candomblé nago se instalar, por exemplo, em Séo Paulo, uma vez que se constituia um
reduto da economia capitalista, impondo um modo de vida em que imperava o
individualismo e néo o espirito comunitario préprio dos terreiros. Em um ambiente hostil
como o do Sudeste brasileiro, a umbanda seria a Unica forma possivel de adaptacéo
dos negros ao processo de urbanizacéo e de industrializacdo (BASTIDE, 1995b, p. 300-
305).

A projecao de Bastide nao se concretizou. O candomblé, principalmente a partir
dos anos 1960, rompeu os limites do Nordeste, se instalando em centros urbanos que
cresciam rapidamente nos estados mais ao sul do pais, como Sao Paulo e Minas
Gerais (PRANDI, 1991; SILVA, 1995; MORAIS, 2010). Decerto que a presenca do
candomblé no Rio de Janeiro era registrada desde Jodo do Rio (1976), na virada do
século XIX para o XX. E ndo se pode esquecer que eram correntes as viagens
empreendidas por sacerdotes baianos a cidade que foi a capital federal até 1960,
guando se inaugurou Brasilia, deslocando a estrutura estatal para o Planalto Central.
Vale lembrar também que alguns sacerdotes baianos mantiveram terreiros em Salvador
e no Rio de Janeiro, como Mae Aninha e Jodozinho da Goméia®’. No entanto, a
expansdo do candomblé na segunda metade do século XX estd atrelada ao

crescimento da umbanda na regido Sudeste.

*" O terreiro de M&e Aninha era no bairro da Satide e o de Jodozinho da Goméia, em Caxias, cidade da
Baixada Fluminense, na regido metropolitana do Rio de Janeiro. Para uma discusséo sobre a presenca
de pais e mées de santo baianos no Rio de Janeiro, ver Capone (1996).
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A umbanda — para Bastide uma degeneracdo das praticas religiosas africanas
mais puras — experimentou uma ascensao a partir da década de 1950, quando ganhou
corpo o movimento federativo (BROWN, 1985; BIRMAN, 1985; NEGRAO, 1996). Um
dos principais objetivos das federacdes era atuar contra a repressdo a pratica da
umbanda, empreendida pelo Estado por meio das forgas policiais. Para garantir a
defesa dos terreiros, as federagbes indicavam, com base em amparos legais, que eles
deveriam ser registrados em cartorios. As federacbes se configuraram assim como
mediadoras nesse processo, o que lhes rendeu o titulo de “sindicatos da umbanda”,
uma referéncia ao carater assistencial que adquiriram, como demonstra Patricia Birman
(1985, p. 99).

Umbanda e candomblé sdo religibes que carregam o prefixo afro, mas que
tomaram caminhos distintos ao se apropriarem ou ndo do discurso sobre a existéncia
de uma heranca africana, quando perfazem seu percurso no espac¢o publico. Neste
capitulo, serdo focalizados momentos da segunda metade do século XX, em especial
das décadas de 1950, 1960 e 1970, em que sdo construidos entendimentos que
fundamentam a constituicdo das religides afro-brasileiras como patriménio cultural. O
titulo deste capitulo sintetiza o argumento expresso nas linhas que aqui seguem: A

heranca é africana, a cultura € brasileira.

2.1 Tata de Umbanda

O Brasil, que havia iniciado nos anos 1930 a travessia do rural para o urbano,
chegava ao final da década de 1950 engrenado no desenvolvimentismo, que jA mudava
a paisagem das cidades, principalmente as do Sudeste, que cresciam de forma
desordenada. O populismo que emergira como recurso politico de governos
autoritarios, tal como fora o de Getulio Vargas, também era suporte para o governo de
Juscelino Kubitschek, eleito em uma disputa acirrada, tendo o apoio do Partido
Comunista Brasileiro e Jodo Goulart como o seu vice. JK tomou posse como presidente
em 1956 prometendo 50 anos de progresso em cinco anos de realizacdes, meta que se
tornou o mote principal de seu plano de governo. Ele tinha uma conjuntura favoravel

oriunda da democracia recém-conquistada, regida por uma Constituicéo liberal, por um
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sistema partidario de ambito nacional, por um Congresso valorizado e pela liberdade de
imprensa. Porém, as liberdades politicas ainda eram limitadas tanto para as
organizacdes sindicais quanto para as de esquerda. E a pratica das religibes afro-
brasileiras era cerceada.

Mesmo assim, crescia a umbanda que buscava se embranquecer associando-se
a doutrina kardecista e, também, outra vertente que enaltecia uma heranca africana. A
religido tida como genuinamente brasileira ressaltava com o sacerdote Tancredo da
Silva Pinto seu lado afro. Ele nasceu no Rio de Janeiro, no inicio do século XX. Era
conhecido entre os sambistas da época, tendo inclusive composto alguns sambas, e
bem articulado com o meio politico. Fundou a Federacdo Espirita Umbandista, em
1952, no Rio de Janeiro e, a partir dela, outras federacbes em alguns estados
brasileiros. Apesar de sua atuacado preponderante entre as décadas de 1950 e 1970 na
divulgacdo das religides afro-brasileiras, ele recebeu pouco destaque nos estudos
sociologicos e antropoldgicos sobre tais religibes. Tancredo viajava pelo pais divulgando
seus conhecimentos, que também eram transmitidos em livros, como no Minas sob a
luz da umbanda, assinado com um de seus filhos de santo, Antonio Pereira Camélo.
Nesse livro, salientava-se a heranga africana: “Com a religido dos prétos as Nacodes
Africanas tais como Nago, Angola, Congo, Mogcambique, etc., formou-se a Umbanda
que quer dizer unificacdo das bandas” (PINTO; CAMELO, 1971, p. 19). Desta forma, a
umbanda era a unido das bandas, ou seja, das nac¢fes africanas.

O termo nacdes, no trecho citado acima, ndo se refere aos estados nacionais,
lembrando aqui a teoria de Benedict Anderson (2008), apesar de trés das “nagbes
africanas” listadas coincidirem com as denominacdes adotadas na atualidade por
paises, como Angola, Congo e Mocambique. Esse termo remete, conforme sugere J.
Lorand Matory (1999), aos grupos étnicos africanos constituidos na diaspora sob o
poder dos colonizadores. Um poder que, no caso do Brasil, era exercido pelos senhores
de escravos e pela igreja catolica, durante a escravidéao iniciada no século XVI. “De fato,
essas nacOes eram frequentemente agrupamentos impostos a diversos povos e a
distintas ordens de categorias politicas, linguisticas e culturais que foram unificados
primariamente para os propdésitos dos traficantes de escravos” (MATORY, 1999, p. 58).

Como aponta Luis Nicolau Parés (2007, p. 24-25), os nomes das nacdes ndo eram
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homogéneos e remetiam a portos de embarque, reinos, etnias, ilhas ou cidades.
Traficantes e senhores de escravos usavam tais nomes no intuito de atender aos seus
interesses de classificacdo administrativa e controle, sendo que, em muitos casos, 0S
portos ou regido geografica de embarque dos africanos teriam sido um dos principais
critérios de construcdo dessas categorias, ou seja, as nacoes.

As nacOes impostas a cada grupo passaram a distinguir também as religides
praticadas por seus integrantes. Assim, no entendimento de Roger Bastide (2001), “na
Bahia ndo existem mais hoje individuos eves, iorubas, angolas ou congos, mas essas
‘nacbes’, todavia, sobreviveram sob forma de candomblé, ritual ou musicalmente
diferentes” (BASTIDE, 2001, p. 261). Em Bastide estava presente a ideia de uma
permanéncia, de uma manutencdo do modo de vida africano transposto para a religiao
praticada pelos negros baianos, sobretudo o candomblé nagd. Vivaldo da Costa Lima
(1976) também relaciona as nagdes africanas as do candomblé, porém evidenciando

uma mudanca entre as duas concepgoes:

A nagéo, portanto, dos antigos africanos na Bahia foi aos poucos perdendo sua
conotagdo politica para se transformar num conceito quase exclusivamente
teoldgico. Nacdo passou a ser, desse modo, o padrdo ideoldgico e ritual dos
terreiros de candomblé da Bahia estes sim, fundados por africanos angolas,
congos, jejes, nag0s, - sacerdotes iniciados de seus antigos cultos, que
souberam dar aos grupos que formaram a norma dos ritos e o corpo doutrinério
que se vém transmitindo através os tempos e a mudanca nos tempos. (COSTA
LIMA, 1976, p. 77)

Assim, estudiosos e também adeptos passaram a adotar uma classificacdo que
distingue os grupos que praticam o candomblé a partir de nacdes. Ha o candomblé de
‘nacao” angola, jeje, keto, efon, dentre outras. Ressalta-se que séo termos que diferem
dos listados no trecho destacado aqui do livro de Tancredo da Silva Pinto e de seu filho
de santo Antonio Camélo. Ha uma outra diferenca. Se no candomblé as “nacdes” sao
uma forma de distingdo, na umbanda da vertente de Tancredo da Silva Pinto — que ficou
conhecido como Tata de Umbanda, sendo Tata um titulo sacerdotal também adotado no
candomblé angola —, as “nagbes” eram agrupadas para dar corpo mitico-ritual a
religido.

Dentre as “nag¢des”, no entanto, uma destacava-se na formacdo de um novo

culto difundido por ele. A “nacao” era angola e o culto, omolocd, que nado constava na
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geografia descrita por Mario de Andrade nem na de Bastide. O omolocd, por vezes, é
caracterizado como uma umbanda mais africanizada por ter iniciagdo, como no
candomblé; por incluir em seu pantedo divindades africanas; e por vincular sua origem
ao povo lunda-quioco, proveniente da regido onde atualmente esta localizado o pais
Angola, na Africa®. Mas, para Tancredo da Silva Pinto ndo havia uma umbanda mais ou
menos africanizada, ja que em seu entendimento a umbanda era uma religido cuja
matriz era a Africa, diferentemente da vertente umbandista que a definiu como
brasileira®. Em um de seus livros, As Mirongas de Umbanda (1957) — em coautoria com

outro filho de santo seu, Byron Torres de Freitas — reforcava-se o lago com a Africa:

A Umbanda, como tddas as demais religides, compreende duas partes: o
ensino secreto, reservado aos iniciados, e o culto externo, publico. Nao ha
Umbanda negra nem Umbanda branca. Umbanda quer dizer linha de chéo e
compreende hoje os cultos Nagb, Gége, Omolocé (ou Angola), Malé, Congo,
Cabinda, Benguela, Cacange, Costa d”Africa. (PINTO; FREITAS, 1957, p. 79)

A partir do trecho acima, entende-se o omolocd como um dos cultos que
compdem a umbanda, podendo ainda ser denominado angola. Nos escritos de
Tancredo da Silva Pinto mencionados nesta secéo, ora o omolocé era tomado como
parte de uma religido, no caso a umbanda, ora configurava ele préprio uma religido. O
interesse aqui ndo é de definir o que era o0 omolocé para Tancredo da Silva Pinto, mas
salientar a forma como esse sacerdote buscou legitimar a umbanda: afirmando-a como
religido, uma religido formada a partir de matrizes africanas.

Para além da énfase em uma origem africana da umbanda, os meios acionados
por Tancredo da Silva Pinto para divulgar seu posicionamento merecem relevo. Dois
deles ja foram citados. O primeiro € a criacdo de entidades civis representativas dos
umbandistas, visando estabelecer uma organizacdo hierarquica e garantindo protecéo
aos terreiros (PINTO; FREITAS, 1957). Conforme mencionado, ele participou nao

apenas da organizacdo da Federagéo Espirita Umbandista no Rio de Janeiro, como de

*® Ressalta-se aqui somente o fato de tanto o omolocoé quanto o candomblé terem rituais de iniciacdo
religiosa. No entanto, trata-se de rituais distintos.

* De acordo com os anais do Primeiro Congresso Brasileiro do Espiritismo de Umbanda (PRIMEIRO...,
1942), realizado em 1941, constam discursos que acionam uma origem africana para a umbanda. No
entanto, tal origem néo estava vinculada as nagfes apresentadas por Tancredo. HA uma versao para a
origem da umbanda que a vincula, por exemplo, ao Egito.
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outras entidades pelo Brasil®. A criagdo dessas entidades segue o caminho escolhido
pelo grupo de pioneiros da umbanda e que, por sua vez, adotava a orientagdo dos
kardecistas no processo de institucionalizacdo de sua religi&o no Brasil. O outro meio
citado foi a producdo de uma literatura especializada. Tancredo da Silva Pinto publicou
mais de uma dezena de livros sobre a umbanda, sendo alguns em coautoria, em que
abordava os rituais e a historia da religido e buscava decodificar a umbanda. Esse ja
era um meio explorado ndo somente pelo grupo de pioneiros da umbanda, como
também pelos kardecistas.

Os periodicos — fossem os da imprensa diaria ou os vinculados as associacdes
umbandistas — também eram meios de divulgacédo para Tancredo da Silva Pinto. Diana
Brown (1985), que ficou admirada com a popularidade do sacerdote nos terreiros das
favelas do Rio de Janeiro quando de sua pesquisa em 1966, registrou uma coluna
assinada por Tancredo da Silva Pinto no jornal O Dia, que tinha grande circulagdo a
época na cidade. Mais uma vez, ressalta-se 0 uso de uma estratégia também adotada
pelos pioneiros da umbanda, que no ambito da Unido Espirita da Umbanda no Brasil
(UEUB) ja tinham criado, por exemplo, o Jornal de Umbanda, em 1949.

A organizacdo de festas religiosas em locais publicos soma-se as formas de
divulgacdo da umbanda por Tancredo da Silva Pinto. Em Minas Gerais, por exemplo,
ele participou da fundacdo da Federacdo Espirita Umbandista do Estado de Minas
Gerais, em 1956. A partir de 1957, essa federagdo passou a organizar a Festa de
lemanja, que ocorre na Lagoa da Pampulha, na capital Belo Horizonte. Como o estado
nao é banhado pelo mar, lemanja, a rainha das aguas, era evocada como laloxa, a
deusa dos lagos. A presenca de Tancredo da Silva Pinto era constante nos eventos da
federacdo mineira e ele acabou iniciando muitos filhos de santo no estado, onde ainda
hoje, mais de 30 anos depois do seu falecimento, é considerado uma referéncia em se
tratando de religibes afro-brasileiras, de forma especifica 0 omolocd (MORAIS, 2010a).

Se com Tancredo da Silva Pinto o lado afro da umbanda era enaltecido, a

divulgacdo de seus posicionamentos era feita em meios ja adotados pela vertente

® Tancredo da Silva Pinto se desvincula da Federacao Espirita Umbandista pouco tempo depois de sua
criacdo e contribui para a fundagdo da Confederacdo Espirita Umbandista. H4 uma dificuldade em se
precisar as datas de fundacdo dessas entidades, uma vez que nem sempre sdo coincidentes as datas
apontadas pelas fontes secundarias consultadas nesta pesquisa.
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umbandista que tentava se afastar da heranca africana, tal como propuseram os
pioneiros do movimento federativo que criaram a Unido Espirita da Umbanda no Brasil
(UEUB) em 1939. Nos anos 1950, outras entidades buscavam representar o0s
umbandistas, haja vista as federacdes que contaram com a participacdo de Tancredo
da Silva Pinto em sua fundacdo, como mencionado aqui. Além da umbanda que
buscava na Africa suas raizes, a vertente que se associava aos ditames kardecistas e
também aos cristdos — nomeada umbanda branca ou umbanda pura, marcando o corte
racial — fundava suas federacdes (BROWN, 1985; NEGRAO, 1996)°.

Essas duas vertentes podem se apresentar como extremos do movimento
federativo, que, no entanto, constituiu-se a partir de diferentes matizes umbandistas.
Como aponta Lisias Negrdo (1996), ao abordar a formagdo do campo umbandista em

Sao Paulo:

A identidade da Umbanda ndo se afirma, pois, de forma univoca, mas
duplamente dividida: de um lado, entre as necessidades de sua afirmagéo
enquanto culto especifico e as pressdées homogeneizadoras das demandas por
legitimacao; de outro, entre os apelos diferenciadores do cultivo as raizes e a
adesao integradora a ideologia nacionalista. Nao se trata de identidade definida,
mas em processo de construcdo, em que elementos culturais de diversas
origens sincretizam-se e, em fun¢é@o das necessidades do momento, derivadas
das trocas com a sociedade global, prevalecem ou s&o deixadas nha
obscuridade. (NEGRAO, 1996, p. 170)

Dessa forma, as duas vertentes poderiam opor-se ou mesmo atuar em conjunto,
evidenciando a dindmica do movimento federativo. Conforme relata Diana Brown
(1985), em meados dos anos 1950, no Rio de Janeiro, havia um tratamento hostil entre
0s representantes das duas vertentes, que tinham suas diferencas marcadas social e
racialmente. Porém, em 1956, esses representantes propuseram uma coalizdo e
conseguiram agrupar cinco federagdes tidas como mais ativas no Rio de Janeiro para
fundar o Colegiado Espirita do Cruzeiro do Sul. Tancredo da Silva Pinto era um dos

presidentes da entidade®.

® |nteressante notar o uso do termo umbanda pura. No caso da umbanda, a pureza estava relacionada a
recusa dos elementos africanos. No candomblé, a pureza esta associada justamente a adogédo dos
elementos africanos. E considerado mais puro o candomblé que se mantém fiel as herancas africanas.

®2 Outras iniciativas de coalizdo entre as federag6es sao registradas na segunda metade do século XX,
conforme apontado por Patricia Birman (1985). Normalmente, tais coaliz8es tém curta duragdo, o que é
comum também entre as federacdes. Nos dois casos ha um problema de legitimacdo da entidade
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Juntas, essas federacdes buscavam ampliar seu reconhecimento publico,
entrando para a politica partidaria, com vistas a eleger umbandistas para mandatos
legislativos. Nas eleicbes de 1958, foi eleito o primeiro vereador umbandista do Rio,
Atila Nunes. Em outros estados brasileiros, as federacdes também se organizavam
nesse sentido. No mesmo 1958, o umbandista Moab Caldas se elegeu deputado
estadual no Rio Grande do Sul. A defesa da pratica da umbanda passava assim a
constar na pauta do debate legislativo, sob a tematica da liberdade religiosa. Tanto Atila
Nunes quanto Moab Caldas ficaram conhecidos entre os umbandistas por meio de
programas de radio, um outro meio de divulgacéo da religido que ganhava novos fiéis e,
por isso, incomodava uma antiga detratora das religides afro-brasileiras: a igreja
catolica.

Nesse mesmo periodo, a umbanda passou a ser alvo de uma forte campanha da
igreja catdlica, como registram Diana Brown (1985) e Lisias Negréo (1996). Os catolicos
gue freqlentassem terreiros de umbanda eram condenados e ameacados de
excomunh&o. Frei Boaventura Klopppenburg foi designado por dom Helder Camara, ja
no ambito da entédo recém-criada Confederacdo Nacional dos Bispos do Brasil (CNBB),
a realizar uma pesquisa nos terreiros. Pesquisa esta publicada no livro Umbanda no
Brasil: orientacdo para catélicos, em 1961, que, em particular, atacava a umbanda e,
em geral, o espiritismo (KLOPPENGBURG, 1961). Esse posicionamento da igreja
catélica comecou a mudar em 1962 com o Concilio Vaticano Il, o que resultou em uma
maior tolerancia as influéncias culturais negras em rituais populares.

Também em 1961 foram realizados dois encontros de umbandistas, o |
Congresso Paulista de Umbanda, em Santos (SP), e o Il Congresso do Espiritismo de
Umbanda, no Rio de Janeiro (RJ), 20 anos apo6s o | Congresso. Essa segunda edicao
do encontro ocorreu no Maracanédzinho, atraindo umbandistas de dez estados
brasileiros e representantes do poder publico estadual e municipal. Era a umbanda que
mostrava 0 seu crescimento, motivo que, na interpretacdo de Diana Brown (1985),
levara a igreja catdlica a lancar sua campanha. Ainda ndo havia uma contagem oficial

dos brasileiros que se declaravam umbandistas. Assim, tal crescimento era atestado

perante seus filiados, uma vez que na umbanda, assim como no candomblé, os terreiros tém sua
autonomia, tornando incompativel a subordinagdo a uma outra insténcia, no caso a federacdo. Para
estudos sobre as federac6es umbandistas, ver Birman (1985), Brown, (1985) e Negréo (1996).
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pela popularidade que a religido adquiria, divulgada nos meios de comunicacéo; pelos
participantes de eventos religiosos em locais publicos; e pelo registro de novos
terreiros®.

Somente no Censo de 1964 é que a umbanda foi incluida no questionario do
Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica (IBGE). Estava, assim, reconhecida
oficialmente como religido. Tal reconhecimento se deu em plena ditadura militar,
indicando uma aproximacao entre militares e umbandistas que integravam o movimento
federativo. Frisa-se aqui que se tratava de um grupo que praticava a religido e estava
envolvido com articulacfes politicas, e ndo da totalidade dos umbandistas, uma vez que
muitos nem mesmo se vinculavam as federacfes. Fato € que a inclusdo da umbanda
na relacdo das religides consideradas no Censo demonstrava ndo apenas o
crescimento do niumero de adeptos, mas, sobretudo, a constituicdo dos umbandistas
como um grupo de interesse politico, visando votos nas eleicbes (BROWN, 1985;
NEGRAO, 1996).

Da perseguicdo ao reconhecimento do Estado: uma trajetdria percorrida pela
umbanda entre seu surgimento, no inicio do século XX, a década de 1960. Tal
reconhecimento ndo deslocou a umbanda de uma situacdo marginal, tampouco
representou o fim das perseguicdes aos seus praticantes. Mas contribuiu para a sua
afirmacdo como religido, reivindicada desde os umbandistas pioneiros, criadores da
primeira federacdo, em 1939. A religido mirada por eles e defendida por umbandistas
que Ihes sucederam e encorparam o movimento federativo tinha como “modelo ideal” —
termo adotado por Lisias Negrédo (1996) — o catolicismo, de onde procuraram absorver
a racionalidade institucional e a moralidade crista. E, como “modelo real” o kardecismo,
filtrando pela ética espirita a organizacao politica em federacdes, somada ao emprego
da nocédo de caridade (NEGRAO, 1996, p. 86-87). Ou seja, eram duas as fontes que
baseavam a ideia de religido construida pelos umbandistas que atuaram no intuito de

legitimar a umbanda.

® Em Séo Paulo, Lisias Negrédo (1996) aponta para um crescimento no nimero de terreiros de umbanda
registrados em cartério, que parte de 42, entre os anos de 1929 a 1944, atingindo a marca de 2.844, seu
apice, entre os anos de 1974 e 1976. O periodo analisado por Negrao vai de 1929 a 1989.
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O processo de legitimagdo da umbanda foi iniciado com um movimento que
buscava embranquecer a religido, mas somente foi alcangado com o apoio daqueles

gue afirmavam a sua heranca africana. Conforme destaca Diana Brown:

Esses ganhos politicos, e a crescente legitimidade que eles trouxeram para a
Umbanda, estavam diretamente relacionados com o maior apoio eleitoral do
setor inferior que os politicos umbandistas obtiveram através de aliancas com
terreiros afro-brasileiros daquele setor. E altamente discutivel afirmar que esses
ganhos teriam ocorrido sem este apoio. Essas aliancas levaram a formacéo de
uma religido claramente pluriclassista, e reuniram dois setores sociais distintos
que praticavam formas de Umbanda extremamente contrastantes. Nesse
sentido, elas provocaram um grau maior de tolerdncia mutua da Umbanda
enquanto religido heterodoxa. (BROWN, 1985, p. 27-28)

A aproximacdo das duas vertentes da umbanda que pareciam antagonicas,
observada no Rio de Janeiro por Diana Brown, aconteceu entre as décadas de 1950 e
1960, a partir das articulacdes do movimento federativo, visando interesses politicos.
Era o lado afro da umbanda que passava a ser aceito e afirmado tal qual ja propagava
Tancredo da Silva Pinto. Fato que ocorreu em um periodo em que o candomblé se

expandia no Sudeste brasileiro, seguindo o rastro da umbanda.

2.2 Orixas paratodos

A geografia das feiticarias afro-brasileiras proposta por Mario de Andrade (1983)
localizava o candomblé na Bahia, estado onde a modalidade nagd permaneceria,
conforme afirmou Roger Bastide (1995b), que destacava a umbanda como a religiao
propria dos negros das regides mais urbanizadas e industrializadas. As observacgdes de
Bastide acerca das religides afro-brasileiras foram feitas em uma sociedade que
experimentava, de forma rapida e intensa, grandes transformacdes politicas,
econdmicas e sociais. Transformacfes constatadas por ele, que chegou ao Brasil um
ano apos o golpe que deu inicio ao periodo do Estado Novo (1937-1945), e voltou para
a Franca em 1954. Foram quase duas décadas de vivéncias no pais, que nos anos
1930 ainda ensaiava uma industrializacéo e que, na década de 1950, principalmente na
Sé&o Paulo onde morou, via crescer industrias com promessas de desenvolvimento.

Para Bastide, as transformacdes advindas dos processos de industrializacdo e
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urbanizacdo incidiriam na geografia das religides afro-brasileiras, uma vez que
estimulariam migragdes internas.

O caso de Séo Paulo é exemplar nesse sentido. A cidade em que a umbanda era
registrada como a religido afro-brasileira preponderante passou a receber,
principalmente a partir dos anos 1950, nordestinos atraidos pela ideia de uma nova vida
proporcionada pelo aclamado progresso. E, ao se instalarem na capital paulista, que se
metropolizava, traziam consigo seus orixas, inquices, voduns e outras divindades do
vasto pantedo afro-brasileiro. Formavam, assim, terreiros seguindo os moldes dos
encontrados na Bahia, em Pernambuco e em outros estados que compdem a regido
Nordeste. A migragéo influenciou diretamente no rearranjo da geografia religiosa afro-
brasileira, sendo um dos principais fatores para a expansdo do candomblé no Sudeste,
em geral, e em S&o Paulo, em particular (PRANDI, 1991; SILVA, 1995)*.

Além da migracdo de nordestinos para o Sudeste brasileiro, houve também um
movimento empreendido pelos préprios umbandistas que influenciou na expansdo do
candomblé na segunda metade do século XX. Apés a recusa da Africa pelos pioneiros
do movimento federativo umbandista, nas décadas de 1930 e 1940, seguida de uma
valorizacdo da heranca africana pelo grupo que buscou a legitimacdo da umbanda, na
década de 1950, os umbandistas passaram a se filiar ao candomblé com interesse
ritual. Histérias de vida se entrelacavam as recomendacfes de guias espirituais nas
narrativas de umbandistas que se converteram ao candomblé, tal como registraram
Reginaldo Prandi (1991) e Vagner Goncalves da Silva (1995), ao contarem, cada um, a
sua versdo para a formacgédo do candomblé em S&o Paulo®.

Seria o candomblé uma religiao mais “forte”. Essa era uma das justificativas para
a conversao de alguns umbandistas, segundo Prandi (1991, p. 77). E a forca imputada
ao candomblé pelos umbandistas foi construida a partir da propria negacao dos tracos

africanos na umbanda. Explicando:

% Vagner Gongcalves da Silva (1995) registra a presenca do candomblé em S&o Paulo desde o século
XIX. No entanto, é a partir dos anos 1960 que o candomblé se torna demograficamente expressivo, com
a migracdo dos nordestinos para a regido Sudeste do Brasil e com os novos adeptos advindos da
umbanda.

6 Reginaldo Prandi (1991) realizou sua pesquisa sobre o candomblé em S&o Paulo entre 1986 e 1988,
que contou com alguns de seus alunos, dentre eles Vagner Goncalves da Silva. O trabalho de Silva
(1995) é baseado em dois momentos de pesquisa: um primeiro, quando integrou a equipe de Prandi, e
um segundo, que empreendeu entre 1988 e 1990.
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Na medida que a umbanda se formou negando o sacrificio ritual, como um dos
elementos de sua identidade, em contraste com o candomblé, num processo
dialético, terminou por valoriza-lo como pratica magica mais radical, capaz de
lidar com a resolugdo de problemas considerados casos graves ou limites.
(SILVA, 1995, p. 79)

O candomblé, para os umbandistas que se convertiam, dava maior poder
religioso e também mais prestigio, sendo a nova filiacao religiosa também uma forma

de mobilidade social.

O candomblé é uma religido sacerdotal de longa, custosa, no sentido material, e
misteriosa iniciacdo. A cada obrigacdo sobe-se um pouco na hierarquia, cujo
apice é o cargo de mée ou pai-de-santo. Com sete anos de iniciagdo se pode
ser um sacerdote que alcangou todos os mistérios e que pode abrir uma casa
onde agora ele ou ela estara nesse degrau mais alto. Pode-se ganhar prestigio,
acumular fama, tornar-se uma figura publica e admirada, cujo modelo mais
presente é ainda o de M&e Menininha (Maria Escolastica da Concei¢do
Nazaré), bajulada e amada por todos. Um pai-de-santo pode ficar muito bem de
vida, o que demonstrara que ele tem axé, o poder religioso e magico. (PRANDI,
1991, p. 84)%

Foi também na trilha da umbanda que o candomblé se instalou em Belo
Horizonte, nesse mesmo periodo, como apresentei em uma pesquisa anterior a esta
(MORAIS, 2010a). Os umbandistas de Belo Horizonte iam a Bahia e também ao Rio de
Janeiro para se iniciarem no candomblé, ou mesmo a cidades no Norte de Minas
Gerais, como Montes Claros, onde o0s registros da presenca do candomblé sao
anteriores a década de 1960. Pais e maes de santo também aportavam na capital
mineira para realizar rituais iniciaticos ou fundar novos terreiros.

Construindo a sua interpretacéo sobre as religides afro-brasileiras a partir de Sao
Paulo, Reginaldo Prandi (1991, 2006) considera que nas décadas de 1960 e 1970
iniciou-se um processo de africanizacado desses cultos. Tal processo constitui parte da
historia das religides afro-brasileiras, dividida por ele em trés momentos. O primeiro é
marcado pelo sincretismo com o catolicismo ocorrido no candomblé, xango, tambor de

mina e batuque, que remonta ao periodo da escraviddo. O segundo momento,

% Mae Menininha (1894-1986) nasceu em Salvador e dedicou grande parte da sua vida ao sacerdécio no
candomblé, tendo sido mée de santo do terreiro do Gantois, em sua cidade Natal. O Gantois é uma das
casas de candomblé de prestigio em Salvador, freqiientada tanto por pesquisadores, desde Nina
Rodrigues, quanto por artistas e intelectuais.
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denominado de branqueamento, refere-se ao periodo de surgimento da umbanda, entre
0s anos 1920 e 1930. O processo de africanizacdo é o terceiro momento, quando o
candomblé ja se apresenta como uma religido aberta a todos e surge um movimento
que defende a negacdo do sincretismo afro-catolico. Além de idas ao continente
africano, o aprendizado de linguas africanas, principalmente o iorub4, e o interesse por
informacdes acerca das culturas que teriam originado a religido dos orixads compdem o

processo de africanizacéo, na visdo do autor.

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

Africanizar significa também a intelectualizacdo, o acesso a uma literatura
sagrada contendo os poemas oraculares de Ifa, a reorganizacdo do culto
conforme modelos ou com elementos trazidos da Africa contemporanea
(processo em que o culto dos caboclos é talvez o mais vulneravel, mais
conflituoso); implica o aparecimento do sacerdote na sociedade metropolitana
como alguém capaz de superar uma identidade como baiano pobre, ignorante e
preconceituosamente discriminado. (PRANDI, 2006, p. 106)

Para Vagner Gongalves da Silva (1995), esse processo de busca pela Africa
mitica é acrescido do prefixo re-, denominando-o de reafricanizacdo. Nesse processo
estd embutida a ideia de um retorno a Africa, de uma retomada de algo perdido ou
esquecido. Tanto Prandi quanto Silva consideram ser esse processo fruto da adesao de
classes sociais mais favorecidas ao candomblé, bem como da publicizacdo dessa
religido. No entanto, Silva observa que o processo de reafricanizacdo inscreve-se a
partir dos anos 1970 especificamente no caso de Sao Paulo, ndo o generalizando para
outras regides do pais, uma vez que tal processo €, conforme o autor, inerente a propria
constituicio do candomblé. Ainda segundo Silva, “o processo de reafricanizagao
adquire, contudo, significados e nuancas diferentes ao longo do tempo e nos lugares
onde ocorre, principalmente se considerarmos as nogdes de tradicdo nele envolvidas”
(SILVA, 1995, p. 276).

Stefania Capone (2004), ao tracar os percursos da busca da Africa no
candomblé, atenta para o fato de que a fidelidade ao passado define como tradicionais
as religibes afro-brasileiras que clamam pela pureza. No entanto, a nog¢ao de tradicao

implica algumas ponderagdes. “Na tradicdo”, aponta a autora, “vemos habitualmente



102

uma permanéncia do passado no presente, uma pré-formacdo do segundo pelo
primeiro”. Uma causalidade que ndo € meramente mecanica, uma vez que nao se trata
de apenas repeticdo, mas de transformacéao. “As tradigdes”, continua ela, “sdo sempre
discriminatorias. Tendem a constituir um sistema de referéncias que estabelece
distingdes entre o que é tradicional e o que ndo é” (CAPONE, 2004, p. 29). Assim, a
tradicdo também é um marcador de diferenca e, além disso, um modelo de interacdo
social.

A partir de estudos como o de Yvonne Maggie (2001) e o de Beatriz Gois Dantas
(1988), Stefania Capone demonstrou, a seu modo, como a tradi¢cdo, no que diz respeito
as religides afro-brasileiras, € uma criacdo dos intelectuais que se envolveram no
estudo dessas religides na intencdo de obter controle sobre elas. Uma relacdo de
‘dominagao” que nédo se da em um sentido uUnico, pois também é um instrumento
politico que garante legitimidade das denominacdes afro-religiosas que se afirmam
como puras sobre as consideradas “degeneradas”, lembrando aqui as classificagdes
apresentadas no primeiro capitulo desta tese. A Africa — conforme sua imagem
construida no Brasil — passa a ser uma fonte de legitimacdo das religides afro-
brasileiras. Por isso, empreende-se uma busca a Africa, tanto por parte dos iniciados
guanto por parte daqueles que estudam essas religides, principalmente, o candomblé,
ou seja, investe-se em um processo de reafricanizagéo.

O candomblé que se instalava no Sudeste e se expandia, em meados do século
XX, seja por meio da migracdo nordestina ou da migracao religiosa dos umbandistas,
nao era o considerado mais puro pelos pesquisadores que haviam se dedicado ao
estudo das religides afro-brasileiras até entdo. Ou seja, ndo era, em um primeiro
momento, o candomblé nagb das casas de mais prestigio da Bahia, como o Axé Op6
Afonja, o Gantois e a Casa Branca. O candomblé que chegava ao Sudeste se
conformava, de acordo com Vagner Goncgalves da Silva, como rearranjos das
modalidades religiosas encontradas no Nordeste “em funcdo das novas realidades e
demandas de um contexto diferenciado de uma sociedade tipicamente metropolitana”
(SILVA, 1995, p. 75).

Desta forma, o candomblé se configurou, a partir dos anos 1960, como uma nova

opcao religiosa para 0s negros e também para os brancos. Tal como se constituiu a
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umbanda, o candomblé se fazia aberto a todos; passava, assim, de religido étnica a
religido universal (PRANDI, 1991, 2005). No entanto, ndo se fazia representar como
uma religidao “genuinamente brasileira”, para relembrar o termo cunhado por Maria
Helena Vilas Bbas Concone (1987) para se referir a umbanda. Carregava consigo a
heranga africana. A expanséo das religides afro-brasileiras na segunda metade do
século XX embaralhava a geografia afro-religiosa apresentada por Mario de Andrade e,
posteriormente, redefinida por Roger Bastide; fazia brancos e negros figurarem juntos
entre os seus devotos; e seguia em direcdo a uma Africa erguida em solo brasileiro.

Era uma Africa que se decompunha em vérias. Havia a Africa mitica, povoada de
divindades que desciam no corpo dos iniciados ao ritmo compassado dos tambores,
guando evocada por religiosos atuantes em movimentos de legitimacdo dessas
religides. Ou a Africa que resistia, apesar de toda represséo e preconceito sofridos
pelos africanos e seus descendentes desde que aportaram cativos no Brasil, para
aqueles que combatiam o racismo. Outra Africa foi a incorporada na ideia de uma
cultura brasileira que se fazia homogénea nos projetos politicos dos governos desde os
anos 1930, mesmo que composta de elementos representativos das ditas trés racas
formadoras do Brasil mestico. Também havia a Africa construida por artistas e que,
nesse caso, inspirava canc¢des, romances, imagens grafadas, pinceladas em telas,
fixadas com um clique fotografico ou que ganhavam movimento no cinema.

A Africa, continente referido por vezes como uma U(nica nacdo, ganhava
representacdes varias que se entrelacavam ou buscavam se dissociar, ndo se limitando
as listadas neste texto. As Africas aqui mencionadas s&o fruto de discursos e praticas
de diferentes grupos sociais, elaboradas principalmente entre as décadas de 1960 e
1970, e indicam os percursos das religides afro-brasileiras no espaco publico. Esses
percursos incidirdo diretamente no processo de construcdo da ideia dessas religibes
como patrimonio cultural brasileiro. Assim, antes de se tratar do processo de
patrimonializacdo das religibes afro-brasileiras, serdo abordados, de forma breve,
alguns aspectos da relacdo entre tais Africas e as religibes afro-brasileiras, ou melhor, a
forma como diferentes grupos sociais vao mobilizar as religides afro-brasileiras em seus

discursos e préticas, evocando uma heranga africana.
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Heranca que permeava as religides afro-brasileiras de forcas magicas e que, nos
idos dos anos 1960, era exaltada por intelectuais e artistas que buscavam conferir uma
autenticidade a cultura nacional. Heranca que também foi explorada politicamente pelo
governo militar com vistas a uma aproximacdo econémica com o0s paises africanos que
comecavam a dar vivas a independéncia, no fim dos periodos coloniais. Heranca que
fazia do candomblé I6cus de resisténcia para Abdias do Nascimento, seguindo a forma
empregada por Roger Bastide, autor que foi uma das referéncias para o ativista negro
construir o seu quilombismo. Assim, a ideia do candomblé como detentor de uma
heranca africana, construida por estudiosos das religides afro-brasileiras na primeira
metade do século XX, ganhou reinterpretacfes a partir dos anos 1960.

2.3 Cultura com axé

A conferéncia Musica de feiticaria no Brasil, adjetivada por Méario de Andrade
como literaria, iniciava da seguinte forma: “Quando andei de viagem pelo Nordeste e
me dedicava em especial a conhecer a musicalidade da regido, me interessei desde
logo pela feiticaria. I1sso era légico, porque feiticaria e musica sempre andaram fundidas
uma na outra” (ANDRADE, 1983, p. 23). Decerto, as praticas religiosas afro-brasileiras
desde os mais antigos registros — fossem as notas dos viajantes que exploravam o0s
rincbes do Brasil Colénia ou mesmo os autos policiais e do Santo Oficio — eram
associadas a cantigas compassadas pelo soar de tambores. A recorréncia dessa
associacdo evidencia o papel fundamental da musica nessas praticas. E por meio dela,
da masica, que sdo organizadas as experiéncias religiosas daqueles que acreditam que
cantando, tocando e também dancando conectam-se, como que por meio de uma
oracdo, ao sagrado afro-brasileiro. Masica que extrapolou os limites dos terreiros e fez
orixas, caboclos, exus e pretos-velhos, juntamente com seu universo ritual, figurarem no
cancioneiro popular brasileiro.

Rita Amaral e Vagner Gongalves da Silva (2006) consideram que

A musicalidade dos terreiros, marcada pela heranca africana, foi um dos pontos
que mais atraiu a atencéo para a diferenciacdo dessas crencgas, servindo como
elemento aglutinador e difusor de estilos musicais “profanos” que participaram
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da formacdo da cultura musical brasileira sob diferentes formas ao longo dos
varios contextos histéricos. (AMARAL; SILVA, 2006, p. 191)

Conforme os autores, apesar da rejeicdo e consequente repressao sofrida pelas
praticas religiosas afro-brasileiras, elas forneceram elementos para a constituicdo de
estilos musicais no Brasil. A influéncia néo foi apenas na forma dada a cada estilo, mas
também no conteudo das letras. Elementos das religibes afro-brasileiras se fizeram
presentes na musica produzida no Brasil ao longo do século XX e também no XXI,
sendo que na década de 1960, como parte de um movimento de busca das origens
culturais da nacdo, foram tomados como representativos de uma heranca africana,
pensada como uma das raizes da cultura brasileira. Naquele momento, tais elementos
ja se difundiam nas variadas expressdes artisticas, sendo a mdusica a principal
propagadora.

O samba talvez tenha se tornado o mais conhecido dos estilos musicais
baseados em elementos das religides afro-brasileiras, embora ndo tenha sido o uUnico.
Narrativas de seu surgimento o entrelagam aos terreiros do Rio de Janeiro, que se
constituiam redutos de migrantes baianos, nas primeiras décadas do século XX
(VIANNA, 1995; MOURA, 1995; TINHORAO, 2013). Nas cancdes compostas nesse
periodo inicial, os candomblés e também as umbandas eram referenciados “como
ambientes significativos para a sociabilidade e auto-afirmacdo dos grupos pobres,
negros e mesticos, associados aos morros e suburbios” (AMARAL; SILVA, 2006, 194).

Dos terreiros sairam compositores que consolidaram e divulgaram o novo estilo
musical para além dos morros e suburbios. Hermano Vianna (1995) reconstréi as
relacdes entre sambistas, intelectuais e politicos no Rio de Janeiro nessa mesma
época, que antecede e perpassa a instauracao do Estado Novo. Uma época em que o
samba foi tomado como um dos elementos representativos do Brasil dentro de um
projeto de nacionalizacdo e modernizacdo empreendido durante os anos em que
Getulio Vargas esteve pela primeira vez na Presidéncia da Republica (1930-1945). A
capoeira, que era considerada crime ainda nas primeiras décadas do século XX, e o
carnaval também foram incluidos nesse projeto, articulado com base na teoria que
defendia a existéncia de uma harmonia racial no Brasil, valorizando a mestigagem como

uma caracteristica brasileira. Nao era apenas no plano tedrico que a mesticagem era
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valorizada. Na década de 1920, representantes do movimento modernista de S&o
Paulo, do qual Mério de Andrade era participe, j& haviam assumido a mesticagem como
um traco central para a interpretacéo que faziam do Brasil por meio da arte.

Também havia contradicfes nessa valorizacdo do que antes era rejeitado. Com
apoio oficial, a partir de 1937, as escolas de samba, por exemplo, deveriam apresentar
no carnaval enredos de carater historico, didatico e patriético. Em 1937, a capoeira foi
legalizada, mas teve de ser reformulada para se adequar as normas estabelecidas, que
incluiam a exigéncia do seu ensino em escolas especializadas e a expedicdo de um
alvara por um érgao publico competente para ser praticada.

N&o era apenas o samba que incluia em seu enredo o universo dos terreiros. Na
Bahia, Dorival Caymmi o traduzia em versos desde os anos 1930, quando também era
representado na literatura de Jorge Amado, que ciceroneou artistas e intelectuais que
aportavam na Bahia. Os dois ganharam cargos honorificos no terreiro de candomblé
Axé Opb Afonja, eram Obéas de Xang6, como também o foram o fotografo Pierre Verger
e o artista plastico Carybé. Esses dois ultimos estrangeiros, um francés e outro
argentino, respectivamente, que entrelacaram suas vidas ao cotidiano brasileiro e
representaram o candomblé em suas artes. Caymmi, Jorge Amado, Verger e Carybé
contribuiram para fomentar uma imagem de um Brasil, cujas raizes eram baianas, ou
melhor, afro-baianas, imantadas pelos elementos religiosos advindos dos candomblés®’.

As religides afro-brasileiras eram representadas, assim, tanto nas producdes
artisticas oriundas do Rio de Janeiro, especificamente 0 samba, quanto nas baianas.
Até entdo, havia o entendimento de que eram religies praticadas por negros e
integravam, dessa forma, a cultura negra. Os elementos da cultura negra, por sua vez,
passaram a ser incluidos na construcdo da ideia de uma cultura brasileira — remontando
aqui aos modernistas da Semana de Arte Moderna de 1922, posteriormente as teorias
raciais dos anos 1930, quando o governo de Vargas empreendeu um projeto de
nacionalizacdo e modernizacdo. Hermano Vianna (1995) chama atencéo para o fato de
gue a ideia de cultura brasileira constituida no pds-1930 teve ndo apenas um modelo

® Qutros artistas também fizeram referéncias diretas, e mesmo indiretas, as religibes afro-brasileiras em
suas obras. No ambito da fotografia, por exemplo, no mesmo periodo em que Verger comegou a retratar
a Bahia, nos anos 1940, outros nomes destacam-se, como Marcel Gautherot e José Medeiros, que
também deram suas contribuigBes para a construgdo de imagens da nacao brasileira, como aponta o
trabalho de Maria Beatriz Coelho (2012).
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regional para simbolizar a nacdo, mas dos modelos regionais foram retirados Vvarios
elementos para compor um todo homogeneizador. Assim, na primeira metade do século
XX, se foi tecendo a ideia de que as religides afro-brasileiras eram parte da cultura
brasileira.

Mesmo apo6s o fim do Estado Novo, persistiu o projeto nacionalista, edificando
um capitalismo regulado pelo Estado e uma cultura nacional autéctone de bases
populares. Para Antonio Sérgio Alfredo Guimaraes (2001a), esse projeto possibilitou
uma melhor insercdo econdmica dos negros e alcou diferentes praticas culturais de
origem africana ou luso-afro-brasileira a cultura nacional. Dentre elas, o autor menciona:
o barroco colonial de Pernambuco, Bahia e Minas; as procissdes catolicas; as festas de
largo; o samba; o carnaval; a capoeira; o candomblé; as congadas — também
denominadas reinados, congados, congos, reisados, a depender da regido em que

ocorrem; e as diversas culinarias regionais.

Ou seja, o federalismo politico foi, de certo modo, fortalecido pela
nacionalizacdo dos diversos regionalismos culturais, todos de cunho racial, e
temperados agora pela grande mobilidade espacial da populacdo e pela
“‘integracdo dos negros na sociedade de classes”, ou seja integrados como
trabalhadores e como brasileiros negros. O Brasil, se ndo era de fato, deveria
ser, no devir, uma democracia racial, coisa que, alias, para o imaginario
nacional bastava. (GUIMARAES, 2001a, p. 131)

Na década de 1960 e nos primeiros anos da década seguinte, movimentos de
contestacdo politica ocorridos nos Estados Unidos e em alguns paises europeus e
africanos repercutiram no Brasil, incidindo na producéo artistica e intelectual. Foi um
periodo de efervescéncia cultural, em que se buscou recuperar o exético, o diferente
que, no caso brasileiro, ainda remetia a cultura negra e indigena. Um periodo em que a
midia contribuiu para a propagacdo dessas ideias. Como observa Reginaldo Prandi
(1991, 2005), houve uma ativa participacdo de intelectuais nesse projeto de
recuperacdo de origens, que teve como polo a Bahia com o seu candomblé. O autor
ressalta que nos anos 1960 elementos das religides afro-brasileiras passaram a ser
firmados com legitimidade entre as classes médias que consumiam uma musica

considerada de vanguarda no Brasil, como, por exemplo, o som dos tropicalistas.
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Eles, os tropicalistas, se inspiraram nas religibes afro-brasileiras,
especificamente no candomblé baiano de tradicdo nagd, apresentado “como referéncia
privilegiada por sua antiguidade e disseminagcdo enquanto uma tradicdo que se pensa
como ‘pura’ e ‘auténtica” (AMARAL; SILVA, 2006, p. 221), tal como apontavam os
estudos sobre as religides afro-brasileiras até entdo no Brasil. Ressalta-se que nao
eram apenas os tropicalistas que se valiam dos elementos religiosos afro-brasileiros. A
musica tida como de protesto também se referia a elementos dessas religibes para
grafar sua mensagem, contestando o modelo econémico e politico vigente a época.

Difundido por diferentes meios de comunicacdo — radio, jornais e revistas,
cinema, e a entdo recém-implantada televisdo —, o universo religioso afro-brasileiro
passava a ser conhecido mesmo por aqueles que ndo frequentavam os terreiros.
Universo religioso afro-brasileiro refere-se aqui a um leque de elementos que compdem
as religibes afro-brasileiras, no plural, que € apresentado como uma totalidade. Esse
universo nao apenas passou a ser conhecido pelos brasileiros, mas legitimado como
parte da cultura nacional, uma vez que integrava o rol de elementos culturais negros no
estabelecimento de uma identidade brasileira que se constituiu como mestica. Ressalte-
se, aqui, as consideracbes de Beatriz Goéis Dantas (1988) acerca do processo de

incorporacao dos elementos culturais negros na ideia de uma cultura brasileira:

Essa exaltagdo da produgdo simbolica do negro, que € uma tentativa das
camadas dominantes para se apropriarem de aspectos da cultura tradicional e
incorpora-los as ideologias nacionalistas romanticas, apresenta-se como um
mecanismo atras do qual o dominante tenta esconder a dominacdo que exerce
sobre ele, mascarando-o sob o manto da igualdade e da democracia cultural.
Sintomaticamente a celebragdo é seletiva, limita a identidade do negro a
espetaculo ao transformar, involuntariamente ou nado, sua producdo simbdlica
numa mercadoria folclorica destituida de seu significado cultural e religioso.
(DANTAS, 1988, p. 209)

Observa-se que, aos poucos, elementos constituintes das religibes afro-
brasileiras passaram a figurar também fora do ambito dos terreiros, ganhando
representacfes nas producdes artisticas brasileiras. Além disso, h& a incorporagéo de
tais elementos a ideia de uma cultura brasileira, uma vez que eles sdo entendidos como

pertencentes a cultura negra. S&o dois movimentos que, por vezes, se entrelacam.

Como no caso do samba que surge nos terreiros e passa a ser simbolo nacional, nos
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anos 1930. Na segunda metade do século XX, mais precisamente a partir dos anos
1960, esses elementos foram adotados em politicas oficiais numa tentativa de
aproximacédo do governo brasileiro com paises africanos. Era o governo brasileiro que
rumava para a Africa com vistas a ganhos comerciais, um percurso que ja era realizado
por africanos e seus descendentes, como também por intelectuais interessados em

compreender o Brasil na Africa e a Africa no Brasil.

2.4 Rumo a Africa

Quando Mario de Andrade teve os seus primeiros contatos com a pajelanca, uma
das feiticarias elencadas por ele como prépria da regido da Amazobnia, encontrou
“‘inesperadamente”, segundo suas proéprias consideragdes, tragos africanos no culto. A
influéncia indigena era latente nessa feiticaria, a comecar pelo nome, uma derivacdo de
pajé, termo designado aos sacerdotes. No entanto, foi classificada como uma feiticaria
afro-brasileira pelo poeta modernista, uma vez que entre seus deuses havia 0 Rei
Nagb, “que nos leva imediatamente para os iorubas”, e por causa da presenca de
canticos de “Ogum, de Oxoxi, de Amanja, de Abaluaé, do Mouro”, conforme |he havia
transcrito um informante. “Quem tenha algum conhecimento do candomblé e da
macumba”, dizia Mario de Andrade em Musica de feiticaria do Brasil, “percebeu ja a
profunda influéncia negra que estd em tudo isso. Oxésse, lemanja, Ogum sao deuses
que vieram da Africa” (ANDRADE, 1983, p. 26-27).

Estava Mario de Andrade, nos anos 1930, quando escreveu sua conferéncia,
afirmando a procedéncia africana dos deuses do candomblé e da macumba, presentes
também nas praticas religiosas de influéncia indigena no Norte do Brasil. Enfatiza-se
aqui: “[...] sdo deuses que vieram da Africa”, afirmava Mario de Andrade com base em
suas observacoes, nos dados colhidos por seus informantes e também nos escritos de
Silvio Romero, Nina Rodrigues, Arthur Ramos. Esses autores eram referéncia nos
estudos sobre os negros na década de 1930 e seus apontamentos contribuiram para
consolidar a ideia de uma manutencédo dos costumes africanos no Brasil por meio da
religido praticada pelos negros. Ideia que, posteriormente, inspirou Roger Bastide a

tratar os terreiros de candomblé como uma pequena Africa. Alids, a “Africa no Brasil”
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ganhou diferentes sentidos na obra de Bastide, como aponta Fernanda Aréas Peixoto
(2010, p. 46). Ela é apresentada como uma sobrevivéncia; como um modelo de
referéncia para 0s negros em seu processo de criacdo de uma cultura afro-brasileira; e
como um lugar privilegiado de observacao para a compreensao do pais mestico.

Como se pode inferir das referéncias listadas por Mério de Andrade, bem como
do que j& foi apresentado na primeira parte desta tese, Bastide ndo foi o Unico a pensar
a Africa no Brasil, um tema recorrente para aqueles que buscavam compreender a
formacéao sociocultural do pais ou que contribuiram para construir o que posteriormente
foi nomeado de pensamento social brasileiro. Ao langcar um olhar sobre a presenca da
Africa nas ciéncias sociais brasileiras, Luis Rodolfo Vilhena (1997) atenta para o fato de
gue, até meados do século XX, a realidade sociocultural do continente africano
somente interessou aos intelectuais no Brasil — citando de forma especifica Silvio
Romero, Nina Rodrigues, Arthur Ramos, Gilberto Freyre, Florestan Fernandes e Roger
Bastide — na medida em que contribuia para a reflexdo de aspectos da vida social
brasileira. Aspectos estes relacionados a escravidao e ao lugar que os africanos e seus
descendentes ocupavam na constituicdo da sociedade e da cultura brasileiras.

Ha uma coincidéncia entre alguns autores citados por Méario de Andrade para
compor a sua musica de feiticaria afro-brasileira e os mencionados por Vilhena no
quadro que ele desenhou para ilustrar seus argumentos acerca da presenca da Africa
nas ciéncias sociais brasileiras. Silvio Romero, Nina Rodrigues e Arthur Ramos constam
nas referéncias dos dois. Porém, os escritos desses autores sdo tomados como fonte
secundaria de pesquisa por Méario de Andrade, ao passo que para Vilhena séo parte de
um retrato do pensamento social brasileiro e base para a construcdo de sua reflexao.
Aos autores ja citados, Vilhena agregou Gilberto Freyre, Florestan Fernandes e Roger
Bastide. Sobre a reflexdo desses dois ultimos acerca da questdo do negro na

sociedade brasileira, Vilhena afirma:

O problema é que aquilo com o qual o negro comparece a formacdo da
nacionalidade brasileira, a sua cultura, o afasta dela. Dai o lugar probleméatico
que ele acaba ocupando na constituicdo da sociedade nacional, produzindo
‘antagonismo’ entre a ‘solugdo cultural’ — que valoriza sua singularidade, mas
remete-o aos seus valores ancestrais — e a ‘solugao politica’ — integradora, mas
que dissolve a especificidade de sua contribuicdo — para sua afirmacdo nessa
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sociedade, sempre presente nas analises dos dois autores. (VILHENA, 1997, p.
156-157)

No caso especifico de Bastide, observa-se que a singularidade do negro na
sociedade brasileira pela via cultural ndo apenas se faz presente em sua analise como
é reforcada a partir da sua sociologia e de seus achados etnograficos. Se Vilhena
(1997) destaca o interesse de Bastide pela Africa no Brasil como um caminho para suas
reflexdes sobre a sociedade brasileira, conforme também apontado por Fernanda Aréas
Peixoto (2010), a autora acrescenta outro ponto de interesse do socidélogo francés, em
didlogo com o também francés Pierre Verger. Ao mesmo tempo em que Bastide
observava a sociedade brasileira por meio de nichos africanos, ele via a Africa, a partir
do Brasil, pelos olhos de seu compatriota.

A amizade dos dois se iniciou em 1946, quando Verger conheceu Bastide em
Séo Paulo. Eles mantiveram contato durante o periodo em que Bastide esteve no Brasil
e também apds o seu retorno a Franca, em 1954. Verger e Bastide estiveram ora
juntos, ora separados quando de suas experiéncias afro-religiosas no Brasil. Bastide se
instalou em S&o Paulo, em 1938, enquanto Verger chegou a Salvador em 1946,
vivendo por la até a sua morte, em 1996. As viagens de Bastide a Bahia nem sempre
coincidiam com a presenca de Verger, cujo espirito de viajante o0 mantinha na estrada,
tendo a Africa como um destino recorrente desde que aportara no Brasil. No entanto,
eles trocavam correspondéncias e, assim, Verger abastecia Bastide com suas
informacdes sobre os candomblés baianos e também sobre suas descobertas em solo
africano, onde os dois estiveram juntos, em 1958,

Bastide partiu para essa viagem de Paris, onde havia defendido, em 1957, sua
tese de doutorado. Verger foi quem planejou a viagem, seguindo um roteiro, ja
conhecido por ele, que compreendia localidades no Daomé (hoje Benin) e na Nigéria,
paises que seriam a origem dos cultos afro-americanos de matrizes culturais ioruba e

fon. Essas matrizes sdo reivindicadas na constituicdo, no Brasil, dos candomblés das

® Durante o periodo em que esteve no Brasil, de 1938 a 1954, Bastide foi trés vezes & Bahia, nos anos
de 1944, 1949 e 1951. Depois que voltou a Franga, esteve em outras duas ocasidoes no Brasil: em 1962 e
em 1973, acompanhado de seu orientando Renato Ortiz (CAPONE, 2007). Sobre a relacdo de amizade
entre Verger e Bastide, ver Angela Liihning (2002), que aborda a viagem dos dois para a Africa. Sobre
esse Ultimo tema, ver também Fernanda Aréas Peixoto (2010). Para uma biografia de Bastide, ver
Ravelet (1992).
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‘nacoes” jeje, nag0 e jeje-nago, considerados mais puros pelos estudos desenvolvidos
até entdo, ou seja, meados do século XX, e retratados com proeminéncia por Verger e
Bastide. Assim, a Africa que eles buscavam e conheceram de modos distintos coincidia,
conforme Fernanda Aréas Peixoto (2010, p. 52), com a matriz das religides observadas
por eles no Brasil. Os dois franceses que contribuiram para a afirmacéo da “Africa no
Brasil” estavam em busca de um “Brasil na Africa”.

Um percurso inverso ao dos africanos que partiram escravizados para terras
brasileiras, entre os séculos XVI e XIX. Mas que ja havia sido realizado por muitos
africanos e seus descendentes brasileiros que faziam a travessia do Atlantico e
aportavam no continente mater, como o proprio Pierre Verger demonstrou em seu Fluxo
e Refluxo (2002) — livro resultante de sua tese apresentada a Sorbonne, em 1966,
conferindo-lhe o titulo de doutor®. As idas de africanos e seus descendentes brasileiros
para a Africa estdo intrinsecamente relacionadas as narrativas sobre a constituicdo dos
terreiros de candomblé baianos considerados fundadores da tradicdo nagd, como relata
Stefania Capone (2004). Narrativas que podem até mesmo ser contraditorias, mas que
reforcam a ideia de pureza que imanta o candomblé nagd, renovada a partir do contato
direto com a Africa.

Para Stefania Capone (2004), as histérias continuamente recontadas sobre o
vaivém dos sacerdotes mais famosos do candomblé baiano entre a Africa e o Brasil sdo
mitos fundadores da pureza e da tradicdo nagos. A primeira e mais destacada dessas
viagens teria sido realizada por lya Nasso, fundadora do terreiro da Casa Branca,
considerado o terreiro de candomblé mais antigo do Brasil. lya Nassé seria uma
escrava liberta no Brasil que retornou a Africa, onde passou por rituais religiosos. A
viagem de Martiniano do Bomfim, babalad vinculado a criagdo do terreiro 1€ Axé Opd
Afonja, que foi relatada no primeiro capitulo desta tese, também é elencada pela autora.
Nessas historias, com datacdo variada a depender de quem as conta, podendo remeter
ao século XIX e também ao principio do XX, os enredos e 0s personagens se
assemelham. Os protagonistas viajantes sdo escravos tornados libertos ou filhos de

escravos que rumam para a Africa, principalmente para a Nigéria ou Daomé, onde

% 0 livro Fluxo e Refluxo foi publicado primeiramente em francés, em 1968. A primeira edicéo brasileira
data de 1987.
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passam por experiéncias religiosas. Quando retornavam ao Brasil, recebiam uma
distingdo entre 0s negros que aqui viviam e Se reuniam para reverenciar Seus

ancestrais, para louvar suas divindades.

A Africa se torna, assim, o lugar do apagamento simbdlico da mancha que a
escraviddao imprimiu no homem e, ao mesmo tempo, locus de um saber
incompleto, desde as origens, o qual leva os membros do culto a uma busca
incessante de conhecimentos temporariamente perdidos. (CAPONE, 2004, p.
270-271)

Verger e Bastide, assim, refizeram o percurso realizado ndo apenas por
andnimos, mas por sacerdotes cuja trajetéria € reconstruida continuadamente no
discurso que promove a tradicdo nagb. Ao mesmo tempo em que os dois franceses
contribuiram — e ainda contribuem — por meio de suas obras para a reafirmacéo desse
discurso, eles partiram, assim como o0s sacerdotes, em busca dos “conhecimentos
temporariamente perdidos”. Em 1958, Bastide ja havia deixado o Brasil para voltar a
viver na Franca, onde fora convidado a ocupar a cadeira de etnologia social e religiosa
na Sorbonne. Antes, porém, por intermédio de Verger, recebeu de Mae Senhora — a
entdo mae de santo do Ilé Axé Opb Afonj4, fundado por Mae Aninha —, na Bahia, suas
contas consagradas a Xang®, seu orixa protetor.

A época da viagem com Bastide, Verger havia se tornado o babalaé Fatumbi,
nome recebido em marco de 1953, apds terminar a sua iniciagdo em Ifa, ocorrida no
Daomé. A iniciacdo lhe proporcionou um acesso ao vasto conhecimento oral iorubg,
enfatizando dois campos privilegiados de sua pesquisa etnografica, quais sejam, o
sistema divinatdrio, no caso o proprio If4 e a mitologia a ele associada, e a farmacopeia
ioruba. No Brasil, ele ja havia tido outras experiéncias na religido dos orixas. Em 1948,
antes de partir para sua primeira viagem a Africa depois de aportar ao Brasil, ele
passou por um bori — um dos primeiros ritos iniciaticos do candomblé — e recebeu de
Méae Senhora um colar sagrado representando o seu orixa protetor no Ilé Axé Opd
Afonja. Estava ele, a partir desse rito, consagrado ao orixa Xangd e vinculado a Mae

Senhora como seu filho de santo. Jérdme Souty (2007) ressalta que essa era uma
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forma de Mae Senhora fixar os lagos de Verger com seu terreiro, pouco antes de ele
partir para a Africa”.

E, de fato, Verger manteve com M&e Senhora uma estreita relagdo. De sua
primeira viagem a Africa, trouxe-lhe diversos objetos litirgicos e uma carta de Alafin
Oyo, o rei dos iorubas, na cidade de Oyo, na Nigéria, na qual o remetente outorgou a
Mae Senhora o titulo honorifico de lanassd do Brasil. lanass6é é um titulo referente a
sacerdotisa encarregada do culto a Xangb no palécio real de Oyo. Tal titulo reforcava a
sua autoridade no candomblé, uma vez que seu templo era devotado a Xangb, ao
mesmo tempo em que tornava Mde Senhora uma sucessora legitima da tradicdo dos
africanos de origem nagd (CAPONE, 2004, p. 275). Como uma retribuicdo, Mée
Senhora concedeu a Verger, em 1952, um titulo honorifico em seu terreiro, o de Oju
Oba, que pode ser traduzido do ioruba como os “olhos do rei”. Além das lembrancas
africanas para Mae Senhora, Verger também trouxe encomendas para outras
sacerdotisas, bem como informacdes sobre os rituais e as divindades cultuadas no
candomblé, fazendo dele um mensageiro entre dois mundos, a Africa e o Brasil, mas
poderia se acrescentar um terceiro: a Franga.

Quando Verger e Bastide estiveram na Africa, muitos paises africanos ainda
eram colbnias europeias. A Nigéria e 0 Daomé (atual Benin) estavam sob o dominio da
Inglaterra e da Franga, respectivamente. Com este Ultimo pais, os dois mantinham
vinculos profissionais. Verger recebia bolsas para realizar suas pesquisas no continente
africano, custeadas pelo Instituto Francés da Africa Negra, o IFAN (Institut Francais
d'Afrique Noire). De 1948, em sua primeira viagem a Africa, a 1958, quando retornou
com Bastide, foram-lhe concedidas quatro bolsas (SOUTY, 2007). Ja Bastide, que tinha
assumido uma cadeira na Sorbonne, também foi & Africa naquele 1958 integrando uma
missdo do referido instituto, com o objetivo de encontrar as raizes das religibes afro-
brasileiras (RAVELET, 1992). Assim, a busca do Brasil na Africa que os dois
empreenderam juntos nessa viagem respondia também a interesses do governo
francés. Naquela época, ndo era apenas o0 governo francés que tinha interesses

politicos e econdmicos na Africa. O governo brasileiro ja ensaiava uma aproximacao

© As informacdes biograficas de Pierre Verger seguem, aqui, os apontamentos de Bouler (2002) e Souty
(2007).
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diplomética com alguns paises, que culminou na ado¢do de medidas estratégicas na
politica externa, reverberando nas décadas de 1960 e 1970.

Roger Bastide n&o foi o Unico a ter a companhia de Pierre Verger em seu périplo
africano. No ano seguinte a viagem com seu compatriota, Verger retornou a Africa
juntamente com Vivaldo da Costa Lima (1925-2010), vinculado ao recém-criado Centro
de Estudos Afro-Orientais (CEAO) da Universidade Federal da Bahia (UFBA). Ele teve
como formacao académica a odontologia. No entanto, foi se enveredando pelo estudo
das religides afro-brasileiras, sempre com um enfoque socioantropoldgico. No terreiro
do Axé Opd Afonja, ele tinha o cargo de ogd, sendo que também recebeu o titulo
honorifico de Oba de Xang0, tal como Verger.

A fundacdo do CEAO inscreve-se em um contexto de aproximacdo do governo
brasileiro com paises africanos. Com a proposta inicial de congregar estudos sobre a
Africa, bem como sobre a relacdo do Brasil com a Africa, o0 CEAO torna-se um centro
de intercambio entre brasileiros e africanos, principalmente oriundos de paises como
Nigéria, Gana e Benin. Vivaldo da Costa Lima, por exemplo, visitou esses trés paises e
tornou-se adido cultural do governo brasileiro em Gana. No mesmo periodo em que ele
esteve na Africa, o CEAO iniciou a oferta de cursos de ioruba, aceitando a inscrigdo de
sacerdotes mesmo sem a comprovacdo de escolaridade. O nagd € a lingua ritual dos
terreiros de candomblé vinculados a tradicdo nagd, como o Opé Afonj4, o Casa Branca
e 0 Gantois. Com o curso de ioruba, o CEAO estava contribuindo para a difusdo dos
conhecimentos relativos a tradicdo considerada a mais pura, conforme tem sido
apontado nesta tese.

As atividades desenvolvidas no CEAO estavam em consonéancia com a politica
externa desenvolvida pelo Brasil, que, a época, se voltava para uma aproximacao com
0s paises africanos, o que fazia do referido centro um instrumento de tal politica. A
harmonia racial, questionada em parte pelos estudos financiados pela Unesco no inicio
dos anos 1950, era reiterada por intelectuais nos anos 1960 para fortalecer os vinculos
culturais do Brasil com a Africa, com vistas a fomentar a justificativa de uma
aproximacédo politica e econémica do governo brasileiro com o continente africano. O
governo de Janio Quadros, em 1961, somado aos textos de intelectuais da época, na
visdo de Jocélio Teles dos Santos (2005, p. 43-44), provocou mudancas significativas
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na conducgdo da politica externa, com consequéncias na gestdo da politica cultural. A
cultura afro-brasileira passou a se constituir um bem simbdlico tratado como assunto de
Estado.

Mesmo apos o golpe de 1964, essa politica permaneceu em vigor, uma vez que
o0 interesse econdémico pela Africa s6 fez aumentar com a independéncia de paises
africanos na década de 1960. No mesmo 1964 que viu a instauracdo da ditadura, o
Brasil recebeu a visita de Léopold Senghor, o entdo presidente do Senegal. Em 1966,
ocorria na capital daquele pais o Festival Mundial de Arte Negra (Fesman), que teve a
participacdo de uma delegacéo brasileira.

A Bahia encarnava, no Brasil, a imagem ideal para fomentar tal aproximacé&o.
Desde o inicio do século XX, a cultura afro-brasileira foi apropriada pela elite intelectual
e politica da Bahia na constituicdo da identidade cultural baiana. Salvador ja era
conhecida por ser uma cidade com grande numero de negros, bem como por seus
terreiros de candomblé, frequentados por politicos, artistas e intelectuais, fato que na
década de 1970 foi referendado a partir do incentivo ao turismo pela Bahiatursa, o
orgao de turismo do Estado. O candomblé recebia uma atencdo especial desse 6rgéao,
gue expunha em seus cartazes filhas de santo incorporadas por seus orixas e divulgava
o calendério litargico dos terreiros (SANTOS, 2005, p. 88).

O excesso de exposicdo do candomblé, uma religido inicidtica pautada no
segredo, causou reacdes de pais e maes de santo contrarios ao que foi denominado de
folclorizacdo do candomblé. A politica externa brasileira, com vistas a uma aproximacao
com a Africa, contribuiu para fortalecer o discurso da pureza atribuida a alguns poucos
terreiros de tradicdo nag0, pois ao mesmo tempo em que aproximou seus sacerdotes
do continente méde também os reuniu em torno de uma luta contra a folclorizacdo da
religido. E a forma que encontraram para se opor a folclorizacdo do candomblé foi a
afirmacdo de sua heranca africana, buscando também negar o sincretismo com o
catolicismo. Dada a ativa participacdo de terreiros nagds nesse movimento contra o
sincretismo afro-catélico e pela reafricanizacdo, alguns autores o denominaram de
“nagoizagao” ou “nigerianizagao” (CAPONE, 2015 - no prelo), uma referéncia explicita &

proeminéncia nagd. Esse movimento foi observado principalmente na passagem da
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década de 1970 para a de 1980, quando também ha a organizacdo do movimento

negro.

2.5 Comunhéo de agendas

Quando a ditadura rumava para o seu fim, entre as décadas de 1970 e 1980, a
participacdo popular voltava a ser vislumbrada, com a crescente mobilizacdo dos
movimentos sociais. A redemocratizacdo do pais era uma agenda comum entre esses
movimentos, sendo que cada vertente apresentava suas pautas particulares. O
racismo, escamoteado pelas teorias que nas primeiras décadas do século XX forjavam
uma harmonia racial no Brasil, foi revelado em estudos socioldgicos a partir dos anos
1950 e se constituia como o principal alvo de entidades do movimento negro que se
organizavam nos anos 1970.

Para combaté-lo, era preciso ampliar a participacdo do negro na cena politica,
mas também ressaltar a sua importancia na formacéo da sociedade brasileira, elegendo
simbolos que representassem a resisténcia do negro frente a opresséao do colonizador,
bem como das elites que se mantiveram no poder apés a independéncia do Brasil. Para
parte da militancia negra, as religibes afro-brasileiras eram um dos simbolos dessa
resisténcia, uma vez que conservaram a cultura negra apesar da repressao sofrida
desde os tempos coloniais (NASCIMENTO, 1980; PEREIRA, 2008; CARDOSO, 2001),
mas nao so isso: 0s seus locais de culto, os terreiros, se constituiam em centros de luta
contra o racismo, tal como defendido pelo Movimento Negro Unificado (MNU) quando
de sua criacdo, em 19787

Naquele ano, integrantes de entidades do movimento negro — que nem sempre
compactuavam com as mesmas iniciativas, mas tinham em comum o combate ao
racismo e a busca por melhores condi¢es de vida para a populacdo negra — reuniram-

se para formar o Movimento Negro Unificado, o MNU”>. O marco de sua fundacéo foi

™ Jocélio Teles dos Santos (2005) aponta que na década de 1970 havia militantes que se opunham a

uma aproximacao com as religides afro-brasileiras, especialmente o candomblé, denominagdo enfocada
or ele em estudo que aborda a relagdo entre o candomblé e politica na Bahia.

% Quando da sua fundagcédo, o MNU denominou-se Movimento Unificado Contra a Discriminagdo Racial

(MUCDR). Em reuniao realizada em 23 do mesmo més de sua criagcéo foi incluida a palavra “negro”. E

em 1979 a entidade passou a ser chamada de Movimento Negro Unificado (PEREIRA, 2013, p. 219).
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um ato publico, realizado no dia 7 de julho nas escadarias do Teatro Municipal de S&o
Paulo, em protesto contra a morte de um operario negro e a expulsdo de quatro atletas
negros de um clube, dois fatos ocorridos na cidade de Sao Paulo. Na ocasido, foi
langcada uma “Carta aberta a populagado”, em que expunham os motivos de sua luta e

0s caminhos para conquista-la, como mostra o trecho a seguir:

Portanto, propomos a criacdo de CENTROS DE LUTA DO MOVIMENTO
UNIFICADO CONTRA A DISCRIMINACAO RACIAL, nos bairros, nas vilas, nas
prises, nos terreiros de candomblé, nos terreiros de umbanda, nos locais de
trabalho, nas escolas de samba, nas igrejas, em todo o lugar onde o negro vive;
CENTROS DE LUTA que promovam o debate, a informag&o, a conscientiza¢éo
e organizagdo da comunidade negra, tornando-nos um movimento forte, ativo e
combatente, levando o negro a participar de todos os setores da sociedade
brasileira. (CARTAABERTA A POPULACAO apud PEREIRA, 2013, p. 217-218)

Os terreiros de candomblé e de umbanda sdo apresentados como um dos
lugares “onde o negro vive” que deveriam se tornar centros de luta do movimento
negro. No momento em que o MNU estava se formando, repito, eram considerados
centros de luta tanto os terreiros de candomblé quanto os de umbanda. A religido
representada como aquela que se embranqueceu, que buscou se desvencilhar da
heranca africana conjugando elementos indigenas, catdlicos e kardecistas para se
afirmar brasileira, era associada a luta contra o racismo. Chamo atencédo para o fato de
gue o MNU, ap6s a sua criacao, teve representacdes por todo o Brasil, mas surgiu em
Séo Paulo, cidade que viu a umbanda crescer em suas periferias, principalmente a
partir da década de 1950 (NEGRAO, 1996). Umbanda que, no fim da década de 1970,
passava pelo processo de reafricanizacao iniciado nos anos 1960, com a iniciacao de
seus adeptos no candomblé (PRANDI, 1991; SILVA, 1995). E juntas, umbanda e
candomblé, ja enfrentavam agressdes dos evangélicos neopentecostais, que abriam
seus templos também nas periferias dos grandes centros urbanos (PRANDI, 2004).
Vale ressaltar também que, naquele momento em que o MNU era formado, o
candomblé ja era considerado uma religido universal, ou seja, aberta a todos, nédo se
restringindo a um grupo étnico (PRANDI, 1991).

Dentre as influéncias do MNU, constava a teoria de Florestan Fernandes, em
especial a sua critica a ordem racial de origem escravocrata, que a burguesia brasileira

mantivera intacta e que transformara a democracia racial em mito (GUIMARAES,
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2001a, p. 132). Democracia racial, conforme apontado por Antonio Sérgio Alfredo
Guimarées (GUIMARAES, 2001b) ao tracar a cronologia de cunhagem desse termo, foi
o modo por meio do qual autores como Roger Bastide traduziram as ideias de Gilberto
Freyre, expostas em conferéncias proferidas entre o fim da década de 1930 e o inicio
dos anos 1940. Ideias oriundas das reflexdes de Freyre acerca da formacao patriarcal
da sociedade brasileira.

Assim transposta para o universo individualista ocidental, a “democracia racial’
ganhou um conteudo politico, distante do carater puramente “social” que
prevalece em Freyre, fazendo com que, com o0 tempo, a expressdo ganhasse a
conotacdo de ideal de igualdade de oportunidades de vida e de respeito aos
direitos civis e politicos que teve nos anos 1950. Mais tarde, em meados dos
1960, “democracia racial” voltou a ter o significado original freyriano de
mesticagem e mistura étnico-cultural tout court. Tornou-se, assim, para a
militAncia negra e para intelectuais como Florestan, a senha do racismo a
brasileira, um mito racial. (GUIMARAES, 2001b, p. 19)

A critica de Florestan Fernandes ao denominado “mito da democracia racial” foi
incorporada ao discurso da militancia negra na denuncia a latente desigualdade racial
no Brasil. As influéncias do movimento negro no Brasil advinham também do movimento
dos negros americanos pelos direitos civis e do desenvolvimento de um nacionalismo
negro nos Estados Unidos; da luta de libertagdo dos povos da Africa meridional
(Mogambique, Angola, Rodésia, Africa do Sul); e do movimento feminista internacional
(GUIMARAES, 2001a, p. 132). Influéncias que foram reinterpretadas a luz da realidade
brasileira e somadas as experiéncias do novo sindicalismo brasileiro e dos novos
movimentos sociais urbanos na construcdo da agenda negra e mesmo na forma de
acao do movimento negro nos anos 1980 e 1990.

Um dos fundadores do MNU foi Abdias do Nascimento (1914-2011), ativista
politico, intelectual, artista, que atuou em diferentes frentes na defesa dos negros desde
a década de 1930, tendo exercido, nos anos 1980, mandatos eletivos como deputado
federal e senador. Durante a ditadura, Nascimento foi exilado, se radicando nos
Estados Unidos. Nesse periodo, ele manteve contato com militantes do movimento
negro norte-americano e também com ativistas africanos envolvidos com a construgéo
de um projeto panafricanista. Como aponta Stefania Capone (2011b), a partir dos anos

1940 forja-se uma concepgado mais ampla de patrimonio cultural afro por intelectuais e
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artistas africanos e da didspora negra. Ela demonstra como a circulacéo de intelectuais
e artistas negros entre os Estados Unidos, Caribe, Brasil e Africa possibilitou a criacio
de uma rede transnacional, em que propagavam ideias artisticas e também politicas.

No Brasil, Abdias do Nascimento foi um dos principais responsaveis pela difusdo
da ideia de um patrimdnio negro comum entre os paises da didspora. O panafricanismo
foi, para Nascimento, uma inspiragdo para a criagdo do seu quilombismo: uma
referéncia direta aos quilombos — grosso modo, comunidades constituidas por escravos
fugitivos — e que se definia como um projeto politico global que propunha um Estado
multicultural e igualitario. Stefania Capone ainda observa que o trabalho de Nascimento
tem também a importancia de reintroduzir a dimensdo simbdlica na politica
panafricanista. E sdo as religides afro-brasileiras que conferem um real horizonte
simbdlico a sua luta.

No texto em que defende a criacdo do quilombismo, ha mais de um momento em
gue Abdias do Nascimento (1980) refere-se ao candomblé. Em um deles, afirma que os
terreiros, como também os quilombos, séo elos da continuidade africana nas Américas.
Em uma frase, ele define a condigao dos terreiros: “Religiao em conserva, talvez, porém
nao fossilizada, os terreiros tém funcionado como efetivos centros de luta e resisténcia
cultural africana desde o século XVI” (NASCIMENTO, 1980, p. 101). Nesse trecho, o
autor recorre a Roger Bastide, que cunhou o termo “religido em conserva”, para reforgar
a forma como os terreiros conseguiram, a seu ver, preservar a cultura africana por meio
de suas praticas religiosas.

Para Bastide (1996, p. 133-135), a “religido em conserva” é resultado dos
prejuizos sofridos pelos negros durante a escravidao, devido ao preconceito racial e a
imposicao dos valores ocidentais, além de ser uma expressao da resisténcia de uma
cultura ameacada e da conservacao de sua identidade étnica. Nem todas as religides
afro-brasileiras podem ser enquadradas no termo “religido em conserva”, seguindo o
guadro interpretativo de Bastide. O candomblé na sua modalidade nagb era
considerado por ele um exemplo, uma vez que, conforme seus parametros, essa foi a
modalidade que manteve com fidelidade a tradicédo africana no Brasil.

A tradicdo africana pode ser conservada no Brasil, ainda segundo Bastide

(1995b), uma vez que os terreiros, considerados simbolos de um enquistamento cultural
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frente a sociedade dominante, se constituiram como redutos dos negros onde a
solidariedade impedia qualquer coergcdo promovida a partir do contato com a elite
branca. Tal fato € explicado a partir do que Bastide denominou de principio de corte, ou
seja, a capacidade dos negros de viver em dois mundos diferentes — o terreiro, com sua
heranca africana, e a sociedade capitalista —, evitando as tensdes e os choques de
valores. Assim, apesar de interagir socialmente com os brancos, os negros de origem
nagd, ou mesmo jeje, conseguiriam manter em seus terreiros uma reproducdo da
Africa, ainda que simbolica.

Essa ideia de religido como resisténcia j4 estava incutida no | Congresso do
Negro Brasileiro, realizado em 1950, com a ativa participacao de Abdias do Nascimento.
Como apontado no capitulo anterior, dentre 0os assuntos a serem debatidos no
congresso constava o tema “Sobrevivéncias Religiosas”, que conota algo que resistiu
ao tempo. Compondo esse tema, havia uma lista de denominacdes religiosas
encabecada pela “religido dos nagds” e pela “religido dos géges”, seguidas da
macumba, da umbanda, do candomblé de caboclo, do tambor de mina, do xangd, da
cabula, da pajelanca. Ou seja, eram varias as religibes abarcadas pelo tema
“Sobrevivéncias Religiosas”, apesar da énfase dada a “religido dos nagds” e a “religido
dos géges”, tal como a propria literatura até entdo registrava, lembrando que um dos
organizadores do congresso era Edison Carneiro, que valorizava em seus trabalhos as
tradicdes jeje e nago.

Quando Abdias do Nascimento (1980) defendeu o seu quilombismo, estava
presente a ideia de “religido em conserva”, como também a distingdo proposta por
Bastide — e por grande parte da literatura sobre as religides afro-brasileiras no século
XX — entre as tradi¢des legadas aos povos nagls e jejes e aos povos bantos. Segue

uma citagdo exemplar do entendimento dado por Nascimento a essa distingao:

H& guem acredite numa tendéncia distributiva dos escravos sob o seguinte
critério: loruba, Fon, Ewe foram primariamente escravos urbanos e, por
conseguinte, suas religides obtiveram mais chances e puderam persistir quase
intactas em suas estruturas, contando ainda com o suporte das nacfes e
fraternidades. Enquanto os africanos de origem Banto em sua grande maioria
se destinaram aos trabalhos rurais, aos campos de plantacdo; os elementos de
sua cultura sobrevivem especialmente na musica, no folclore, na linguagem
brasileira. Se na atualidade a cultura loruba parece ocupar uma posi¢cdo mais
eminente € devido a sua visibilidade como religido organizada, ou reorganizada
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no Brasil, quase repetindo sua integridade original africana. Mas o folclore da
civilizagdo Banto, na frase de Roger Bastide, também ‘tem sido preservado dum
extremo ao outro do continente americano, de Louisiana ao Rio da Prata’ (1971:
106)”. Varios especialistas tém tratado desse problema e me dispenso de
aprofunda-lo neste momento. Todavia seja dito que os Banto influenciaram o
folclore e a lingua portuguesa, e também sdo a matriz da religido Cabula, assim
como os mulcumanos foram a base dos Alufas, cultos religiosos que se
praticavam até recentemente no Rio de Janeiro. O mesmo se pode dizer da
Macumba carioca, de forte sustentacdo Banto. JA a Umbanda congrega amplo
elenco de influéncias, e sobre esta ha uma vasta bibliografia. (NASCIMENTO,
1980, p. 92)

bY

Nascimento ndo desconsiderava a contribuicdo dos povos bantos a cultura
brasileira e que eles até mesmo influenciaram a formacdo de algumas religibes
encontradas no Brasil, como a cabula e a macumba. Porém, foram as religides oriundas
dos povos “loruba, Fon, Ewe”, ou seja, nagds e jejes, que “puderam persistir quase
intactas em suas estruturas”, seguindo, assim, a recorrente distingdo, reforcada em

outro trecho:

A antropologia tem observado nas religibes afro-brasileiras, pelo menos no
Candomblé, um aspecto que merece atencdo: o carater rigidamente preservado
da cerimdnia ritual que ele mostra na Bahia. Um fendmeno de implicacdes
sécio-historicas, emergentes do contexto da severa repressado imposta as ditas
religibes. No decorrer de mais de quatro séculos de existéncia, num ambiente
de transplante, novo e diferente, como puderam, e por quais motivos, o
Candomblé tem preservado, quase sem modificacdes, aspectos da tradicdo
cultural trazidas da Africa? Algumas praticas do culto ‘... podem ser observadas
na Bahia como [elas foram]74 provavelmente foram observadas ha duzentos
anos na Africa’(Abimbola 1976: 4)°. Claramente um dos fatores do fendmeno
esta na raiz de for¢a e tenacidade, da prépria viabilidade metafisica contida na
religido Yoruba, embora durante o transcorrer do tempo a mesma religido tenha
transformado consideravelmente na propria Africa, onde se originou.
(NASCIMENTO, 1980, p. 99-100)

O trecho acima nao apenas reforca a citada distingdo, como pode ser lido como
um complemento ao anterior. O autor ja havia exposto que as religibes dos povos
nagos e jejes persistiram quase intactas, uma vez que seus descendentes se tornaram

escravos urbanos no Brasil. E, no trecho acima, acrescentou, como um dos motivos a

A citagdo de Bastide neste trecho do livro de Abdias do Nascimento refere-se ao livro Les Amériques
Noires, cuja primeira edicdo data de 1967. Abdias do Nascimento se baseou na versdo em inglés, African
Civilizations in the New World (Nova York, Harper and Row Publishers, 1971).

™ Afrase entre colchetes foi incluida no texto original do autor.

”® No original de Nascimento (1980):  Abimbola, Wande. The Yoruba Traditional Religion in Brazil:
Problems and Prospects. Faculty Seminar, Department of African Languages and Literature, University of
Ife, October 18, 1976. (Unpublished)
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essa persisténcia, a “vitalidade metafisica contida na religido Yoruba”, ou seja, uma
capacidade inerente a religido advinda dos povos nagés, no Brasil tratada como uma
das modalidades do candomblé. Um posicionamento que remete ndo somente a
Bastide, mas principalmente aos ditos de Nina Rodrigues. No entanto, o autor em que
se baseou para fazer tal afirmativa foi Wande Abimbola, nigeriano, professor de linguas
e literatura africana, que em 1976 havia convidado o autor de O quilombismo para ser
professor visitante da Universidade de Ifé, na Nigéria, instituicAo sob a sua direcdo a
época (CAPONE, 2011b, p. 236).

Nao s6 Nascimento foi & Nigéria, como Abimbola fez — e ainda faz — visitas ao
Brasil, mantendo contato com ativistas do movimento negro e também sacerdotes do
candomblé. Ele € um dos protagonistas da tentativa de criagcdo de uma “religiao dos
orixas”, unificando as praticas religiosas, especialmente as que remetem a tradicéo
nagd, na Africa e nos paises da diaspora negra (CAPONE, 2011a, p. 106). Quando da
proposicdo do quilombismo, a ideia de uma “religido dos orixas” ja estava sendo
gestada e foi tema da primeira Conferéncia Mundial sobre a Tradicdo dos Orixas e
Cultura (Comtoc), ocorrida em 1981, na Nigéria, com a presenca de Abimbola e
também de sacerdotes brasileiros. Uma ideia que repercutiu no Brasil, que, em 1983,
recebeu a segunda edi¢cdo da Comtoc, em Salvador, na Bahia.

A teoria apresentada por Roger Bastide ganhou reinterpretacbes entre os
militantes do movimento negro e também entre a comunidade afro-religiosa. Conforme
ja apontado nesta tese, o principio de corte, somado a no¢ao de enquistamento cultural,
configurou as bases tedricas de uma verdadeira luta encampada por um grupo de
sacerdotes do candomblé contra o sincretismo, atrelada ao processo de reafricanizacéo
do candomblé, intensificado a partir dos anos 1980.

A luta contra o sincretismo teve como sua principal protagonista Mée Stella de
Ox0ssi, a mée de santo do Axé Opd Afonja, terreiro fundado em 1910 a partir de uma
dissidéncia do terreiro da Casa Branca. Desde a sua fundagéo, o Op0 Afonja afirma
continuadamente ser o detentor da mais pura tradicdo africana, reforgcada pelos
contatos que as suas sacerdotisas mantiveram com a Africa, bem como pela relacdo

com o meio intelectual e politico da Bahia. Roger Bastide e o também francés Pierre
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Verger, que afirmaram em suas obras a presenca da tradicdo africana no Brasil, tiveram
estreitas relacdes com esse terreiro, como ja foi dito.

O ato de maior repercussao na luta contra o sincretismo no candomblé ocorreu
na Il Conferéncia Mundial sobre a Tradicdo e a Cultura dos Orixas, em Salvador
(CAPONE, 2004, 2011a; MATORY, 2005). Sob a lideranca de Méae Stella, do Opo
Afonja, sacerdotisas dos terreiros Casa Branca, Gantois, Alaketo e Bogun — sendo os
guatro primeiros terreiros vinculados a “nagédo” nagb e, este ultimo, a “nacao” jeje —
apresentaram o seu manifesto contra o sincretismo. Esse ato ndo pode ser visto de
uma maneira isolada, uma vez que ocorreu em um evento que é fruto de uma acgéo
politica orquestrada por intelectuais, governantes e sacerdotes africanos,
principalmente dos paises da Africa ocidental, como Nigéria e Benin, em interlocucéo
com os paises da diaspora negra, no caso Brasil, Cuba e Estados Unidos.

Esse evento, por sua vez, € fruto de um longo debate e de articulagbes —
incluindo financiamento de pesquisas e de viagens de sacerdotes baianos a Africa e
vice-versa — que desde a década de 1960 tiveram o0 apoio de organismos internacionais
como a Unesco. Assim, como tém ressaltado Stefania Capone (2004, 201la) e J.
Lorand Matory (2005), a rede transnacional que se configurava no plano religioso entre
a Africa e os paises da diaspora negra, desde os tempos da escraviddo, passava
também ao plano politico. O tombamento do terreiro da Casa Branca situa-se nesse
contexto transnacional. Ocorrido em 1984, o referido tombamento foi sustentado por
forcas politicas internas que tanto rogavam por mudancas na politica de patriménio
guanto reivindicavam a presenca do negro na representacdo da nacao, tal como sera

abordado no terceiro capitulo.



125

3 NEM TUDO O QUE RELUZ E OURO: RELIGIOES AFRO-BRASILEIRAS COMO
PATRIMONIO

No fim da década de 1970 e no inicio dos anos 1980, o Estado brasileiro ja havia
exaltado a heranca africana ao seu modo, para construir uma ideia de cultura nacional
que abarcasse elementos das ditas trés racas que compdem a nacao. E o candomblé,
especificamente o baiano, representava essa heranca, segundo a construcéo forjada a
partir da interlocucdo de sacerdotes com intelectuais e estudiosos dessa religido.
Juntos, Estado, sacerdotes, intelectuais e estudiosos associavam o candomblé a
cultura. Ou, dito de outra forma, no discurso que conferia legitimidade ao candomblé,
exaltavam-no como cultura, uma cultura tradicional. Ao mesmo tempo, as sacerdotisas
e 0s sacerdotes baianos empreendiam sua luta contra o sincretismo afro-catdlico.
Nessa luta, o0 candomblé era afirmado como religido, com cosmologia e liturgia proprias,
fazendo frente ao catolicismo dominante.

Os simbolos negros que figuravam entre os bens culturais brasileiros — para usar
um conceito que estava sendo cunhando nesse periodo — eram também apropriados
pelo movimento negro na luta contra o racismo. O candomblé mais uma vez era
exaltado, sendo associado a cultura negra e incorporado ao debate racial. A umbanda
também € lembrada no discurso contra o racismo, mas como nos estudos que
conferiram destaque ao candomblé como uma religidao “pura”, ela ndo ganhava
proeminéncia. A forma como a umbanda se constituiu — ora recusando a heranca
africana, ora buscando uma Africa — refletiu na forma como as religides afro-brasileiras
foram mobilizadas na luta contra o racismo. Uma luta compartilhada por ativistas negros
de outros paises da didspora negra que perfizeram as travessias de seus ancestrais
africanos cruzando o Atlantico entre as diferentes Africas e Américas para buscar
construir uma experiéncia que os unisse, fosse o panafricanismo ou o abrasileirado
quilombismo. Travessias também realizadas por sacerdotes que buscavam no
continente africano uma fonte de legitimacao para a religido que praticavam.

Diferentes frentes colocavam, assim, em evidéncia o candomblé baiano, em
especial o de tradicdo nag6. Nao por acaso, foi um terreiro vinculado a essa tradicéo, a
Casa Branca do Engenho Velho, que foi alcado a patrimbnio nacional quando os ventos
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democréaticos também balancavam a disputada arena patrimonial. No fim dos anos
1970 e inicio dos anos 1980, havia, na gestdo patrimonial, aqueles que defendiam um
patrimbnio nacional que representasse a nacao de forma monumental e fosse
composto de elementos de “pedra e cal’. Mas também havia outros que preferiam
integrar as praticas dos diversos grupos distribuidos pelo territério brasileiro, tornando
possivel a indicacdo e o tombamento do terreiro da Casa Branca como patriménio
nacional. Um processo que sera abordado neste capitulo, que abre com um histérico da
politica de patriménio no Brasil; percorre os conflitos em torno do tombamento da Casa
Branca; e aponta como outros terreiros foram eleitos patrimdnios nacionais. Busca-se,
dessa forma, pensar sobre como essa conjuncao de agendas, na passagem da década
de 1970 para a de 1980, foi se desdobrando em acdes desenvolvidas pelo governo

federal até a primeira década dos anos 2000.

3.1 A politica nacional de patrimdnio: recontando seus passos

Constitue o patrimonio historico e artistico nacional o conjunto dos bens méveis
e imQdveis existentes no pais e cuja conservacao seja de interésse publico, quer
por sua vinculagdo a fatos memoraveis da historia do Brasil, quer por seu
excepcional valor arqueoldgico ou etnografico, bibliografico ou artistico.
(BRASIL, 1937b)

7

Este € o texto do artigo primeiro do Decreto-Lei 25, publicado em 30 de
novembro de 1937, estabelecendo a protecéo legal do patriménio nacional. Vinte dias
antes, Getulio Vargas (1882-1954), que ascendeu a presidéncia do Brasil ap6s a
Revolucdo de 1930, liderava um golpe que deu inicio ao autoritario periodo do Estado
Novo (1937-1945). Em 13 de janeiro daquele mesmo ano, ele havia assinado a Lei 378
(BRASIL, 1937a), criando o Servico do Patriménio Histérico e Artistico Nacional
(Sphan), que operava em carater provisorio desde 1936 nos quadros do Ministério da
Educacdo e Saude’. Uma vez instituido, tal érgéo figurou sob diferentes nomenclaturas
nos governos que sucederam Vargas, sendo na atualidade o Instituto do Patriménio

Historico e Artistico Nacional (Iphan)”.

’® para uma viséo critica dos antecedentes do Sphan, ver Rubino (1992), Chuva (2009), Fonseca (1997).
" Neste capitulo serdo mencionadas as diferentes denominagdes dadas ao 6rgao do patriménio. Desta
forma, elenco aqui quais foram as respectivas datas das mudancas no intuito de clarear as informacdes:
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Com a criagdo do Sphan, o Brasil passava a ter um 6rgao “com a finalidade de
promover, em todo pais e de modo permanente, o tombamento, a conservacao, 0
enriquecimento e o conhecimento do patriménio histdrico e artistico nacional” (BRASIL,
1937a). Acompanhava o texto da lei a justificativa de Gustavo Capanema (1900-1985),
0 entdo ministro da Educacdo e Saude, pasta a qual o Sphan ficou subordinado. Dizia
ele ser a protecdo do patriménio nacional assunto que de longa data preocupava “os

homens de cultura de nosso pais””®

. Os “homens de cultura” referidos por Capanema
seriam os considerados a época cultos, providos de erudicéo, ilustrados, vinculados a
elite que ndo apenas detinha o poderio politico e econémico, como também o0 acesso a
educacao.

Dentre esses “homens de cultura”, um grupo especifico, ainda que difuso, se
ocupava da tematica que efervesceu nos anos 1920, atrelada ao debate acerca da
construcdo de uma identidade nacional. Eram os modernistas, conforme ja mencionado

no primeiro capitulo desta tese. De acordo com Lauro Cavalcanti (2000),

A singularidade do Modernismo brasileiro reside na agédo concomitante e
dialética de nossos intelectuais no desejo de construcdo utopica de um passado
e de um futuro para a arte e para o proprio Pais. Na Europa, correntes
modernistas se opunham a tradicionalistas. Aqui, a Unica ruptura se deu em
relagdo aos estilos ecléticos provenientes do final do século XIX. No mais,
praticamente as mesmas figuras revolucionaram as formas artisticas e, através
de estudos, vincularam-nas a uma linha evolutiva que se faziam necessarias
em um ambiente no qual se desconheciam ou se menosprezavam as artes
locais, em prol de interpretacbes fantasiosas, superficiais e colonizadas de
estilos pretéritos europeus e americanos. (CAVALCANTI, 2000, p. 9-10)

Méario de Andrade era um desses modernistas e a sua preocupacdo em valorizar
as artes brasileiras era estampada em sua obra literaria e etnogréafica, além de
externada nas suas atividades desenvolvidas a partir dos vinculos profissionais que ele
teve com 6rgdos publicos que se voltavam para a gestdo da politica cultural nos anos

1930. De 1935 a 1938, esteve, por exemplo, na diregao do Departamento Municipal de

Servi¢co do Patrimdnio Histérico e Artistico Nacional (Sphan), 1937; Departamento do Patrimdnio Histérico
e Artistico Nacional (Dphan), 1946; Instituto do Patrimdnio Histdrico e Artistico Nacional (Iphan), 1970;
Secretaria do Patriménio Historico e Artistico Nacional (Sphan), 1979; Instituto Brasileiro do Patrimdnio
Cultural (IBPC), 1990; Instituto do Patrimdnio Histérico e Artistico Nacional (Iphan), 1994. Desde 1994
ndo ha mudanc¢as na denominagao do 6rgao do patriménio, mantendo-se Iphan.

’® De fato, a discussdo acerca da protecdo do patrimdnio remonta ao século XVIII, quando o tema era
tratado nos termos de monumento histérico. Sobre o assunto, ver o trabalho de Silvana Rubino (1992).
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Cultura de Sao Paulo e, em 1941, assumiu a superintendéncia do Sphan em Sé&o
Paulo. No entanto, seu envolvimento com as acdes relativas ao Sphan € anterior. Em
1936, apresentou, a pedido de Gustavo Capanema, um anteprojeto para a criagdo do
6rgédo, nomeado por Mario de Andrade de Servigo do Patrimoénio Artistico Nacional”.

No seu anteprojeto, Mario de Andrade adjetivou o patriménio de artistico e
nacional, definindo-o como: “todas as obras de arte pura ou de arte aplicada, popular ou
erudita, nacional ou estrangeira, pertencentes aos poderes publicos, a organismos
sociais e a particulares nacionais e estrangeiros, residentes no Brasil” (ANDRADE,
2000, p. 38). Ele ainda classificou as obras de arte em oito categorias: arte
arqueoldgica, arte amerindia, arte popular, arte histérica, arte erudita nacional, arte
erudita estrangeira, artes aplicadas nacionais, artes aplicadas estrangeiras. Ressalta-
se, assim, que para Mario de Andrade arte era considerada como a capacidade de o
ser humano se apropriar da ciéncia, das coisas, dos fatos, se aproximando de um
entendimento de cultura (SANT’ANNA, 2009, p. 54).

Comparando-se a definicdo de Mério de Andrade com a publicada no Decreto-
Lei 25, transcrita no inicio deste capitulo, percebe-se que néo foi o seu anteprojeto que
deu forma ao referido decreto-lei (GONCALVES, 1996; FONSECA, 1997; CHUVA,
2009; SANT’ANNA, 2009)%. Apesar de também apresentarem semelhancas, como 0s
guatro livros de tombo nos quais ainda hoje sdo inscritos os patriménios nacionais:
Arqueoldgico, Etnografico e Paisagistico (este ultimo termo consta no Decreto-Lei);
Histérico; Belas Artes; e Artes Aplicadas®. O fato de o entdo ministro Capanema ter
solicitado o anteprojeto a Méario de Andrade, somado as constantes reproducdes do seu
contetdo pelos autores que se ocupam da tematica, bem como a apropriacdo das
ideias nele apresentadas pelos gestores do patrimdnio, principalmente a partir da
década de 1970, contribui para que esse texto tenha proeminéncia frente a outros que

também tratavam do assunto.

" Sobre a relagdo de Mario de Andrade com a construcdo de uma ideia de patriménio nacional, ver
Revista do Servi¢o do Patrimonio Histdrico e Artistico Nacional (2002).

% As ideias de Mario de Andrade foram retomadas a partir da década de 1970, por um grupo liderado por
Aloisio Magalhédes, presidente do 6rgao federal do patriménio de 1979 a 1982. Além disso, tém sido
apontadas pela atual literatura sobre patrimbnio como precursoras do entendimento de patriménio
imaterial (ABREU; CHAGAS, 2009). Ao longo deste capitulo esse assunto sera retomado.

® para uma comparacao entre o anteprojeto e o texto do Decreto-Lei 25, ver Chuva (2009).
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Vertentes diversas, politicas e intelectuais, buscavam nas primeiras décadas do
século XX emplacar no cenario nacional suas concepc¢des de patrimbnio e suas
propostas para preserva-lo. Antes mesmo do decreto federal, iniciativas estaduais de
protecdo ao patriménio estavam em vigor. Além disso, a Constituicdo de 1934
determinava em seu artigo 148: “Cabe a Uni&o, aos Estados e aos Municipios favorecer
e animar o desenvolvimento das ciéncias, das artes, das letras e da cultura em geral,
proteger os objetos de interesse historico e o patriménio artistico do Pais, bem como
prestar assisténcia ao trabalhador intelectual” (BRASIL, 1934b), consagrando a
protecdo do patrimbnio historico e artistico como principio constitucional. Ainda em
1934, o Decreto 24.735 (BRASIL, 1934a) estabelecia como uma das finalidades do
Museu Histérico Nacional® a inspecdo dos monumentos nacionais € do comércio de
objetos artisticos e histéricos. Caberia também ao citado museu contatar os governos
estaduais visando a uniformizacédo da legislacdo sobre a protecdo e a conservacao de
tais bens.

Naquele momento, o Brasil jA& era signatario de duas cartas patrimoniais
elaboradas como resultado de encontros internacionais, ambos em Atenas: a
Conferéncia Internacional de Arquitetos e Técnicos de Monumentos Historicos, em
1931, e o Congresso Internacional de Arquitetura Moderna, em 1933. E, também em
1933, a publicagéo do decreto 22.928 erigiu em monumento nacional a cidade de Ouro
Preto, capital de Minas Gerais de 1720 a inauguracdo de Belo Horizonte, em 1897. Nos
177 anos como capital mineira, Ouro Preto destacou-se ndo apenas regional como
nacionalmente. Foi um periodo em que experimentou o apogeu econdémico no século
XVIII, quando se tornou a meca de onde brotava o metal precioso que carrega em seu
nome, e a decadéncia, com o fim da farta oferta do ouro no leito de seus rios, no século
XIX. O passado de gléria que a fez Vila Rica ficou registrado em seu casario e nas
imponentes igrejas barrocas, estilo que ganhava relevo no plano nacional no inicio do
século XX.

Os modernistas elegeram Ouro Preto como a cidade de onde pulsava o barroco

brasileiro, considerado por eles a expressdo maior da arte produzida até entdo no

82 O Museu Histérico Nacional foi fundado em 1922, na ent&o capital federal, Rio de Janeiro, quando das
comemoracgdes do centendrio da Independéncia do Brasil. O intento de criar um museu para registrar a
historia do pais ja € em si uma acao patrimonial.
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Brasil. Mario de Andrade, por exemplo, ja havia estado na cidade em 1919 e voltou, em
1924, com seus companheiros da Semana de Arte Moderna de 1922. Dentre 0s
modernistas, ele ndo foi o Unico a se aproximar do governo de Vargas. O Ministério
dirigido por Capanema, em especial, manteve contato com profissionais de outras
areas, que participavam de outros “modernismos”, também inspirados no barroco
mineiro, como a arquitetura, que tinha Lucio Costa (1902-1998) como um expoente, ou
mesmo as letras, mas ndo somente oriundos do movimento paulista, como é o caso do
escritor e poeta mineiro Carlos Drummond de Andrade (1902-1987).

Drummond é um dos nomes do modernismo literario mineiro, sobretudo belo-
horizontino. Era natural de Itabira, cidade distante 100 quildmetros de Belo Horizonte,
onde aportou em 1916 para realizar seus estudos e de onde se transferiu, em 1933,
para o Rio de Janeiro. Foi na entdo capital federal que ele assumiu, em 1934, a chefia
do gabinete do Ministério da Educacdo e Saude, que tinha a sua frente, como ja
informado, o também mineiro Gustavo Capanema, um dos “intelectuais da rua da
Bahia”. Esta € uma referéncia ao ponto de encontro de estudantes, escritores,
jornalistas e politicos, que na Belo Horizonte do inicio do século XX se reuniam no
entorno e na Confeitaria Estrella, que se localizava na mencionada rua da Bahia.
Capanema, assim como Drummond, integrou esse grupo, sendo que O primeiro se
envolveu ativamente na conducao de Getulio Vargas ao poder.

A ida de Drummond para o Rio ocorreu no inicio do primeiro periodo em que o
Brasil esteve sob o comando de Vargas. Antes do golpe, Ouro Preto, ja instituida
monumento nacional, havia sido foco de outra acdo do governo Vargas. Em 1936,
Vargas determinou que as ossadas dos participantes da Inconfidéncia Mineira, que
morreram no exilio na Africa, fossem repatriadas. A Inconfidéncia ocorrida em Minas
Gerais, no século XVIII, teve Ouro Preto como centro de irradiacdo dos ideais
republicanos®. Assim, a cidade-monumento guardid do enaltecido barroco, ndo apenas
aguele exposto na fachada de seu casario, mas, principalmente, o presente nos altares
talhados em ouro das igrejas fincadas em suas ladeiras, era destacada também como

palco de um levante ocorrido em 1789 e tomado como um dos simbolos do

8 Conforme aponta Jodo Pinto Furtado (2001), a Inconfidéncia Mineira ocorreu em um contexto de
grande heterogeneidade social e econdmica, que influiu diretamente no contetdo politico e no sentido do
movimento, ndo tendo havido uma forte coesao ideolégica em torno de um projeto de nacgao predefinido.
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nacionalismo construido e sustentado pela Era Vargas. Foi la que, em 1942, se
inaugurou o Pantedo dos Inconfidentes, abrigado posteriormente pelo Museu da
Inconfidéncia, entregue ao publico em 1944, na praca hoje denominada Tiradentes, o
martir do referido levante. O projeto do Museu, datado de 1938, ficou a cargo do
ministério de Capanema, especificamente, sob responsabilidade do Sphan®.

Fiel ao ministro Capanema, Drummond publicou, em 1951, Claro Enigma, seis
anos apos o seu desligamento do cargo de chefe de gabinete do Ministério da
Educacao e Saude, com o fim do Estado Novo, em 1945. No livro em que o poeta se
despediu do credo modernista, impondo outro estilo & sua escrita (MIRANDA; SAID,
2012, p. 14), teceu, em versos, suas reflexdes sobre Ouro Preto, tombada como
patrimonio nacional, em 1938%. Este ndo foi um tombamento isolado. No ano seguinte a
criacdo do Sphan, 292 bens foram inscritos como patrimonio nacional, sendo a maioria
de arquitetura catolica dos séculos XVI, XVII e, principalmente, XVIIl, ao qual se vincula
o barroco (FONSECA, 1997, p. 126). Foram tombamentos individuais, mesmo quando
0s bens compunham um conjunto urbano ou faziam parte de um contexto histérico,
salvo o caso de seis cidades mineiras — Diamantina, Mariana, S&o Joao Del Rei, Serro,
Tiradentes e, claro, Ouro Preto — cuja protecdo incidia ndo apenas em certas
edificacdes, mas no conjunto urbano e paisagistico. Fato que evidenciava a importancia
concedida ao barroco por aqueles que integravam a cena patrimonial a época.

A Ouro Preto, que ostentava os titulos de cidade-monumento e patrimdnio
nacional, Drummond dedicou, em Claro Enigma, o poema Morte das Casas de Ouro
Preto. Nele, o poeta expunha o processo de deterioracdo de seu casario, revelado
desde os anos 1920 pelos modernistas que apontavam a urgéncia em se estabelecer

meios para a sua preservacao. Nas palavras de Drummond:

L4 vao, enxurrada abaixo
as velhas casas honradas

8 Um breve histérico sobre o Museu da Inconfidéncia e informacdes sobre o acervo constam em seu site
(MUSEU DA INCONFIDENCIA, 2014). Ver também artigo de Ricardo Rocha (2009) em que detalha a
criacd@o do referido museu.

% Ressalta-se gue, em 1933, Ouro Preto havia sido algada a monumento nacional. Apés a publicacéo do
Decreto-Lei 25, em 1937, que regula a constituicdo do patriménio cultural brasileiro, a mesma cidade teve
seu conjunto urbano e paisagistico tombado pelo Estado brasileiro. Trata-se, assim, de dois tipos de
protecédo legal.
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em gue se amou e pariu,
em que se guardou moeda
e no frio se bebeu.

V&o no vento, na calica,

no morcego, vao na geada,

enquanto se espalham outras
em polvorentas particulas,
sem as vermos fenecer.

Ai, como morrem as casas!
Como se deixam morrer!

E descascadas e secas,
ei-las sumindo-se no ar.

Sobre a cidade concentro

o olhar experimentado,

esse agudo olhar afiado

de quem é douto no assunto.

[.]
(ANDRADE, 1973, p. 184)

Drummond denunciava o estado deteriorado do casario ouropretano assumindo
uma posicdo de especialista na tematica, conforme os versos reproduzidos acima.
Ainda em Claro Enigma, uma série com outros cinco poemas, Estampas de Vila Rica,
tem Ouro Preto como foco. Nessa série consta o poema Museu da Inconfidéncia, aqui
transcrito e lido como uma postura critica de Drummond frente ao referido museu, cujo
processo de criacdo e implementacao ele acompanhou de perto por ocupar um cargo

de confianca no Ministério da Educacao e Saude:

S&o palavras no chao
e memoria nos autos

As casas inda restam,
0S amores, mais nao.

E restam poucas roupas,
sobrepeliz de paroco,

a vara de um juiz,

anjos, purpuras, ecos.

Macia flor de olvido,

sem aroma governas
0 tempo ingovernavel.
Muros pranteiam. So.

Toda histdria é remorso.
(ANDRADE, 1973, p. 183)
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Nas palavras sequenciadas pelo poeta, pousam reminiscéncias da época da
Inconfidéncia: os autos e a vara de um juiz, sobrepeliz e puarpuras, as casas.
Reminiscéncias transpostas para 0 museu, representadas pelos objetos que compdem
a sua colecdo: documentos, incluindo a sentenca que condenou os inconfidentes;
objetos litdrgicos, exibindo a opuléncia do catolicismo setecentista; o mobilidrio que
ornava residéncias do periodo colonial. Confinados entre as gélidas paredes de pedra
gue sustentam o imponente edificio, uma cadeia publica tornada museu, 0s objetos
reunidos tentam remontar o passado. Mas o poeta adverte que a “macia flor de olvido”
— aqui interpretada como a flor de l6tus, cuja ingestdo pode levar a amnésia, ao
esquecimento — governa “sem aroma” o tempo que, por sua vez, é ingovernavel.

Estava ele enunciando as perdas causadas pelo passar do tempo, pois o

esquecimento € inevitavel. Esquecimento que, conforme Marc Augé (2001),

é necessario tanto a sociedade quanto ao individuo. E preciso saber esquecer
para sentir o gosto do presente, do instante e da espera. Mesmo a meméria
precisa do esquecimento: deve-se esquecer o0 passado recente para
reencontrar o passado mais antigo. (AUGE, 2001, p. 7, tradugéo minha)86

No entanto, a pratica patrimonial ou mesmo museoldgica ofusca o proprio esquecer.
Como afirma Henri-Pierre Jeudy (2008), a abundancia de lugares da memaria®, sendo
0s museus um deles, oferece uma verdadeira garantia contra o esquecimento.

Quando Drummond publicou seu poema Museu da Inconfidéncia, a politica
patrimonial brasileira ainda era recente, tendo ele acompanhado e participado do
contexto que a engendrou e a fez ganhar corpo, era um “douto no assunto”. De 1934 a
1945, ele foi chefe de gabinete do Ministério da Educacdo e Saude. E, na sequéncia,
assumiu outros cargos até a sua aposentadoria, em 1962, no proprio 6rgao do
patrimoénio, delegado desde os seus primérdios a Rodrigo Melo Franco de Andrade,
outro mineiro. Talvez, dado o seu envolvimento com o processo ndo apenas de criacao
do mencionado museu, mas também da politica patrimonial brasileira, afirmasse ao final

do poema: “Toda historia é remorso”.

% |’oubli est nécessaire a la société comme a l'individu. Il faut savoir oblier pour godter la saveur du
present, de linstant et de l'attente, mais la mémoire elle-méme a besoins de l'oubli : Il faut oublier le
passe récent pour retrouver le passe ancien. _

Jeudy recorre aqui ao conceito cunhado por Pierre Nora.
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Remorso, segundo o dicionario Houaiss, € “sentimento de culpa e
arrependimento causados pela consciéncia de haver praticado mas acoes;
remordimento”. A partir do primeiro sentido conferido ao termo, a criagdo do Museu da
Inconfidéncia poderia ser vista como uma retratacdo do Estado brasileiro para com
aqueles que foram condenados por defenderem ideias que questionavam a dominacao
exercida pela metrépole portuguesa. Ideias valorizadas posteriormente, sob nova
roupagem, pelos articuladores politicos que estiveram a frente da instituicdo da
Republica no Brasil e elevaram Tiradentes a herdi nacional. Um herdi que foi
reivindicado tanto pela esquerda quanto pela direita, desde o final do século XIX, como
pontuou José Murilo de Carvalho (1990).

A constituicdo de um museu dedicado a Inconfidéncia Mineira deve, no entanto,
ser entendida como um ato politico, em que a apropriacdo da simbologia que
circundava o levante contribuia para o fortalecimento do projeto politico encampado por
Vargas. Nesse caso, 0 segundo sentido elencado no dicionario para o termo remorso
pode lancar luz a interpretacdo do verso de Drummond. A historia, assim, passa a ser
remordimento: um morder-se repetidamente, como se arrancasse pedacos do passado.
A Inconfidéncia Mineira, ao ser retratada em um museu, torna-se um dos pedacos do
passado sobreposto por reinterpretacdes, ja que 0 esquecimento opera o tempo.

A criagdo de museus e a instituicdo do instrumento do tombamento eram, assim,
uma tentativa de ndo se deixar esquecer o passado. Era preciso “morder”
repetidamente o passado para forjar uma historia para o Brasil que se queria moderno,
tanto pelos modernistas quanto pelo governo Vargas, entrelacados no Sphan. Estavam
eles movidos pelo discurso da constante ameaca da perda do passado, ou, como
cunhou José Reginaldo Santos Goncalves (1996), pela retérica da perda. Ressaltando-
se gue esse passado, que aqui soa abstrato, € construido hierarquizando momentos,
atos e personagens. No passado forjado com a contribuicdo dos modernistas,
valorizava-se o barroco, como arte brasileira por exceléncia; recriavam-se herois, como
os inconfidentes — destacando-se Tiradentes; e, como num ato antropofagico, fazia-se
nascer um tipo brasileiro em que o negro, o indio e o branco formavam a triade em um
s6 corpo. O negro compunha parte do enredo modernista sob a ideia de uma harmonia

racial. Era um negro exotico representado por meio de suas crencas, suas dancas, sua
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culinaria, sua musica. E, forcosamente, apresentado como integrado a uma sociedade
preconceituosa e desigual. Talvez, por isso, durante tanto tempo se tenha omitido o
tombamento da primeira referéncia a cultura negra no ambito nacional: a Colecéo
Museu da Magia Negra.

Dentre os 292 bens culturais tombados pelo Sphan, em 1938, a maioria era
referente a igreja catolica. Uma das poucas excecdes era a Colecdo Museu da Magia
Negra, o primeiro registro do Livro de Tombo Arqueoldgico, Etnografico e Paisagistico.
O tombamento foi assinado por Rodrigo Mello Franco de Andrade, que era sintonizado
com o0 pensamento modernista e foi quem primeiro assumiu o Sphan, tendo
permanecido no cargo até o fim da década de 1960. Rodrigo concebia “patrimédnio
histdrico e artistico” como um “documento de identidade” da nacéao brasileira. E, perante
as vozes contrarias ao estabelecimento de um 6rgédo governamental para lidar com o
tema, defendia a existéncia de um patrimonio brasileiro, que ainda poderia néo estar no
“‘mesmo plano que o das ‘nacdes civilizadas™, mas apresentava um carater “especifico,
singular, uma sintese de valores ‘primitivos’ e ‘exoticos’ reconhecidos por essas
mesmas nagdes” (GONCALVES, 1996, p. 45). As ditas “nagdes civilizadas”, neste
contexto, referiam-se as nacbes europeias. Na leitura de José Reginaldo Santos
Gongalves (1996), Rodrigo associava os valores “primitivos” e “exdéticos” aos africanos e
aos amerindios, considerando suas culturas como resquicios de um passado,
ignorando-as como formas atuais de vida social e cultural. Apesar de sustentar que a
singularidade do Brasil estava na heterogeneidade de sua formacao cultural, a politica
de patrimbnio executada durante a sua gestao nao refletia essa pluralidade.

A Colecdo Museu de Magia Negra € composta de objetos sagrados apreendidos
em acdes policiais realizadas nas décadas de 1920 e de 1930 no Rio de Janeiro, antiga
capital federal, pela 12 Delegacia Auxiliar. O fundamento legal para essas acdes
advinha, principalmente, do Cédigo Penal Brasileiro, que considerava crime a pratica do
baixo espiritismo, da medicina ilegal, de sortilégios e do charlatanismo, como apontado
no primeiro capitulo desta tese. A colecdo, que foi incorporada ao Museu da Policia Civil
do Rio de Janeiro, ficou durante um longo periodo em exposicdo; em 1989 um incéndio
destruiu parte de seu acervo e, atualmente, esta recolhida a reserva técnica do referido
museu (CORREA, 2005, 2008; RAFAEL; MAGGIE, 2013).
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Conforme Alexandre Corréa (2005), no processo de tombamento arquivado no
Iphan ndo constam informacdes ou pareceres com justificativas para sua inclusdo entre
0s bens patrimonializados. E, ainda segundo o autor, por quase 50 anos, a colecao foi
relegada pelo proprio Iphan. Nos livros em que o 6rgdo do patriménio lista seus bens
tombados, a Colecdo Museu de Magia Negra somente passou a figurar em 1984, ano
em que houve o primeiro tombamento de um terreiro de candomblé pelo Iphan, a Casa
Branca. Ou seja, a Unica referéncia a cultura negra incluida entre os patrimoénios
nacionais de 1938 a 1984, quando a Casa Branca € tombada, associava as religides
entdo praticadas majoritariamente por negros a magia e ao feitico. Além disso, nem
mesmo constava na relacdo dos bens tombados.

Critico da politica patrimonial empregada no Brasil, Sérgio Miceli vincula a um sé
tempo o Sphan a geracdo modernista, a inauguracédo da acdo governamental no ambito
da cultura e ao regime autoritario do governo Vargas, disposto a construir uma
‘identidade nacional” de base iluminista em um pais decadente. O barroco mineiro,
segue o autor, foi escolhido como ponto de partida para uma politica que buscava
enaltecer um repertério mapeado e definido como “cultura nacional”, que se restringia
ao universo simbdlico das elites brasileiras, seja publica ou privada, leiga ou

eclesiastica, rural ou urbana, afluente ou decadente®.

O reverso desse tesouro tdo apreciado € a amnésia da experiéncia dos grupos
populares, das populacdes negras e dos povos indigenas, para citar apenas
aqueles referidos pelo projeto andradino. No que concerne aos segmentos da
cultura material selecionados, firmou-se uma opc¢ao inequivoca pelos bens de
“pedra e cal”’, em detrimento de outras modalidades de acervo, a comecar pelos
materiais impressos passiveis de serem processados em arquivos e bibliotecas.
Essa orientagdo associa-se sem duvida ao fato de terem sido os arquitetos os
principais mentores da fixacdo de prioridade da politica preservacionista.
(MICELLI, 2008, p. 360-361)

Aideia de nacao brasileira forjada nos anos 1930 baseava-se na mistura das trés
racas, no entanto, 0s negros ndo eram representados no conjunto de bens tombados a
partir do Decreto-Lei 25, de 1937 (BRASIL, 1937b), que visava justamente fomentar

uma ideologia nacionalista. As religides que praticavam, fosse o candomblé, a umbanda

% Conforme nota apresentada por Joaquim Arruda Falcéo (1984), de 1938 a 1981 foram realizados 810
processos de tombamento, sendo 50,9% bens catdlicos, 0,2% bens protestantes e 48,9% bens néo
religiosos, vinculados ao Estado ou a elite politica e econémica do pais.
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ou outra das varias denominacdes encontradas pelo pais, ainda eram consideradas
feitico e, por isso, perseguidas pelo Estado®. Terreiros eram invadidos e fechados pela
policia, que confiscava ou destruia objetos sagrados, enquanto o ouro barroco das
igrejas catdlicas era protegido pelo Sphan. Na cena patrimonial, os bens culturais
negros nao reluziam.

Era desigual a “mistura das trés ragas” que sustentava a ideia de nacgao
brasileira. Tanto na sua concepg¢do, uma vez que 0S negros e os indigenas eram
considerados inferiores, quanto na pratica, por ndo constarem entre os patrimoénios
nacionais os bens representativos da cultura negra e pela perseguicao as religides afro-
brasileiras, enfatizando-se aqui dois exemplos j& citados, ou pela exclusdo social e
econdmica que acometia a populacado negra. Sem contar com o descaso para com as
comunidades indigenas.

O Estado Novo incorporou o “mito da democracia racial’, valorizando a
miscigenacdo, sem que a desigualdade social e racial fosse questionada. Um
posicionamento que refletiu na politica adotada pelo Sphan nos anos 1930 e 1940, mas
que também reverberou nas décadas seguintes. Em torno do 6rgdo responséavel pela
politica de patrimbénio, estavam intelectuais, arquitetos e artistas vinculados ao
movimento modernista, que havia ganhado corpo na década de 1920, valorizando a
heterogeneidade presente na formacéo da sociedade brasileira. Ou seja, comungando,
em certa medida, com 0s preceitos preconizados posteriormente pelo governo Vargas.
Como aponta Maria Cecilia Londres Fonseca, “a partir do Estado Novo, com a
instalacdo, mais que de um novo governo, de uma nova ordem politica, econémica e
social, o ideario do patriménio passou a ser integrado ao projeto de construcdo da
nacgao pelo Estado” (FONSECA, 1997, p. 104).

O grupo gue estava a frente do Sphan gozava de autonomia dentro do Ministério
de Educacao e Saude, ficando a area de patriménio a margem da exortacao civica que

caracterizava a atuagcdo do governo na area educacional. “A cultura produzida pelo

% Em seu estudo sobre a umbanda em Sao Paulo, Lisias Nogueira Negrdo, com base no noticiario dos
anos 1930 acerca das religibes afro-brasileiras, afirma que: “No campo religioso, os cultos afro-
brasileiros, em todo o Brasil, tiveram a primazia, talvez a exclusividade, da ira do Estado Novo, ainda em
nome do combate ao arcaismo e a ignorancia. O ndo tdo moderno, mas certamente arbitrario e autoritario
regime, tanto por sua alianga com a hierarquia catolica, como pelos seus compromissos com a medicina
institucional em que assentava a sua politica previdencidria, lancou-se decididamente contra as formas
arcaicas e heterodoxas de praticas curativas” (NEGRAO, 1996, p. 70).
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Sphan sequer era articulada com os contetdos dos projetos educacionais ou com 0s
instrumentos de persuasédo ideologica do Estado Novo; esses conteudos eram mais
compativeis com a vertente ufanista do Modernismo” (FONSECA, 1997, p. 106-107),
observa ainda a autora, que considera o Sphan como um espaco privilegiado para a
concretizagcdo de um projeto modernista.

Os anos 1940 no Brasil foram marcados pelo fim do Estado Novo, em 1945,
coincidindo com o fim da guerra. A vitoria dos Aliados colocou em xeque as ditaduras,
favorecendo os opositores de Getllio Vargas que se organizavam a favor da
redemocratizacdo do pais. O desenvolvimento econdmico experimentado durante o
governo estado-novista ndo reverteu em beneficios para as classes populares. A alta do
custo de vida e os baixos salarios fomentavam greves. O Estado Novo ndo mais se
sustentava. E, apés 15 anos, somando-se o periodo em gue esteve no poder antes do
golpe de 1937, Getulio Vargas renunciava, retornando a Presidéncia da Republica seis
anos mais tarde, em 1951, eleito pela populacdo (CAPELATO, 2003).

O fim do Estado Novo e a instauracdo de um governo democratico nao
acarretaram em mudancas na orientacdo da politica de patriménio (FONSECA, 1997;
CHUVA, 2009). Houve uma continuidade nas a¢6es do Sphan, que permaneceu sob a
direcdo de Rodrigo Melo Franco de Andrade. Ainda que tal estabilidade possa ser
entendida como um certo descaso para com a questéo do patriménio (FALCAO, 1984),
foram as acGes empreendidas nas décadas de 1930 e 1940 que delinearam e

consagraram a feicdo dada ao “patriménio historico e artistico nacional”.

A sele¢do dos bens resgatou a producado artistica e arquitetdnica do periodo
colonial, sendo identificada aos discursos sobre a histéria do Brasil que
buscavam, naquele mesmo periodo, as raizes fundadoras da nacionalidade. O
processo histérico decorrido nas Minas Gerais, que propiciou o surgimento do
movimento de 1789, foi considerado a expressdo-sintese da origem da
nacionalidade, concretizada com o tombamento das cidades mineiras. Além
disso, foi também extremamente valorizada a arquitetura jesuitica como
representativa da ancestralidade da nacdo. De todo modo, a chamada
‘arquitetura tradicional’, entdo selecionada como representativa das origens da
nacdo, reafirmava permanentemente as raizes portuguesas, especialmente
expressivas nas construcdes religiosas, como formadoras da nacionalidade.
(CHUVA, 2009, p. 208)

Assim, acompanhando os preceitos que fundaram a politica de patrimdnio nos anos

1930, as ac¢Oes desenvolvidas nos anos 1940, seguindo-se a interpretacdo de Maria
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Regina Romeiro Chuva (2009), também se baseavam no projeto em que nacionalizar
implicava impingir unidade, o que impedia qualquer ideia plural da nacéo.

Desde a instituicdo da politica de preservacao do patriménio, na década de 1930,
o Brasil experimentou momentos de desenvolvimento econdmico; moveu-se do rural
para 0 urbano; viveu sob intermitentes sistemas politicos, variando os periodos
ditatoriais com espasmos democraticos. JK, que sucedera Getulio, ndo alcancou os 50
anos prometidos nos cinco em que governou o0 pais. Em seu mandato, construiu
Brasilia, deslocando o poder federal da antiga Guanabara ao Planalto Central, para
onde levou a arquitetura moderna de Oscar Niemeyer aliada a concepcao urbanistica
de Lucio Costa, que esteve envolvido com os primérdios do Sphan®. Este chegou aos
anos 1970 ndao mais como um “servico” do Estado, mas como um instituto, apds ter
abandonado o titulo de departamento imprimido a ele em 1946. Trés denominacfes
para um sO Orgao estatal, que permanecera de 1937 a 1967 sob a mesma direcao.
Rodrigo Melo Franco de Andrade, que assumira 0 Sphan no ano em que se inaugurou a
ditadura Vargas, deixou o 6rgao trés anos ap0s a instalacdo de uma nova ditadura, em
1964, capitaneada pelos militares.

Com a aposentadoria de Rodrigo Melo Franco de Andrade — sucedido pelo
arquiteto Renato Soeiro, um préximo colaborador dele —, encerrava-se, como classifica
a historiografia oficial, a fase “heroica” da instituicdo responsavel pela gestdo e
preservacao do patrimoénio cultural brasileiro. Uma fase que, haja vista os percalgcos
politicos nos seus 30 anos de duracdo, foi marcada por dissensos, contradicdes e
disputas, internas e externas. Uma fase em que também se consolidou uma ideia de
patriménio e uma forma de pensar e executar acfes com vistas a sua preservacao,
construidas isoladamente em diferentes governos e a distancia de setores emergentes
mais radicais da intelectualidade, resultando em um distanciamento da propria
sociedade (FONSECA, 1997, p. 138).

% | ucio Costa coordenou o grupo de arquitetos que projetou o prédio do Ministério da Educagéo,
considerado um marco da arquitetura moderna; foi autor do plano piloto de Brasilia; e foi membro da
primeira equipe formada por Rodrigo Melo Franco de Andrade no Sphan, ficando responsavel pelo
projeto de estabilizacéo das ruinas de Sdo Miguel das Missdes e pela constru¢cao do Museu das Missoes,
no Rio Grande do Sul. (CHUVA, 2009, p. 435-436)
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Considero que as conseqiiéncias da manutencdo desse modelo, ao longo de
trinta anos — e mesmo durante periodos democraticos — provocaram muitas das
criticas feitas a instituicdo, sobretudo de dentro do préprio Estado, a partir do
final dos anos 60, pois se essa estratégia foi bem sucedida na fase ‘herodica’,
fazendo do SPHAN uma instituicdo atipica e modelar no servico publico
brasileiro, que realmente gozou de inusitada continuidade em sua
administracdo, por outro lado, o reconhecimento da dimensao social de seu
trabalho ficou limitada a setores restritos da intelectualidade, jamais
despertando maior interesse de grupos ou partidos politicos. (FONSECA, 1997,
p. 138-139)

No entanto, a atuacdo do Sphan/Dphan/lphan nesse periodo é também
entendida como essencial para introduzir o Brasil na comunidade internacional
contemporanea, que tem como uma de suas tarefas culturais a preservacdo de seu
patrimdnio histérico e artistico (FALCAO, 1984, p. 30). Na década de 1960, o entdo
Departamento do Patrimdnio Histérico e Artistico Nacional (Dphan) iniciou uma
aproximacdo com a Unesco, que em 1964 estabeleceu uma representacao no Brasil. A
arrancada industrial vivida nos ultimos anos no pais teria levado a busca pelo auxilio da
agéncia internacional, com vistas ao desenvolvimento de uma nova politica de
preservacdo do patrimoénio, enfocando, principalmente, as cidades histéricas, onde
brilhava o barroco. A Unesco vinha trabalhando com a ideia de que o turismo poderia
atuar como uma atividade de promocédo, desenvolvimento e sustento do patriménio
cultural. E foi nesse sentido que se prop6s a colaborar com o Dphan. O turismo néo era
um tema inédito no Brasil, que desde a década de 1920 tinha associacdes e a partir do
Estado Novo contava com 0Orgdos publicos para tratar do assunto. No entanto, a
novidade advinha da associacdo entre turismo e patriménio cultural (LEAL, 2008;
SANTOS, 2005).

Para fazer um levantamento do aparato institucional do Dphan, bem como dos
bens considerados patrimonios culturais brasileiros, chegava em 1966 ao Brasil Michel
Parent, representante da Unesco que havia atuado por mais de vinte anos como
inspetor do Servigo Principal de Inspecdo dos Monumentos e de Inspecéo de Sitios na
Franca. Segundo Claudia Leal (2008), Parent buscou sublinhar a importancia do
patriménio cultural e natural brasileiro em uma perspectiva dupla. Primeiramente,
procurando contribuir para a valorizacdo interna desse patrimoénio, chamou a atengéo
do governo brasileiro para as potencialidades econdmicas e turisticas do pais. Em

segundo lugar, ao voltar sua apresentagcéo, argumentos e interlocucao para a Unesco e
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outros organismos internacionais, ele sublinhou o valor Unico, excepcional do
patriménio brasileiro como forma de estimular mais planos de assisténcia técnica e
financeira ao Brasil.

Michel Parent produziu um relatério para a Unesco, intitulado “Protecdo e
valorizacdo do patriménio cultural brasileiro no ambito do desenvolvimento turistico e
econdmico” e dividido em quatro partes: “A natureza e a cultura brasileira”;
“‘Detalhamento”, em que aponta caracteristicas do patriménio cultural em cada estado
da Federacao; “Conclusdes”; e “Estimativas”. Na primeira parte, destaca-se o topico “A
area cultural a preservar’, com uma secéao destinada para “As culturas tradicionais”, em
que Parent tece observacfes acerca das culturas negra e indigena. Ha um trecho que,
embora longo, merece ser transcrito por ser elucidativo da forma como o técnico

reportou suas interpretacdes a Unesco:

E digno de nota que, no Brasil, nem a escraviddo, que misturou as linguas, as
etnias e, em seguida, as crengas originais, nem a bem-sucedida miscigenacao
entre brancos e negros, e marginalmente, os indios, provocaram a destruicdo
da cultura africana pela cultura brasileira, mas, ao contrério, contribuiram para
criar uma cultura brasileira prépria, a0 mesmo tempo muito diversificada e bem
particular. Pois, por outro lado, a vocag¢do da cultura européia que suscitou a
grande revolugdo tecnoldgica moderna ndo foi ali comprometida, nem a
capacidade do Brasil de receber e reelaborar as grandes revolucdes do
pensamento contemporaneo universal. Mas, paralelamente, a cultura popular
afro-americana seguiu subterraneamente seu caminho, e hoje se revela aos
pesquisadores em toda a extensdo do seu significado humano e da forca de
seu sentido do sagrado.

Por um lado, a populagédo negra e mulata assimilou as crencgas cristas de seus
antigos patrfes, colorindo-as com sua mentalidade e suas mitologias originais.

Por outro, a cultura filoséfica de base racionalista e positivista do século XVIII
até nossos dias, a partir da epopéia de Tiradentes, moldou o Brasil moderno,
criou a independéncia e o Império, decretou a abolicdo da escravatura e
instituiu a Republica.

Hoje, nenhum modelo sociocultural que ignore a realidade brasileira poderia
concorrer eficazmente para o0 desenvolvimento e para 0 crescimento
harmonioso do pais. Nem tampouco seria vantajoso um planejamento parcial
em um contexto sécio-rural ou urbano degradado. E importante, portanto, que a
infra-estrutura turistica ndo apareca, em momento algum, como A&libi ou
prolongamento de dominagfes econémicas externas ou internas. Ao contrario,
importa que o turismo ndo constitua um fim em si mesmo, nem mesmo um meio
de satisfazer simultaneamente a curiosidade e o conforto de ndo-brasileiros ou
de uns poucos brasileiros desconectados da realidade nacional, mas que o
modelo técnico da infra-estrutura associe o0 modo de conhecer a cultura
brasileira a maneira de vivé-la e, desse modo, possa integrar a tradicdo, a
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ciéncia e a salvaguarda dos valores do Brasil antigo ao desenvolvimento do
Brasil futuro.

Contudo, se constatarmos que um planejamento inteligente e cuidadoso pode
reinserir um patriménio arquitetbnico no ambito de uma politica de
desenvolvimento turistico, € infinitamente mais delicado revelar as formas
exteriores de uma cultura de carater sagrado a visitantes ndo preparados. No
entanto, fora desse contexto do sagrado o Brasil ndo é o Brasil, apreendendo-
se dele apenas a capa cosmopolita. E a propria arquitetura barroca brasileira
pode ser apreendida em sua esséncia verdadeira? Basta visitar as numerosas
igrejas dedicadas ao Rosario dos Negros; de lembrar, em Ouro Preto, a histéria
de Chico rei e as lendas vivas que a cercam, mesmo aquelas sobre o
Aleijadinho, o ‘Miguel Angelo mulato’, para avaliar até que ponto a verdadeira
fonte do turismo cultural no Brasil esta no seu aprofundamento, em todas as
dimensbes, tanto etnoldgicas quanto artisticas.

Nao poderiamos, entdo, deixar de insistir sobre a eficacia de uma preparagéo
para a visita ao Brasil, e no decorrer da propria visita. Poder-se-ia contribuir
para desnaturar rapidamente um capital cultural que estudiosos atentos estédo
tentando atualmente preservar, e, paralelamente, nos arriscariamos a induzir o
visitante apressado a um engano que iria contra 0s objetivos fundamentais que
a Unesco se atribui caso fossem vulgarizados, em nome do desenvolvimento
turistico, os ‘quinze minutos’ de candomblé e de macumba, ou se fossem
comercializados objetos rituais. A preservacéo do patrimonio cultural &, também,
a preservacao de todas as autenticidades. (PARENT, 2008, p. 50-51)91
No texto de Parent reportado a Unesco, sao claras as referéncias modernistas na
composicdo do patrimbnio brasileiro. O barroco segue enaltecido como arte brasileira
que se associa a um sagrado, sem o qual, para ele, o “Brasil ndo é o Brasil’. Mas nao
s6 isso, esta incutida também a ideia de uma harmonia racial, mesmo apds ter sido
guestionada por pesquisas financiadas pela propria Unesco nos anos 1950. Parent
também alertava em seu relatério sobre o risco a “vulgarizagdo” do candomblé e da
macumba pelo turismo cultural que se intentava fomentar.
Ao trilhar os percursos da construcdo da ideia de uma cultura brasileira, Renato
Ortiz (2003) aborda a politica cultural — na qual se inclui a politica de patriménio —
desenvolvida no Brasil apds o golpe militar, & qual ele confere um duplo sentido. Um
deles estda atrelado a dimensdo politica e outro aponta para as profundas
transformagdes econdmicas, sendo que os dois tiveram efeitos diretos no modo de
pensar e executar acbes no ambito da politica cultural, nascida com o decreto que
instaurou a protecdo ao patriménio, mas que no decorrer do século XX foi tracando

novos caminhos, ampliando seu espectro para além da sua base monumental.

°1 Grifos do autor.
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Se com Getulio Vargas o Brasil iniciou sua trajetéria rumo ao
desenvolvimentismo, JK consolidou o projeto de industrializacdo brasileiro, essencial a
insercdo do pais no processo de internacionalizacdo do capital, durante a ditadura
militar. As mudancgas econdmicas e politicas incidiram sensivelmente no planejamento
das politicas governamentais, incluindo a cultural. Entre as décadas de 1960 e 1970, a
economia brasileira criou um mercado de bens materiais, a0 mesmo tempo em que se
desenvolveu, como afirma Ortiz (2003), um mercado de bens simbdlicos que diz
respeito a area da cultura. Este foi um periodo marcado pelo crescimento da classe
média e pela concentracdo da populacdo em grandes centros urbanos. Fatores que
contribuiram para a criagdo de um espaco cultural em que os bens simbolicos
passaram a ser consumidos por um publico cada vez maior, estimulados também pelo
surgimento de conglomerados midiaticos impulsionados pelo Estado.

Tal periodo diferencia-se dos anos 1930, quando a politica cultural comecou a
ser gestada, época em que as producbes culturais eram restritas e atingiam um
reduzido niamero de pessoas. Ao passo que, a partir da ditadura militar, as producdes
culturais ganharam uma dimens&o nacional, além de multiplicadas variacdes. O Estado
passou, entdo, a estimular a cultura como um meio de integracdo, porém sob o seu
controle. Assim, agiu como um centralizador, aglutinando as a¢gées governamentais com
vistas a criar sistemas, como o Sistema Nacional de Turismo, de 1967, ou o tdo

almejado, no entanto ndo concretizado, Sistema Nacional de Cultura (ORTIZ, 2003).

O Estado procura, dessa forma, integrar as partes a partir de um centro de
decisdo. Dentro deste quadro a cultura pode e deve ser estimulada. Ndo estou
sugerindo com isto que esse controle é absoluto. Existe evidentemente um
hiato entre o pensamento autoritario e a realidade. O que gostaria de ressaltar é
que esta ideologia ndo se volta exclusivamente para a repressdo, mas possuli
um lado ativo que serve de base para uma série de atividades que serdo
desenvolvidas pelo Estado. (ORTIZ, 2003, p. 83)

Renato Ortiz menciona no trecho acima a repressédo, politica e ideoldgica, tdo
vinculada ao governo militar, que agiu de forma violenta com aqueles que expressavam
divergéncia com relacdo as condutas politicas, econdmicas, sociais e culturais. Foram
criados instrumentos de censura que atuaram de forma seletiva, impossibilitando a

emergéncia de determinados tipos de pensamento ou de obras artisticas,
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desarticulando inclusive a imprensa e as universidades. Como pontua Ortiz, foram
‘censuradas as pecas teatrais, os filmes, os livros, mas n&o o teatro, o cinema ou a
industria editorial” (ORTIZ, 2003, p. 89), que recebiam incentivos publicos, tendo, em
alguns casos, 6rgaos responsaveis pelas acées governamentais ligadas ao setor, como
a Embrafilme, a Empresa Brasileira de Filmes, de 1969.

Em 1966, foi criado o Conselho Federal de Cultura que, conforme ditavam seus
estatutos, tinha como objetivo a formulacdo de uma politica nacional de cultura, de
forma conjunta com as autoridades governamentais. Esse conselho teve o apoio de
intelectuais, nas palavras de Renato Ortiz, “conservadores e representantes de uma
ordem passada”, ligada aos Institutos Historicos e Geograficos e as Academias de
Letras (ORTIZ, 2003, p. 91). Para o autor, isso representou uma continuidade ideolégica
com as origens do pensamento sobre cultura brasileira, desenvolvido desde os
trabalhos de Silvio Romero. E essa continuidade estava atrelada a ideia de
mesticagem, cunhada por pensadores do final do século XIX e que havia ganhado
novas roupagens nas primeiras trés décadas do século XX.

Ainda seguindo as reflexdes de Ortiz, o termo mesticagem, no contexto da
politica cultural desenvolvida durante o governo militar, recupera a compreensdo do
Brasil como resultado da fusdo das trés racas que o povoaram. No entanto, Ortiz
aponta que a problematica racial naquele momento néo era tomada como ponto central,
uma vez que, de certa forma, o problema ja havia sido ideologicamente equacionado
nos anos 1930, quando o povo brasileiro foi definido pelo cruzamento de racas. O que
se procurava era sublinhar o aspecto da diversidade. Assim, o elemento da mesticagem
continha os tragos que passaram a definir a identidade brasileira como “unidade na
diversidade” (ORTIZ, 2003, p. 93)*. Tal concepcdo divergia dos apontamentos dos
estudos sobre relagbes raciais no ambito do Projeto Unesco, que evidenciavam a
desigualdade racial presente na sociedade brasileira.

Em meados da década de 1970, quando o regime politico entrou em crise de
legitimidade e o modelo econdmico em crise de eficiéncia operacional, iniciou-se um

movimento que contribuiu para reformular a politica patrimonial no Brasil. A dupla crise

2 Uma definicdo que ganhara reinterpretagfes a partir do final da década de 1970 ao ser incorporada no
discurso de intelectuais e sacerdotes que se reuniam em prol das religies afro-brasileiras.



145

teve como uma de suas consequéncias o desgaste social e a queda na eficicia das
politicas publicas até entdo dominantes. O Estado buscou modernizar-se, pressionado
pela populacdo que havia demonstrado insatisfacdo, quer em protestos urbanos quer
nas urnas, e pela reorganizacdo da sociedade civil. Foi nesse contexto que se criou o
Centro Nacional de Referéncia Cultural (CNRC), que teve um papel primordial na
reformulacéo do entendimento da politica de patriménio®. O CNRC foi formulado fora
da burocracia oficial e ao largo da clientela cultural tradicional dos 6rgdos publicos
repassadores de recursos financeiros para a area cultural e, posteriormente, transferido
para o ambito do Iphan (FALCAO, 1984, p. 31).

Joaquim Arruda Falcdo (1984) aponta dois aspectos importantes para
compreender o conceito de cultura que orientou a politica de preservacdo do patriménio
adotada pelo Iphan apos a fusdo com o CNRC. Primeiramente, a noc¢do de cultura
enguanto processo — historico, continuo, heterogéneo e completo. Além disso, a atitude

do cidadéo diante desse processo.

Os resultados liquidos desta nova politica sdo pelo menos dois. Por um lado,
sem desconhecer a relevancia social e cultural da preservacdo praticada pelo
antigo Iphan, a nova politica é critica e corretiva do exclusivismo da restauracao
arquitetbnica dos monumentos vitoriosos como unico parametro de uma politica
de preservacdo. Por outro, recoloca a questdo: o que é patriménio histérico e
artistico nacional? A questao patrimonial é considerada uma questao em aberto.
Questdo problematica. O patriménio preservado ontem nao delimita
necessariamente o patriménio a preservar hoje. Retoma-se entdo a proposta
originaria de Mario de Andrade como alavanca para reabrir a discussao sobre
os limites sociais, étnicos, ideoldgicos e tecnolégicos do conceito de ‘patriménio
cultural’. (FALCAO, 1984, p. 34)

E sob essa nova concepcdo de patriménio que assume, em 1979, a direcéo do
Sphan o designer que participou ativamente da elaboracdo do CNRC, Aloisio
Magalhdes. José Reginaldo Santos Gongalves (1996) aponta que, quando contrastada
com a narrativa historica da fase em que Rodrigo Melo Franco de Andrade esteve a
frente do 6rgdo do patrimbénio, a gestdo de Aloisio parece mais préxima a de um

moderno antropélogo social ou cultural, cuja autoridade est4 baseada numa teoria

% “O CNRC n&o era uma instituicdo. Era uma atividade apoiada por um convénio entre a Secretaria de

Planejamento da Presidéncia da Republica, o Ministério da Educacgéo e Cultura, o Ministério da Inddstria
e Comércio, o Ministério do Interior, 0 Ministério das Relagbes Exteriores, a Caixa Econdmica Federal, a
Fundagdo Universidade de Brasilia e a Fundagdo Cultural do Distrito Federal. Em seus quadros
trabalhavam designers, fisicos, antropélogos, socidlogos, etc.” (FALCAO, 1984, p. 32)
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sistematica da cultura ou da sociedade. Duas mudancas efetivadas por Aloisio
corroboram tal assertiva: a substituicdo do conceito “patriménio historico e artistico” pela
nocao de “bens culturais” — concebidos como indicadores a serem usados no processo
de identificagdo de um “carater” nacional brasileiro, definido ndo apenas pelo passado
ou pela tradicdo, mas por uma trajetdria histérica norteada pelo futuro; e o fato de usar
a nog¢ao de “cultura brasileira” enfatizando mais o presente do que o passado
(GONCALVES, 1996, p. 52).

Foi em tal entendimento, ou mudanca na politica patrimonial, que se basearam
0S argumentos que sustentaram, por exemplo, a proposta de tombamento do terreiro de
candomblé Casa Branca, em Salvador, em 1984. Pela primeira vez, uma tradicdo afro-
brasileira obtinha o reconhecimento oficial do Estado nacional. Naquele momento,
apesar das novas concepc¢fes encampadas por Aloisio Magalhdes, ainda predominava
a nogcdo de patriménio como algo material, imutavel, relacionado a monumentos
antigos. Em outras palavras, para usar uma expressao corrente nas discussoes acerca
do tema, a concepcéao de patriménio era a de “pedra e cal” (FONSECA, 2009; OLIVEN,
2009; SANT’ANNA, 2009; VELHO, 2006; GONCALVES, 1996).

Ainda hoje o Iphan preserva em seu nome a expressao “patriménio histérico e
artistico nacional”, que remete a uma concepcao de patriménio marcadamente restritiva
e conservadora concebida quando da sua criacdo. Essa concepcéo foi criticada com
veeméncia, sobretudo, a partir da segunda metade dos anos 1970, e contrasta com a
atual proposta defendida pelo proprio 6rgao, que busca na antropologia o aporte para
definir o patriménio como cultural, seguindo a determinacdo da Constituicdo Federal de
1988, em seu artigo 216. Esse artigo considera o patrimbénio cultural brasileiro
constituido de bens culturais materiais e imateriais, ampliando o entendimento legal que
até entdo se baseava primordialmente no Decreto-Lei 25*. O referido Decreto-Lei
permanece em vigor, embora o tombamento, o principal instrumento de protecao legal

ao patrimonio, ndo contemple o conjunto dos bens que hoje sdo representados como

° Entre a publicagdo do Decreto-Lei 25 e a Constituicdo Federal de 1988, outras normas concernentes
ao patrimdénio nacional foram publicadas, tais como o Decreto-lei 3.365 (BRASIL, 1941), que dispde
sobre desapropriagées por “utilidade publica”, e a Lei 3.924 (BRASIL, 1961), que dispde sobre os
monumentos arqueoldgicos e pré-historicos, no sentido de regular as a¢des do Sphan nesse ambito, ja
expressas no decreto de 1937. Além disso, o Brasil é signatério de acordos internacionais que incidem na
organizacdo e protecdo do patrimbénio nacional, como a Convencédo para a Protecdo do Patrimdnio
Mundial, Cultural e Natural da Unesco, de 1972.
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patriménio nacional. Instituido pelo Decreto-Lei 25, esse instrumento incide apenas
sobre os bens de natureza material, tendo sido necessaria a publicacdo de um novo
decreto, o de numero 3.551, de 4 de agosto de 2000, para regular o registro dos bens
imateriais (BRASIL, 2000).

Nos textos normativos que compdem a legislacdo patrimonial brasileira,
coexistem definicbes de patrimdnio concebidas em diferentes épocas e que hoje,
reunidas, contrastam. Na legislacdo patrimonial, o passado persiste, uma vez que
vigora o Decreto-Lei 25, enquanto outro caminho € construido buscando dispor de
modo conjunto representagdes que incutem ao patrimonio nacional uma faceta plural e
democrética. Esse outro caminho € o tracado a partir da publicacdo do Decreto 3.551,
que permitiu de forma efetiva a inclusdo dos bens imateriais no rol dos patriménios
nacionais. Assim, residem em tais textos concepcfes passadas que ganham novas
aspiracbes com a recente legislagdo. Uma heranca do préprio ideario em que se
baseou a fundacdo da politica patrimonial brasileira, forjada por participes do

modernismo no Brasil na década de 1920.

3.2 Institucionalizando o patrimdnio afro-religioso

3.2.1 O primeiro terreiro tombado

O terreiro de candomblé da Casa Branca do Engenho Velho ocupa um terreno
em aclive, de 6,8 mil metros quadrados, na avenida Vasco da Gama, em Salvador,
capital do estado da Bahia. Um espaco sagrado para os devotos dos orixas que abriga:
logo na sua entrada, na parte plana do terreno, ha uma pequena praca em homenagem
a divindade Oxum e na encosta distribuem-se os santuérios de outras divindades e
localiza-se a edificagcdo principal, onde ocorrem as festas publicas. Conta-se entre o
povo de santo que o terreiro da Casa Branca € o mais antigo em funcionamento no
Brasil. Sua data de fundagéo ndo é precisa. A literatura académica sugere que tenha
sido por volta de 1830 (SILVEIRA, 2003; SERRA, 2005).

A antiguidade confere distingdo a esse terreiro vinculado a tradicdo nago6. Tal

distincdo é referendada na atualidade por 6rgdos governamentais que lidam com a
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politica cultural, de forma especifica a do patrimdnio, no ambito municipal, estadual e
federal. No ambito federal, destacam-se a Fundacgéo Cultural Palmares, responsavel
por acfes que visam promover a arte e a cultura afro-brasileira, e o0 Instituto do
Patrimbnio Historico e Artistico Nacional (Iphan), o 6rgdo primeiro das questfes
relativas ao patrimonio, ambos vinculados ao Ministério da Cultura.

Frisa-se que este € um cenario atual, posterior ao tombamento do terreiro da
Casa Branca, que nao foi consensual, tendo reunido forcas politicas distintas, com
opinibes e interesses antagdnicos. A época, estava em jogo, como pontua o relator
desse processo de tombamento, o antropdlogo Gilberto Velho (2006), “a simbologia
associada ao Estado em suas relagbes com a sociedade civil. Tratava-se de decidir o
gue poderia ser valorizado e consagrado através da politica de tombamento” (VELHO,
2006, p. 240). Politica essa que, desde o fim dos anos 1970, passava por uma
reformulagdo, a partir de uma interlocucdo de setores da area cultural no dmbito do
governo federal, ndo se restringindo ao 6rgdo gestor do patrimdnio, com 0 meio
académico (FONSECA, 1997).

Esse processo gerou embates entre 0s setores mais conservadores com um
grupo que estava se integrando naquele momento a discusséo e, posteriormente, a
gestdo do patrim6nio. Um grupo que tinha a sua frente Aloisio Magalhdes (1927-1982)
que, em 1979, assumiu o Iphan com uma postura critica a politica de patriménio da
época, como informado na primeira secdo deste capitulo. Ele questionava o
exclusivismo da restauracao arquitetbnica dos monumentos como o Unico parametro de
uma politica de preservacdo. Até entdo, o patriménio nacional era definido como
histérico e artistico, ainda que se considerassem as obras de valor arqueoldgico ou
etnografico. O conceito de bem cultural, tal como estava sendo forjado naquele
momento, ampliava a definicdo anterior, buscando incluir os bens culturais moveis, as
atividades e os costumes dos variados grupos sociais (FONSECA, 1997, p. 175-176).

N&o se tratava apenas de ampliar o leque de bens a serem patrimonializados. A
prépria ideia de tombamento estava sendo criticada pelo grupo vinculado a Aloisio
Magalhdes, que passava a integrar a gestdo da politica cultural brasileira. A partir do
entendimento de que a politica de patriménio ndo deveria se restringir a apropriacao de

bens culturais em nome da nacdo, esse grupo buscava conceber uma proposta mais
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democréatica no ambito do patriménio. Uma proposta que também contemplasse a
devolucdo dos bens culturais aos seus auténticos proprietarios, ou seja, as
comunidades locais (GONCALVES, 1996, p. 80).

Em alguma medida, a discussdo acerca da politica de patrimbénio brasileira
acompanhava as prerrogativas de organismos internacionais, como a Unesco, de forma
especifica a Convencao para a Protecdo do Patriménio Cultural, Mundial e Natural, de
1972, da qual o Brasil era signatario. Além disso, contava com a participacdo de outros
profissionais que ndo apenas arquitetos e advogados, como ocorria até entdo. Foi
nesse momento que os antropélogos comecaram a participar das decisdes referentes a
constituicdo do patrimonio nacional em instancias governamentais (VELHO, 1984). A
escolha de um antropdlogo para a relatoria do processo de tombamento do terreiro da
Casa Branca era um indicativo dessa mudanca®.

Uma iniciativa destaca-se nesse contexto: o Projeto de Mapeamento de Sitios e
Monumentos Religiosos Negros da Bahia (MAMNBA), viabilizado por meio de um
convénio entre o governo federal, o governo estadual da Bahia e a prefeitura de
Salvador. Entre 1981 e 1987, esse projeto buscou identificar monumentos vinculados as
religides afro-brasileiras, em Salvador, e definir uma politica de protecdo voltada para
esses monumentos (SERRA, 2005). Foram listados cerca de 2,5 mil terreiros. Dentre
eles, o terreiro da Casa Branca recebeu especial atencdo, por sua antiguidade e
também pelo risco iminente de seus devotos perderem seu local de culto. Os
proprietarios do terreno estavam a época reivindicando-o. Parte do terreiro onde se
localizava a fonte da divindade Oxum j& tinha até mesmo se transformado em um posto
de gasolina, construido a revelia dos devotos®™. Esse projeto, vinculado ao grupo que
defendia a reformulacéo da politica de patriménio, incidiu diretamente na instauracéo do
processo de tombamento da Casa Branca, em 1983 .

% Gilberto Velho (1945-2012) foi membro do Conselho Consultivo do Instituto do Patriménio Histérico e
Artistico Nacional, de 1983 a 1993. Em 1984, ano do tombamento do terreiro da Casa Branca, ele tinha
recém saido da presidéncia da Associacdo Brasileira de Antropologia (ABA) e era o entdo chefe do
Departamento de Antropologia do Museu Nacional da Universidade Federal do Rio de Janeiro.

%A ameaga de perda do terreno, muitas vezes em fungdo da especulacdo imobilidria, tem motivado
outros terreiros a recorrerem a medidas como o tombamento, ndo apenas no ambito federal, mas
também estadual e municipal (FERRETTI, 2011; PARES, 2011; AMARAL, 2003).

" Sobre o projeto MAMNBA, ver Olympio Serra (1984) e Ordep Serra (2005, 2011).
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Nas narrativas que rememoram a reuniao do Conselho Consultivo do Patrimonio
Historico e Artistico Nacional, do dia 31 de maio de 1984, que votou e aprovou O
tombamento do terreiro da Casa Branca, a ideia do conflito esta sempre presente
(VELHO, 1984, 2006; GONCALVES, 1996; FONSECA, 1997; SERRA, 2005, 2011;
SANSI, 2007). Conflito como um fendmeno constitutivo da vida social, como propde
Georg Simmel, citado pelo préprio relator do processo em uma de suas andlises sobre
o referido tombamento. Gilberto Velho (2006, p. 246), reinterpretando Simmel, percebe
o conflito “como um constante e ininterrupto processo de negociagéo da realidade, com
idas e vindas, recuos e avancos, aliancas sendo feitas e desfeitas, projetos adaptando-
se e alterando-se, com transformacoes institucionais e individuais”. Estava ele, ao citar
Simmel, refletindo sobre o proprio papel do antropélogo diante de um quadro complexo
e conflituoso, como foi 0 processo de tombamento do terreiro da Casa Branca.

A reflexdo de Velho contribui também para a compreensdo do contexto mais
amplo que cercava esse processo de tombamento, cuja sintese foi expressa no
resultado final da votacéo: trés votos a favor do tombamento, um pelo adiamento, duas
abstencbes e um voto contra. Mesmo o0s conselheiros que pediram o adiamento da
votacdo ou se abstiveram do voto apresentaram durante a reunido argumentos
contrarios ao tombamento do terreiro (SECRETARIA DO PATRIMONIO HISTORICO E
ARTISTICO NACIONAL, 1984), evidenciando a dificuldade para conceder a Casa
Branca o titulo de patriménio nacional.

O entdo presidente da Secretaria do Patrimdénio Histérico e Artistico Nacional
(Sphan), Marcos Vilaca, fazia parte do grupo defensor da ampliagdo dos bens
patrimonializados pelo Estado e era favoravel ao tombamento da Casa Branca®.
Porém, ele tinha que lidar com opinides contrarias dentro do proprio 6rgdo que dirigia
(SERRA, 2005, 2011). Para parte do corpo técnico do 6rgéo, as edificacdes do terreiro
da Casa Branca ndo apresentavam a monumentalidade atribuida aos patrimonios
nacionais, cujos primeiros exemplares exaltavam a arte barroca que cobria de ouro as
igrejas catodlicas do Brasil setecentista. As vozes contrarias ao reconhecimento do

terreiro como patriménio nacional desconsideravam estrategicamente o fato de ser,

% Com o falecimento de Aloisio Magalh&es, em 1982, Marcos Vilaga o substituiu na direcdo da Secretaria
do Patriménio Historico e Artistico Nacional (Sphan).
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naquele momento, a igreja catélica a grande detentora dos bens patrimonializados.
Ressalto que a ala mais conservadora da igreja catélica também se opunha ao
tombamento do terreiro (VELHO, 2006).

Durante a citada reunido do Conselho Consultivo, além de apresentar seu
parecer favoravel ao tombamento, Gilberto Velho teve que rebater os posicionamentos
contrarios manifestados pelos conselheiros. Velho afirmou na ocasido, conforme consta

na Ata da reunido, que

‘o tombamento deve ser uma garantia para a continuidade da expressao
cultural que tem em Casa Branca um espago sagrado’. Acrescentou nao ser a
sacralidade, no entanto, sindbnimo de imutabilidade e que a Sphan ndo deve
abrir mao da seriedade de suas normas, mas sim ‘procurar uma adequagao
para lidar com o fenbmeno social em permanente processo de mudanga’
(SECRETARIA DO PATRIMONIO HISTORICO E ARTISTICO NACIONAL, 1984,
p. 187)

Mesmo diante do apelo do relator, o conselheiro Gilberto Ferrez argumentou que
nao seria possivel tombar uma religido. Ainda segundo informado na ata da reuniéo
(SPHAN, 1984),

O presidente colocou o assunto em discussdo tendo o Conselheiro Gilberto
Ferrez pedido a palavra para argumentar que tombamento quer dizer
imutabilidade e que, em se tratando de uma religido, ela é dindmica, mutavel.
Concordou com a necessidade de prote¢cdo do Terreiro, mas disse ndo ver
como o instituto do patrimbnio se adequasse ao caso. (SECRETARIA DO
PATRIMONIO HISTORICO E ARTISTICO NACIONAL, 1984, p. 178)

Nem mesmo a antiguidade do terreiro, ressaltada pelo relator do processo,
conferia mérito ao tombamento da Casa Branca, conforme alegou outro conselheiro. Na

ata da reunido esta registrado que

O Conselheiro Geraldo Britto Raposo da Camara pediu a palavra para ponderar
gue a proposta de tombamento foi feita no pressuposto de que este viria
garantir a continuidade do culto, o que pode ndo se confirmar. Acrescentou de
gue mesmo 0 argumento de que esse culto se professa ha 150 anos nao Ihe
pareceu ‘suficiente para a sua garantia na prolagao do tempo’. (SECRETARIA
DO PATRIMONIO HISTORICO E ARTISTICO NACIONAL, 1984, p. 179)

Somava-se aos argumentos daqueles que se opunham ao tombamento o fato de

a comunidade da Casa Branca ndo ser, a época, a proprietaria do terreno onde foi
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construido o terreiro. Em meados do século XIX, o terreno havia sido arrendado pelos
integrantes que fundaram a Casa Branca e assim permaneceu até o inicio dos anos
1980, ou seja, os devotos nao tinham a posse do espaco onde praticavam a sua
religido. Esse foi mais um dos empecilhos ao tombamento apontados na reuniao.

Mas o que para alguns conselheiros era um empecilho, para os devotos era uma
das justificativas do tombamento. Eles acreditavam que o reconhecimento como
patriménio nacional seria uma garantia de que nao perderiam o seu local de culto. O
prefeito de Salvador na ocasido se posicionava favoravelmente ao tombamento e
esteve presente a reunido, atuando de forma preponderante no certame (SERRA, 2005,
2011). Conforme relata o antropologo Ordep Serra (2005), que foi um dos mentores do
Projeto MAMNBA e participou ativamente do processo de tombamento da Casa Branca,
o prefeito garantiu que viabilizaria meios de conceder a comunidade da Casa Branca a
posse do terreno.

O préprio momento politico pelo qual passava o Brasil, que transitava de uma
ditadura militar para a democracia, contribuiu para que vigorassem 0s posicionamentos
favoraveis a efetiva incorporacédo ao patriménio nacional de bens culturais referentes
aos afro-brasileiros. Fato que incidiu diretamente no reconhecimento do terreiro em
questdo, que tinha o apoio de uma gama de artistas, intelectuais, jornalistas, politicos e
liderancgas religiosas que defendiam o patrimbnio afro-baiano, bem como de militantes
do movimento negro (VELHO, 2006). E, diferentemente daqueles contrarios ao
tombamento da Casa Branca que ressaltavam o carater “dindmico” e “mutavel” do
candomblé, parte desses apoiadores enfatizava a capacidade de o candomblé,
especificamente o vinculado a modalidade nagé, preservar no Brasil a tradicdo africana
desde a escraviddo. Um posicionamento que € sustentado, com base nos estudos
sobre as religides afro-brasileiras na primeira metade do século XX, principalmente, na

reinterpretagcado da concepgao de “religidao em conserva”, cunhada por Roger Bastide.

3.2.2 Outros terreiros, novos patriménios?

Apoés o tombamento do terreiro da Casa Branca, passaram-se quase 15 anos até
gue um segundo terreiro, 0 Axé Opd Afonja, de Mae Stella, entrasse para o rol dos
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patriménios nacionais. Esse foi um periodo de ajustamento ao novo regime politico. A
democracia restabelecida no Brasil em 1985 foi criando feicdo aos poucos.
Primeiramente, foi preciso definir as novas bases constitucionais para o pais que ainda
experimentava a efervescéncia dos movimentos sociais que ganharam for¢ca nos anos
1970, mas seguia governado por uma elite politica que se manteve no poder mesmo
durante a ditadura militar.

Em agosto de 1986, o movimento negro realizou em Brasilia a Convencéo
Nacional do Negro pela Constituinte, com expressiva atuacdo do Movimento Negro
Unificado. Nesse encontro foi produzido um documento com as reivindicagdes de
entidades negras para a nova Constituicdo Federal, promulgada em 1988. Dentre as
reivindicacdes, destacam-se: a inclusdo do racismo como crime inafiancavel; a garantia
de propriedade da terra as comunidades quilombolas rurais e urbanas; e a garantia da
liberdade de culto religioso®.

Essas trés reivindicacbes constaram no texto final da referida Constituicdo, que
também determinou que o Estado deve proteger as manifestacdes culturais indigenas e
afro-brasileiras, bem como as dos “outros grupos participantes do processo civilizatorio
brasileiro”, nos termos do paragrafo primeiro do artigo 215. Pela primeira vez, estava
expressa em lei a ideia de uma nac¢éo formada a partir de variadas matrizes étnicas e
culturais. Foi também nessa Constituicdo que o entendimento juridico de patriménio
cultural brasileiro, antes restrito aos bens culturais materiais, foi ampliado aos bens
imateriais, conforme o artigo 216.

O ano de 1988 foi marcado na historia brasileira pela promulgacdo da
Constituicdo, ainda hoje em vigor, mas também pela celebracdo dos cem anos da
abolicdo da escraviddo. Criava-se nesse mesmo ano o primeiro 6rgao, a nivel federal,
para se ocupar exclusivamente das questfes relativas a populacdo afro-brasileira, a
Fundacédo Cultural Palmares (BRASIL, 1988a). O nome da fundacdo € uma referéncia
ao Quilombo dos Palmares, que teria sido fundado no século XVII por Zumbi,
considerado pelo movimento negro um simbolo da resisténcia e da luta contra a

escravidao. Tal quilombo situava-se no estado de Alagoas, na Serra da Barriga, que foi

% Conforme consta no documento final do encontro, registrado em cartorio.
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0 hem cultural referente a cultura afro-brasileira inscrito na lista dos

0 segundo
patrimdnios nacionais. O tombamento da Serra da Barriga ocorreu em 1985, ainda na
esteira da protecéo concedida ao terreiro da Casa Branca.

Nesse mesmo periodo, em Salvador, na Bahia, o governo local desenvolvia
iniciativas que contemplavam diretamente os terreiros de candomblé, mas ndo em sua
totalidade. A principal delas foi o Projeto Terreiros, realizado pela Fundagédo Gregoério de
Matos, criada em 1985 e, a época, sob a direcdo do antropdlogo e ensaista Antdnio
Risério e do cantor e compositor Gilberto Gil. Tal projeto financiava reformas nos
terreiros de candomblé, tendo sido beneficiados quase que exclusivamente os de
tradicdo nagd (MATORY, 2005, p. 174). Além disso, essa fundacéao foi responséavel pelo
Projeto Bahia/Benin, incentivando o intercAmbio cultural entre o estado baiano e o pais
africano, incluindo viagens de sacerdotes do candomblé, seguindo, em parte,
experiéncias realizadas em décadas anteriores (CAPONE, 2004, p. 256-257).

Esses projetos tiveram curta duracdo, se configurando mais como uma acéo de
um governo do que efetivamente uma politica de Estado, lembrando uma relagéo
clientelista estabelecida, por vezes, entre sacerdotes do candomblé e governantes.
Uma relacdo permeada de contradi¢cdes, pois, apesar de uma dada proximidade entre
sacerdotes e governantes, os terreiros precisavam, até o fim da década de 1970, em
diferentes estados brasileiros, de autorizacao policial para funcionar. Ou seja, apesar da
presenca dos governantes nos terreiros, os festejos do candomblé s6 poderiam ocorrer
mediante solicitacdo prévia a autoridade policial. No fim da década de 1970, as normas
estaduais que determinavam essa regra foram, aos poucos, sendo revogadas. A
década de 1980 foi um momento de transi¢cdo de um regime politico, da ditadura militar
para a democracia. A transigcdo também ocorria na relagédo entre o Estado brasileiro e as
religides afro-brasileiras, que, a partir de uma experiéncia conflituosa, dava os primeiros
passos para a sua institucionalizacéo.

Somente no fim da década de 1990 outros terreiros foram incluidos entre os
patriménios nacionais. Em 1998, ao acolher o pedido de tombamento do terreiro de

candomblé Axé Opd Afonja, a técnica do Iphan responsavel pelo processo ja ressaltava

1% Ou o terceiro bem cultural referente a cultura afro-brasileira, considerando-se a Colecdo do Museu da

Magia Negra.
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tratar-se “de um bem de altissimo valor histérico e etnografico que, sem duvida, merece
ser selecionado como patriménio cultural da nacédo” (IPHAN apud CARVALHO,
PRUDENTE, 2011). Diferentemente do caso do terreiro da Casa Branca, ndo pairavam
duvidas, naquele momento, sobre a importancia da solicitacdo. As duvidas quanto ao
tombamento foram anteriores, advindas da prépria méde de santo do Op6 Afonja, Mae
Stella de Oxéssi, que inicialmente havia recusado o reconhecimento como patriménio
nacional. Ela relutava em submeter-se a uma regulacdo do Estado quando desejasse

modificar ou reformar o seu terreiro (MATORY, 2005, p. 183). Nas palavras dela:

Se uma telha de sua casa cair vocé quer consertar. E o ‘Patriménio’ [o Iphan —
Instituto do Patriménio Artistico e Histérico Nacional], ele gosta de conservar as
coisas como eram no principio. Eles acham aquilo de tal importancia que néo
pretendem mudar. Mas quando a gente fala ndo mudar, ndo quer dizer que vai
deixar cair porque ndo pode mexer. Se essa casa agui, uma arvore cair em
cima do telhado, é evidente que eu tenho que trocar o telhado. Isso néo ta
mudando, de maneira nenhuma, a arquitetura. E 0 meu receio era esse, que
ndo pudesse mexer como a gente queria pra embelezar, pra conservar. Mas
guando eu vi que ndo era isso, que era apenas para segurar o imével, entdo eu
achei que seria uma coisa boa, principalmente por causa da especulagéo
imobiliaria, o lance das invasdes e tudo e o Iphan é um aliado.™

No trecho acima, Mae Stella critica a postura do 6rgdo gestor do patrimoénio
nacional em querer “conservar as coisas como eram no principio”. Mas, ao criticar tal
postura, a mée de santo atinge também a base que fundamenta a distingdo conferida
ao seu terreiro. O llé Opd Afonja é afirmado como o detentor da mais pura tradicdo
africana ou, nos termos de Roger Bastide, uma “religiao em conserva”, um conceito que
remete a capacidade de se manter uma pratica religiosa tal como era no passado. Essa
aparente contradicdo revela as ambiguidades que permeiam a relacdo entre a
comunidade afro-religiosa e o Estado nos processos de patrimonializacdo. Como afirma
Matory, “as prioridades da burguesia e do Estado brasileiros em alguns casos
comungam com as prioridades da comunidade do candomblé, mas nem sempre fica
claro quem esta ‘manipulando’ quem” (MATORY, 2005, p. 183, traducdo minha)'®’. Tanto

que, posteriormente, ao perceber que seu terreiro poderia ser prejudicado com o

191 Entrevista de Mae Stella concedida a Jaime Martins e publicada no dia 15 de dezembro de 2009 no

blog do antropélogo Luiz Assungdo (MARTINS, 2009).
192 The priorities of powerful factions in the Brazilian bourgeoisie and state at times harmonize with those
of the Candombilé priesthood, but it is not always clear who is ‘manipulating’ whom.
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crescimento urbano, Mée Stella mudou a sua opinido quanto ao tombamento, e o Iphan
passou a ser um “aliado”.

Quando a solicitacdo de tombamento do Opd Afonja foi apresentada ao Iphan, a
Prefeitura Municipal de Salvador ja havia decretado o terreiro de Mae Stella como uma
Area de Protecdo Cultural e Paisagistica, por meio da Lei municipal 3.515, de 1985
(SALVADOR, 1985a). Em 7 de outubro de 1999, o Conselho Consultivo do Iphan
aprovou por maioria de seus membros o tombamento do Opd Afonja. A época, 0s
técnicos do Iphan alertavam sobre o cuidado que o 6rgdo deveria ter para nao
privilegiar uma “nacdo” de candomblé em detrimento de outras (CARVALHO;
PRUDENTE, 2011, p. 99-101). Lembrando que o Opé Afonja, como o Casa Branca, é
filiado a “nacao” nagbé.

De fato, na sequéncia, foi patrimonializado um terreiro de tradicéo jeje, mas nao
de candomblé. A reunido do Conselho Consultivo do Iphan, em 22 de agosto de 2002,
aprovou o tombamento de um terreiro de tambor de mina, a Casa das Minas, em S&o
Luis do Maranhdo (INSTITUTO DO PATRIMONIO HISTORICO E ARTISTICO
NACIONAL', 2002a). Desde os anos 1930, pesquisadores tém se interessado por
esse terreiro, cujas sacerdotisas afirmam ser fundado no século XIX por uma africana
descendente de uma familia real do atual Benin. Pierre Verger foi um dos
pesquisadores que mantiveram contato com as sacerdotisas da Casa das Minas e, em
uma de suas viagens a Africa, buscou evidéncias de tal parentesco (SOUTY, 2007).

Em 1985, a Unesco realizou em Sao Luis o coléquio As Sobrevivéncias
Religiosas Africanas nas Caraibas e na América Latina. Na ocasido, foi aventada a
possibilidade do tombamento da Casa das Minas. No entanto, conforme relata Sergio
Ferretti (2011), que realiza pesquisas com o grupo, lideres do terreiro ndo consideraram
a medida apropriada naquele momento. Dentre as razdes aventadas a época,
destacou-se a necessidade de se realizarem algumas obras no prédio antes de alguma
medida protetiva. Somente em 1999, foi dado encaminhamento a solicitagdo de
tombamento, que, como no caso do Opb Afonja, teria ocorrido sem contratempos
(FERRETTI, 2011, p. 69).

1% pevido & extensdo do nome do orgao e ao elevado nimero de mencgdes a ele neste texto, doravante o

Instituto do Patriménio Histdrico e Artistico Nacional serd grafado como IPHAN juntamente as citagdes.
Nas referéncias no fim desta tese, 0 nome do 6rgéo esta grafado por extenso.
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Enquanto o processo de tombamento da Casa das Minas tramitava no Iphan,
outra solicitacdo foi encaminhada. Era a neta de Mae Menininha (1894-1986) —
sacerdotisa que ficou conhecida nacionalmente nos versos do cantor e compositor
baiano Dorival Caymmi — que pedia o tombamento do terreiro do Gantois, que desde
1985, como o Opd Afonja, constituia uma Area de Protecéo Cultural e Paisagistica, sob
a Lei 3.590 (SALVADOR, 1985b), do municipio de Salvador. A aprovagcdo desse
tombamento se deu em 21 de novembro de 2002, pouco depois da Casa das Minas.
Com o Gantois, trés terreiros baianos passavam a integrar o patrimoénio nacional. Trés
terreiros nagos vindos de uma mesma raiz, uma vez que tanto o Gantois quanto o Op6
Afonja surgiram apos dissidéncias do terreiro da Casa Branca.

Desde o primeiro terreiro tombado, os relatores dos processos ressaltaram em
seus pareceres a importancia de o Iphan tomar medidas ndo apenas com relacdo a
protecdo material do bem cultural, mas também que atendessem a dimensé&o imaterial.
Na reunido do Conselho Consultivo em que foi aprovado o tombamento do terreiro do
Gantois, esse assunto foi abordado com veeméncia por alguns conselheiros, que
destacaram o fato de ja haver instrumentos legais para a salvaguarda dos bens
imateriais. Além disso, foi reafirmada a necessidade de o Iphan tratar o tombamento
dos terreiros “de maneira diferente do tombamento tradicional, que tende a imobilizar, a
congelar. Nao podemos de maneira nenhuma consentir que se engesse manifestacoes
dessa natureza” (IPHAN, 2002b, p. 34), apontou a conselheira Angela Gutierrez.

Um ano apos o tombamento da Casa das Minas e do Gantois, o Iphan tombou
um terreiro de tradicdo banta como patriménio nacional, o Bate Folha, fundado em 1916
por Manoel Bernardino da Paixdo (1881-1946). Assim, reconhecia-se um terreiro
vinculado a uma tradicdo que os estudos afro-brasileiros, até os anos 1950, ainda
consideravam degenerada ou inferior as praticas entdo relacionadas aos povos nag6s.
No entanto, observa-se que no processo de tombamento do Bate Folha houve a
intervencao de Mae Stella do Op6 Afonja, que, favoravel a medida, assinava um oficio
recomendando a protecdo ao terreiro. Esse oficio foi anexado a solicitacdo protocolada
no Iphan (SERRA, 2002; CARVALHO; PRUDENTE, 2011).

O Bate Folha ainda é o unico terreiro de tradicdo banta inscrito na lista dos bens

patrimonializados pelo Estado brasileiro. Ap6s o0 seu tombamento, mais trés terreiros
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foram reconhecidos pelo Iphan. O primeiro deles foi o Alaketo, vinculado a tradicao
nagd e também localizado em Salvador. O seu tombamento foi aprovado pelo Conselho
Consultivo em 1° de dezembro de 2004, em uma reunido em que também se apreciou e
aprovou a solicitacdo de registro do oficio das baianas de acarajé como patriménio
nacional imaterial'. Essa reunido teve a presenca do entdo ministro da Cultura,
Gilberto Gil, bem como da mae de santo do terreiro, a Mae Olga (1925-2005), que tinha
boa articulacdo com intelectuais e artistas (IPHAN, 2004). Na maioria das vezes, o
tombamento é proposto pela prépria comunidade. Poré