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Meu Rosario

Men rosario ¢ feito de contas negras e magicas.

Nas contas de meu rosdrio en canto Mamae Oxum e falo
padres-nossos, ave-marias.

Do men rosdrio eu ongo os longinguos batuques do
men povo e encontro na memoria mal-adormecida

as rezas dos meses de maio de minba infancia.

As coroagies da Senhora, onde as meninas negras,
apesar do desejo de coroar a Rainha, tinham de se
contentar em ficar ao pé do altar langando flores.
As contas do men rosdrio fizeram calos em minhas maos,
pois sao contas do trabalbo na terra, nas fdabricas,
nas casas, nas escolas, nas ruas, no mundo.

As contas do men rosdrio sao contas vivas.

(Alguém disse que um dia a vida ¢ uma oragao,

eu diria porém que ha vidas-blasfemas).

Nas contas de meu rosario en teco entumecidos
sonhos de esperangas.

Nas contas do men rosdrio en vejo rostos escondidos
por visiveis e invisiveis grades e embalo a dor da Inta
perdida nas contas do meu rosdrio.

Nas contas de meu rosario eu canto, en (gm‘o, eu calo.
Do men rosdrio eu sinto o borbulbar da fome

No estémago, no coragdo e nas cabegas vazias.
Quando debulho as contas de men rosdrio,

eu falo de mim mesma em outro nome.

E sonho nas contas de meu rosdrio lugares, pessoas,
vidas que pouco a pouco descubro reais.

Vo e volto por entre as contas de men rosario,

que sao pedras marcando-me o corpo-caminho.

E neste andar de contas-pedyas,

0 meu rosario se transmiuda em tinta,

e guia o dedo,

me isinua a poesia.

E depois de macerar conta por conto do meu rosario,
me acho aqui eu mesma

¢ descubro que ainda me chamo Maria.

(Conceicao Evaristo. Poemas de recordagao e ontros movimentos)
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RESUMO

TERREIROS EM MOVIMENTO:
FESTAS, RESISTENCIA E MOBILIZACAO.

Christiane de Fatima Silva Mota

Esta tese analisa a resisténcia dos povos de terreiro pela garantia de direitos,
reconhecimento, liberdade de culto e expressao a partir da pesquisa no ambito da
atuagdo politica de liderancas, autoridades religiosas e coletivos formalizados em Sao
Luis, Maranhdo. Cada terreiro ¢ uma unidade de resisténcia. Desse modo, parto da
no¢ao de que os rituais e festas ndo se separam do politico, sio elementos
mobilizadores “em movimento” constante que se mantiveram mediante processo
histérico de resisténcia desde a escravidao as perseguicoes policiais nos séculos XIX
e XX. Discuto a categoria povos e comunidades tradicionais de matriz africana
estabelecida pelo Decreto 6040/2007, quando os terreiros passaram a integrar a
agenda do governo federal na Politica Nacional de Desenvolvimento Sustentavel
dos Povos e Comunidades Tradicionais (PNPCT). Para tanto, utilizo como base
tedrica documentos, livros, artigos, relatério de encontros e de eventos produzidos
pelos préprios terreiros em razao de entendé-los como sujeitos que também
elaboram teorias e conhecimentos complexos a respeito de suas realidades. Na
segunda parte da tese, destaco varias situa¢oes conflituosas tendo como marco dos
acontecimentos, os anos de 2014 a 2018. Em Sao Luis, o posicionamento politico e
publico das liderangas e coletivos pela garantia de direitos, formas de expressao e
manuten¢ao dos territorios sagrados tém ganhado forca nas ultimas décadas,
sobretudo, através da participacdo direta dos religiosos na elaboragao de politicas
publicas, planos e projetos especificos aos terreiros. A tese é perpassada pela
atualidade historica das resisténcias. As narrativas registradas revelam um passado-
presente ou um presente-passado no qual os povos de terreiro exigem o
reconhecimento por parte do Estado brasileiro nos ambitos de suas origens
ancestrais (africana), historica no Brasil (escrava) e social (religiosa).

Palavras-chave: Resisténcia. Povos e Comunidades Tradicionais. Terreiros.
Conflito. Coletivos.



ABSTRACT

TERREIROS IN MOVIMENT:
PARTIES, RESISTENCE AND MOBILIZATION.

Christiane de Fatima Silva Mota

This thesis analyzes the resistance of terreiro people by the rights guarantee,
acknowledgement, freedom of worship and expression, from the scope of political
action of local leaderships, religious authorities and formalized collectives in Sao
Lufs/MA - Brasil. Thereby, I start from the point that rituals and parties ate not
apart from the political, they are mobilizing elements in constant movement that
have kept their position during the historical process of resistance against the
intense persecution in the XIX and XX centuries. I discuss the category of
traditional African peoples and communities established by the decret 6040/2007,
when terreiros became part of the federal government agenda through the national
policy for the sustainable development of traditional peoples and
communities(PNPCT). Therefore, 1 use it documentos, books, articles, meetings
reports, as theoretical basis, and also events produced by the terreiros itselves, in
order to understand them as subjects that also elaborate complex theories and
knowledge about their realities. In the second part of the theory, it is highlighted
conflicting situations taking as a milestone the years of 2014 to 2018. In Sao Luis,
the political and public positioning of the leaderships and collectives for the rights
guarantee, has been reinforced in the last decades by the direct participation of
religious in the elaboration of public policies, plans and specific projects to the
terreiros. The thesis perpasses the historical relevance of resistances. The recorded
narratives reveal a present past or present past where the terreiro peoples demand
recognition by the Brazilian state in the spheres of their ancestral origins (African),
historical in Brazil (slave) and social (religious).

Key words: Resistance. Traditional peoples and communities. Terreiros.
Conflict. Collective.
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Introducgao

Por meio das narrativas de resisténcia as historias dos povos negros no Brasil
tém sido contadas e recontadas. Historias resguardadas, em grande parte, pelos
terreiros, espagos representantes da resisténcia politica, cultural e religiosa das
populacbes negras fora do continente africano, que atravessaram por um longo
petiodo a expropriacao de suas vidas, suas vontades, suas liberdades e religiosidades.
Diferentes estratégias de resisténcia dos terreiros se constituiram em distintos
momentos historicos, por vezes, silenciosa ou de negociacao; outras, de embate
direto, de exposi¢ao; noutras, de exigéncia por politicas publicas especificas. O
repertério de luta das Maes e Pais de terreiros, do passado até os dias atuais para
manter seus calendarios de festas, suas Casas ou reivindicar por direitos, politicas
publicas e seguranca para seus terreiros e comunidades, for¢aram o Estado brasileiro
a “ouvir suas vozes”.

Terreitos em movimento: rituais, festas, resisténcia e mobilizacdo nos
terreiros'. Esta tese analisa a resisténcia dos poves de terreiro pela garantia de direitos,
reconhecimento e liberdade de culto e expressao, no ambito da atuacao politica de
liderangas, autoridades religiosas e coletivos formalizados na cidade de Sio Luis,
Maranhao.

Nesse sentido, trabalho a no¢ao de atuacdo politica das lderangas e coletivos
pautada nos posicionamentos e movimentos dos religiosos pela garantia de direitos,
para além dos limites fisicos dos terreiros. Inicialmente, remontei a momentos
histéricos distintos, com o objetivo de analisar as formas pelas quais os conflitos
com o Estado, elites politicas e econdémicas intensificaram e tornaram manifestas as

pautas de reivindicagdes dos terreiros?. Nao se trata de partir da contextualizagiao

'A ideia “em movimento” ¢ inspirada na leitura do livio Entre os rios e as Florestas da Amazénia.
Perspectivas, memorias ¢ narrativas de negros em movimento: subsidios para a 1ei 10639/03, UFPA-GEAM,
2014. O livro traz uma coletinea de textos distribuidos em 17 artigos com as tematicas: quilombos,
religido, histéria e memoria, politicas de acdo afirmativa, literatura e ludicidade e género. Todos
voltados para uma sé questao: dar cor, voz, ritmo, cheiro, magia e forcas aos protagonistas de uma
histéria que ainda precisa de muitos capitulos para ser conhecida, a presenca negra na Amazonia.

? Farei uso aplicativo de aspas, itilico, grifo e negrito nas palavras e sentengas com o objetivo de
destacar: 1) O uso de aspas em referéncia a citagGes em até trés linhas, conforme a ABNT/2013, no
corpo do texto; para destacar frases, palavras e designacOes constantes nos planos e programas de
governos; e em referéncia a conceitos colocados em questdo ou superados. 2) O italico para os
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histérica meramente, mas investigar as razoes de o passado estar em tempo presente
nas narrativas, consolidando e legitimando o posicionamento das /Jiderangas.

Rituais, festas, resisténcia e mobilizacao. Minha tese ¢ a de que cada terreiro ¢
uma comunidade/coletivo de resisténcia e a voz politica nio se restringe aos coletivos
de representacao. Cada ritual, cada festa minunciosamente organizados compoem
igualmente o repertério de lutas, em que a resisténcia cotidiana de vivenciar ou ser “de
terreiro” também ¢ um ato politico. Nesse sentido, um coletivo tanto pode ser um
unico terreiro, como uma organizagao regimentada representante de um grupo de
terreiros. Porém, para fins analiticos, fiz a distingdo entre a atuacao individual das
antoridades religiosas, nesse caso, o Pai ou a Mae de terreiro, e a atua¢ao dos coletivos

de representagao’.

Os rituais e festas nao se separam do politico. Sao elementos mobilizatorios e
em movimento constante. No Maranhiao, assim como em outros Estados
brasileiros, a realizac¢ao dos rituais e festas para os terreiros sao objetos de conquista
mediante intenso processo historico de resisténcia e persegui¢oes. Amaral (1998, p.
273-78), em analise sobre os sentidos das festas no Brasil, especialmente as de
cunho religioso, reflete sobre a questio da “festa nao se deixa capturar”. A ela sdo
conferidos varios sentidos e seu carater mediador possibilita inimeras “pontes” de
negociacio, inclusive com institui¢oes repressoras. Nao € a toa que a festa pode ser
tanto palco de protestos, manifestacdes e constru¢ao de uma cidadania “paralela”;

quanto de resisténcia a opressao cotidiana. A festa pode ser critica e debochada,

conceitos e teorias trabalhados, construidos tanto pelos autores utilizados para a pesquisa, quanto
nos documentos e relatérios produzidos pelos coletivos de/nos terreiros, pois entendo que
igualmente configuram como bases tedricas para este trabalho; usarei igualmente para destacar os
subitens nos capitulos; também para palavras estrangeiras. 3) O uso de negrito para destacar
palavras e frases no corpo do texto. Acrescento ainda o uso dos termos “Mie (s), Pai (s) e Filho
(a)/Filhos (as)” por entender que, no Brasil, tais categorias perpassam por todas as religides de
matriz africana independentemente das matrizes religiosas e/ou nag¢des.

3 A respeito da nocdo de mobilizacdo, utilizo como suporte tedrico a proposta de Almeida (2013)
sobre os conceitos de coletividades e de mobilizagio, os quais precisam ser vistos com cautela e
criticas. Posto que, segundo o autor, nunca sobreviveriam muito tempo e tampouco funcionariam
num mesmo nivel de atuagio e organizacio, sendo bastante suscetiveis a desmobilizacio, dado que
s6 uma efervescéncia extraordinaria e geral pode permitir que sejam possiveis e eficazes. Sob este
prisma, tais movimentos podem ser entendidos como “movimentos de circunstancia”, espontineos
e de feicdo contingencial, distinguindo-se do carater organizado e permanente das lutas.
(ALMEIDA, 2013, p.25).
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conservadora e vanguardista, divertida e devocional, de esbanjamento e

concentra¢ao, de fruicdo e modo de a¢ao; expressao de alegria e de indignacao.

Nessa dire¢ao, configuram-se como elementos de micropoliticas, de
organiza¢ao, mobilizagio e estratégias a que terreiros recorreram historicamente.
Além de poderoso instrumento de negociagio e mediacio entre segmentos
distintos, como ocorreu em situagdes entre terreiros e interventores no periodo de
intensa perseguicao policial. Sob as vestes de “festa” ou “brinquedo”, Pajés, Pais e
Maies de terreiro se referiam aos seus rituais como estratégia de prote¢ao contra a
perseguicao policial, uma vez que era utilizada desde pelo menos final do século

XIX para encobrir praticas sagradas e proibidas pelo Estado*.

Sublinho os processos de resisténcia a partir de um repertério de lutas que
“sempre existiu”, de maneiras distintas. Referir-se a um “passado” nio significa
afirmar a inexisténcia de atuagOes politicas. Sobre esse “passado”, através de
documentos historicos, estudos antropologicos e artigos de jornais pode-se
identificar nas Casas antigas, sobretudo, as mais tradicionais, importantes iniciativas
das Maes e zeladoras de terreiros no sentido de articular alternativas em nome da
protec¢do, assim como estratégias de negociacio com o Estado para a realizacdo de
rituais e festas. Atualmente, evidencia-se a atuagao de coletivos de representatividade
e organizac¢ao juridica que dialogam diretamente com os segmentos de Estado, no

sentido de reivindicar politicas publicas e seus lugares como sujeitos de direitos.

Nos termos de Sodré (1988), os terreiros siao lugares privilegiados de
manutengao, constru¢ao e reconstrucao tanto da tradicdo quanto de identidades
religiosas. Assim, espacos que expressam "a forma social negro-brasileira e uma
Africa qualitativa que se faz presente, condensada, reterritorializada". (1988, p. 55).
Os terreiros constituem espagos de busca do sentido de pertencimento. Nesse caso,
embora tenham recebido diferentes denominagdes, a depender da regidao do pais,

prevaleceu em todos esses territorios tradicionais de matriz africana um conjunto

* Existem ainda outras dimensdes relevantes, como a otganizacio politica local e o uso da festa,
como exemplo do Sio Jodo nordestino, a Festa do Divino e o Cirio de Nazaré, em Belém. O poder
instituido tenta fazer uso da festa em seu favor, mas ela ndo a deixa capturar. A negociagio entre os
simbolos da festa e seu uso politico é complexa, e ela ndo se rende, sendo naquilo que considera
necessario para atingir seus objetivos. (AMARAL, 1998, p. 278).
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organizado de representacoes littrgicas que tornam esses
o L . e o -
terreiros/espacos/territdrio politico/mitico” lugares de resisténcia e de transmissio

dos conhecimentos.

O trabalho de campo desta pesquisa foi realizado entre novembro de 2014 e
julho de 2018, em consonancia com as atividades do curso de Doutorado no
Programa de Pés - Graduacio em Sociologia ¢ Antropologia/UFPA. No entanto,
anteriormente, ao inicio de 2014, quando participava de variadas festividades dos
calendarios rituais de terreiros em Sdo Luis, especificamente, me refiro ao Terreiro
de Iemanja e Ile Ashé Ogum Sogb6, ambos no baitro da Fé em Deus/Liberdade,
tive informacao sobre chamadas para reunides entre o Governo do Estado do
Maranhao e os terreiros para a elabora¢ao do I Plano Estadual de Desenvolvimento
Sustentavel para as Comunidades Tradicionais de Matriz Africana, o “I Plano
Estadual”, a ser implementado entre os anos de 2014 a 2018 pela Secretaria de

Estado de Igualdade Racial — SEIR®.

Dessa maneira, pude acompanhar o I Plano Estadual permitindo tempo
significativo de observacao e de acesso a informagoes sobre reunides e eventos,
muitos dos quais participei. A partir das situagdes concernentes ao I Plano Estadual
acessel duas outras: de iniciativa privada, o Projeto Promocao de Agoes de e
Reconhecimento e Valotizacio das Comunidades de Matriz Africana da Area Itaqui
- Bacanga, realizado pela Fundagao Josué Montello (2014 -2017); e de iniciativa da
sociedade civil, o Grupo de Trabalho Terreiro do Egito (2015).

Deparei-me com trés situagdes distintas as quais denominei: de iniciativa
publica, privada e da sociedade civil. Registrei intensa participagao dos terreiros em
numero significativo de Casas em sua maloria pertencentes a regiao metropolitana
de Sio Luis, e alguns municipios do interior do Estado. Optei por concentrar a
analise (na capital maranhense) partindo das atuagdes dos coletivos, awutoridades e

liderangas nos debates e embates com os chamados segmentos oficiais.

Além dos terreiros, a pesquisa de campo se estendeu a consulta em

documentos, relatérios e publicagoes dos orgaos proponentes dessas politicas e

> Ao longo do texto, utilizarei o termo I Plano Estadual em lugar da sigla PEDSCTMA.
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acoes. Na SEIR, tive valiosa colaboragiao do antropdlogo e assessor para comunidades
tradicionais de matriz africana, Sebastido Cardoso Junior, que disponibilizou acesso as
informacoes referentes ao I Plano Estadual.

O I Plano Estadual, discutido desde 2013 e lancado em 2014, pauta-se nas
prerrogativas do I Plano Nacional de Desenvolvimento Sustentivel de Povos e
Comunidades Tradicionais de Matriz Africana, elaborado em 2011, para ser aplicado
entre 2013-2015¢.

I Plano Nacional teve por objetivo primeiro a salvaguarda da tradicdo
africana preservada no Brasil, por meio de um conjunto de politicas publicas
voltadas para a garantia de direitos, a prote¢io do patrimonio cultural e o
enfrentamento da pobreza. Para pensar politicas especificas constituiu-se o Grupo
de Trabalho Interministerial, instituido pela Portaria 138/2012 da SEPPIR. O GTI,
coordenado pela Secretaria de Politicas de Promogao da Igualdade Racial, contou
com a participagao do Ministério do Desenvolvimento Social e Combate a Fome,
Ministério do Meio Ambiente, Ministério da Cultura, Ministério da Educacio,
Ministério da Saude, Ministério do Planejamento, Or¢amento e Gestao, Secretaria
de Diretos Humanos, Fundacio Cultural Palmares, Instituto do Patriménio
Historico e Artistico Nacional e da Empresa Brasileira de Pesquisa e Agropecuaria.

Em julho de 2015, em reunido na SEIR com terreiros e secretarias
envolvidos no I Plano Estadual, em ocasiao da apresentagio do texto final,
informaram aos presentes sobre a Fundagao Josué Montello — FJM também estar
desenvolvendo naquele ano projetos junto aos terreiros da area Itaqui-Bacanga, cujo
foco principal era a legalizacdo e mapeamento das Casas.

Logo, munida dessa informagdo, nas semanas seguintes, tentei contato com
os responsaveis na FJM para obter dados mais detalhados. Em agosto de 2015,
consegui agendar uma visita orientada pela assessora nos projetos voltados para os
terreiros. Na ocasido, a responsavel explanou as propostas basicas do Projeto de
Promocao de Ac¢oes de Reconhecimento e Valorizacio das Comunidades de Matriz

Africana - PARVCMA direcionado para o mapeamento socioeconomico e cultural

® Consulte-se SEPPIR - Plano Nacional de Desenvolvimento Sustentivel dos Povos e
Comunidades Tradicionais de Matriz Africana. BRASIL. Governo Federal, 2013. Disponivel em:
www.seppir.gov.br. Acesso em agosto de 2016.
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com vistas a0 acesso as politicas publicas, diz a FJM. Apds o contato inicial na FJM,
tentei agendar novas reunides, mas exigiram-me a apresentacio de carta de
compromisso formalizada, assinada e datada, na qual explicaria os interesses e uso
das informagdes pesquisadas. O mesmo exigido para o acesso ao conteudo do
projeto e dos relatérios. Nao apresentei a referida Carta, concentrei a pesquisa nos
terreiros envolvidos e consultei os documentos pela internet na pagina oficial da

No segundo semestre de 2015, como pesquisadora no Grupo de Trabalho
Terreiro do Egito, centrei minhas observacdes na formacao e consolidacio do
referido coletivo. O GT contava com pesquisadores do IFMA — Instituto Federal
do Maranhao, GPMINA/UFMA — Grupo de Pesquisa Religiao ¢ Cultura Popular,
GEDMMA/UFMA — Grupo de Estudos em Desenvolvimento, Modernidade e
Meio Ambiente, FERMA — Férum Estadual das Religides de Matriz Africanas,
SEIR — Secretaria de Estado de Igualdade Racial, advogados do NUPEDD/UFMA
— Niucleo de Pesquisa em Direito e Diversidade, Unido de Moradores da
Comunidade do Cajueiro, Movimento de Defesa da Ilha, Casa Fanti Ashanti,
Terreiro de Iemanja, Terreiro Ile Ashé Ogum Sogbho, Ilé Axé Alagbede Olodumare,
Terreiro Fé em Deus, Terreito Mamie Oxum e Pai Oxala, Casa Kamafeu de
Oxossi-Tereco, Ilé Axé Sapata Oia, Terreiro de Mina Kwegbe-se T6 Vodun Badé
So. Destaco que os terreiros anteriormente citados compuseram a base do trabalho

de campo, com os quais construi relagoes de pesquisa para elaboracao desta tese’.

Com a participagao no GT Terreiro do Egito, posteriormente, atuei como
pesquisadora no Projeto Nova Cartografia Social da Amazonia no ambito da
pesquisa “Cartografia da Cartografia: uma sintese de experiéncias”. Estar proxima
dos pesquisadores (as) do PNCSA, cursar disciplinas no PPGCSPA, participar de
seminarios internos e externos, possibilitou refazer nogdes operacionais, conceitos e
teorias esgotados que ja nao permitiam acompanhar e tracar uma analise sobre um

campo de pesquisa em constante movimento, reconstruido cotidianamente. Para

"Ressalto ainda que esses mesmos terreiros também estio envolvidos no 1 Plano Estadual; e no
caso dos localizados na area Itaqui-Bacanga (Terreiro de Mina Kwegbe-se T6 Vodun Badé So,
Terreiro Mamde Oxum e Pai Oxald, Ilé Axé Oia Sapata), no projeto Promocio de Ag¢des de
Reconhecimento e Valotizacao das Comunidades Tradicionais de Matriz Africana - PARVCTMA
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elaboracao desta tese, desconstrui e reconstrui pensamentos, concepgdes. Refiz
caminhos percorridos desde a graduagdo e mestrado em Ciéncias Sociais cursados
na Universidade Federal do Maranhio (UFMA).

Nessa direcao, os trabalhos realizados pelo PNCSA com os povos e
comunidades tradicionais de terreiros tanto no Maranhiao quanto em Belém do Para
possibilitam a abordagem e analise dos terreiros como categoriais sociais detentoras
de saberes que se constituem para além do espago fisico de uma Casa, de um
terreiro ou de um templo, mas se concretizam em lutas por direitos e formas
especificas de existéncia, intelectualidade, teorias, resisténcias e territorialidades®.

Historicamente, falar de politicas publicas afirmativas e direitos legais para
0s povos e comunidades tradicionais é um debate recente. Almeida (2008, p. 25), ressalta
que, nas duas ultimas décadas, estamos assistindo em todo o Pafs, e notadamente na
Amazoénia, ao advento de novos padrdes de relagao politica no campo e na cidade.
Os movimentos sociais no campo, desde 1970 vém se consolidando fora dos
marcos tradicionais do controle clientelistico e tendo nos Sindicatos de
Trabalhadores e Trabalhadoras Rurais uma de suas expressoes maiores, conhecem,
desde 1988-89, certos desdobramentos, cujas formas de associagao e lutas escapam
ao sentido estrito de uma entidade sindical, incorporando fatores étnicos, elementos
de consciéncia ecoldgica, critérios de género, religiosos e de autodefinicdao coletiva,
que concorrem para relativizar as divisdes politico-administrativas e a maneira

convencional de pautar e de encaminhar demandas aos poderes publicos.”

8Conferir a publicagdes: VALLE, Camila do (org,). [et al]. Cartografia social dos afrorreligiosos de
Belém do Para- religides afro-brasileiras e amerindias da Amazoénia: afirmando identidades na
diversidade. Rio de Janeiro, Brasilia: Casa 8, IPHAN, 2012. PNCSA. Nova Cartografia Social da
Amazoénia. E, Ilé Axé Olodumate — Casa de Axé Ferreiro de Deus. Povos de terreiro Paco do
Lumiar Maranhao. UEA Edicoes, 20009.

°Almeida (2013, p. 157) sublinha o quadro de intensas mobilizagdes politicas destes agentes sociais,
articuladas tanto com o advento das categorias de autodefinicdo, quanto com a emergéncia de
formas politico-organizativas especificas. Ambas convergem para uma identidade coletiva
objetivada em movimento social, notadamente a partir de 1985-86, no ambito das discussGes que
perpassaram a Constituinte e foram incorporadas a Constituigio Federal de 1988. O fato de os
legisladores terem incorporado a expressiao “populacSes tradicionais” na legislacio competente e de
o governo té-la adotado na defini¢do das fungdes dos aparatos burocratico-administrativos, tendo
inclusive criado, em 1992, o Conselho Nacional de Popula¢ées Tradicionais, no ambito do IBAMA,
nao significa exatamente um acatamento absoluto das reivindicagbes encaminhadas pelos
movimentos sociais, ndo representando, portanto, uma resolucio dos conflitos e tensdes em torno
daquelas formas intrinsecas de apropriacdo e de uso comum dos recursos naturais, que abrangem
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Em 2004, mediante pressao dos movimentos sociais, o Governo Federal
decretou a criacio da Comissao de Desenvolvimento Sustentavel das Comunidades
Tradicionais, cuja finalidade consistia em discutir uma politica nacional de
desenvolvimento sustentavel direcionada as chamadas comunidades  tradicionais.
Almeida (2008, p. 26) alerta ainda que a expressio “comunidades” em sintonia com
a ideia de “povos tradicionais” deslocou o termo “populagdes” (ja em esgotamento,
posto que nao mais respondesse as demandas especificas desses grupos), passando a
reproduzir os termos da Organizacdo Internacional do Trabalho (OIT) em 1988-89,
que encontrou eco na Amazonia por meio da mobiliza¢io dos chamados “povos da

floresta”.

De mesmo modo, a nocio de “tradicional” se reconfigurou, nio se
reduzindo a histéria, deslocando-se do passado e aproximando-se das demandas do
presente. O termo “populagdes”, denotando certo agastamento, foi substituido por
“comunidades”, aparecendo revestido de uma conotagao politica inspirada nas agdes
partidarias e de entidades confessionais, referidas a nocao de “base”, e de uma

dinamica de mobiliza¢ao, aproximando-se por este viés da categoria “povos”.

Em 2007, através do Decreto n. 6040, foi instituida a Politica Nacional de
Desenvolvimento Sustentavel dos Povos e Comunidades Tradicionais (PNPCT). A

partir de entdo, oficialmente, povos e comunidades tradicionais sio definidos como

Grupos culturalmente diferenciados e que se reconhecem como
tais, que possuem formas préprias de organizacdo social, que
ocupam e usam territorios e recursos naturais como condi¢ao para
sua reproducdo cultural, social, religiosa, ancestral e economica,
utilizando conhecimentos, inovagdes e praticas gerados e
transmitidos por tradi¢ao. (Decreto N° 6.040, de 7 de fevereiro de
2007).

Dentre esses segmentos, estao os quilombolas, ciganos, comunidades
religiosas de matriz africana, seringueiros, castanheiros, quebradeiras de coco
babacu, comunidades de fundo de pasto, faxinalenses, pescadores artesanais,

marisqueiras, ribeirinhos, varjeiros, caigaras, praieiros, sertanejos, jangadeiros,

extensas areas principalmente na regido amazénica, no semiarido nordestino e no planalto
meridional do Pafs.
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ciganos, agorianos, campeiros, pantaneiros, catingueiros. Observa-se que tal
designagao coletiva “comunidades religiosas de matriz africana” passa a ser acionada
com mais veeméncia nas falas, nas narrativas e reivindicagdes por politicas
especificas, e tais denomina¢Ses sao ressignificadas no cotidiano dos terreiros.

Almeida (2008, p. 96) observa o movimento de politizagao de fatores
religiosos refletida em algumas das identidades coletivas e cita, inclusive, o I
Encontro Nacional das Comunidades Tradicionais, quando os representantes das
chamadas comunidades de terreiros, também denominadas de “religides de matriz
africana”, afirmaram o local de seus rituais e de suas Casas como uma
territorialidade especifica, culturalmente delimitada. Posicionaram-se para além da
figura juridica do “tombamento”, evidenciando que os terreiros nao constituem
meros monumentos registrados em livros de cartérios ou definidos por seu valor
histérico e etnografico, que devem ser protegidos pelo Estado. Mas afirmaram a
condi¢ao de sujeitos onde os proprios querem manter a administracao de seu espago
social. Para tanto, na ocasido, evocaram tanto as situagoes em que o ‘“‘santo ¢
plantado” definindo um solo sagrado niao necessariamente contiguo, quanto o uso
especifico da terra, inclusive para manter herbarios com indicagdes sobre suas
propriedades medicinais, assim como dos recursos hidricos, no caso, as cachoeiras e
demais quedas d’agua eventualmente acionadas em sequéncias cerimoniais.

O Estatuto da Igualdade Racial n.” 12, de 20 de Julho de 2010, capitulo III,
resguarda como fundamento o Direito a Liberdade de Consciéncia e de crenca e ao livre
exercicio dos cultos religiosos. Nesse ambito, considera inviolavel a liberdade de
consciéncia e de crenga, sendo assegurado o livre exercicio dos cultos religiosos e
garantida, na forma da lei, a prote¢ao aos locais de culto e a suas liturgias; o livre
exercicio dos cultos religiosos de matriz africana; a celebra¢io de festividades e
cerimonias de acordo com preceitos das respectivas religides; a fundagao e a
manutengao, por iniciativa privada, de instituicdes beneficentes ligadas as respectivas
convicgoes religiosas; a producao, a comercializagdo, a aquisi¢ao e o uso de artigos e
materiais religiosos adequados aos costumes e as praticas fundadas na respectiva
religiosidade, ressalvadas as condutas vedadas por legislacao especifica; a producio e
a divulgacao de publicagoes relacionadas ao exercicio e a difusao das religides de

matriz africana; a coleta de contribui¢oes financeiras de pessoas naturais e juridicas
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de natureza privada para a manutencdo das atividades religiosas e sociais das
respectivas religides; o acesso aos 6rgaos e aos meios de comunicagao para
divulgacao das respectivas religides; a comunica¢io ao Ministério Publico para
abertura de acdo penal em face de atitudes e praticas de intolerancia religiosa nos
meios de comunicagdo e em quaisquer outros locais. Dessa forma, o Estatuto
possibilita agoes afirmativas, como politicas publicas feitas tanto pelos governos
quanto organizagdes sociais ou pela iniciativa privada com o objetivo de corrigir
desigualdades raciais historicas.

Nesse contexto, no Maranhao, pautas sobre o combate ao racismo,
promog¢ao da igualdade racial e desenvolvimento sustentavel dos povos e comunidades
tradicionais por meio de ag¢bes do governo federal passaram a ocupar lugar de
destaque com o lancamento do I Plano Estadual. Decretado em 2013 pelo Governo
do Estado!, por meio da SEIR, secretarias estaduais e organiza¢oes da sociedade
civil voltadas a garantia de direitos dos poves e comunidades tradicionais de matriz
africana, tendo as suas acOes em consonancia com o I Plano Nacional de
Desenvolvimento Sustentavel de Povos e Comunidades Tradicionais de Matriz
Africana, como dito anteriormente, teve suas discussoes iniciais em 2001.

Entende-se aqui que os terreiros constituem-se enquanto unidades afetivas
e de referéncia possibilitando os movimentos de mobilizagio. Nessa direcao,
recorro novamente a Almeida (2013, p. 159) sobre as u#nidades de mobilizacao e unidades
de referéncia, que, em termos politico-organizativos, fornece um amparo teérico para

entender os terreiros como unidades sociais de referéncia que se movimentam e se

10 Sua fundamentacio legal é o artigo 5°, inciso VI, da Constituicio Federal de 1988, que assevera:
“¢ inviolavel a liberdade de consciéncia e de crenca, sendo assegurado o livre exercicio dos cultos
religiosos e garantida, na forma da lei, a protecio aos locais de culto e a suas liturgias”; a III
Conferéncia das Nacdes Unidas Contra o Racismo, a Discriminacio Racial, a Xenofobia e as
Intolerancias Cortelatas em Durban ocorrida na Africa do Sul em 2001; a Convencio 169 da OIT,
ratificada pelo Brasil em 2002, salienta em seu artigo 2° “é responsabilidade dos governos
desenvolverem agdes coordenadas e sistematicas com vistas a proteger os direitos dos povos
interessados, sempre com a participagdo destes”. Isso obriga o governo a submeter as suas agdes as
consultas prévias a essas comunidades; a Lei Federal 10.639/03, que altera a lei de Diretrizes e
Bases da Educacao Nacional (Lei 9394/1996), e inclui no curticulo oficial da rede de ensino a
obrigatoriedade da tematica “Histéria e Cultura Afro-Brasileira”; Decreto Federal n® 6.040/2007,
que institui a politica para povos e comunidades tradicionais; o Decreto Federal 6.872/2009, que
trata do Plano Nacional de Promocio da Igualdade Racial (PLANAPIR); a Lei Federal n® 12.288 de
20 de julho de 2010 que institui o Estatuto da Igualdade Racial, capitulo III e nos artigos 23 a 26; e
o Plano Nacional de Desenvolvimento Sustentavel de Povos e Comunidades Tradicionais de Matriz
Africana de 2013.
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transformam em  wnidades de mobilizacio, cujas praticas diferenciadas e lagos de
solidariedade, afetividade e ancestralidade se consolidam e firmam posicionamento
politico em “oposi¢ao aberta a antagonistas histéricos e recentes, avivando uma
existéncia coletiva traduzida pela indissociagao entre os conflitos e a consciéncia de
suas fronteiras”.

No Capitulo 1, pretendi construir o debate tedrico que permitisse superar as
dificuldades encontradas na realizacao desta pesquisa, tendo em vista a0 mesmo
tempo analisar o indicio de unidade dos terreiros como povos e comunidades tradicionais
de matriz africana, no contexto de Sao Luis, ¢ igualmente lidar com as distingoes

internas especificas as Casas.

Dessa forma, recorri a tedricos que possibilitaram avangar na analise sobre a
situagao social empiricamente observada, especialmente, a teorias produzidas pelos
proprios terreiros, proporcionando reflexdes sobre conceitos e categorias azutoridades,
liderangas e coletivos. Fundamentar parte da base tedrica em documentos, livros,
artigos, relatorio de encontros e eventos produzidos pelos préprios terreiros em
razao de entendé-los como sujeitos que também elaboram teorias e conhecimentos

complexos a respeito de suas realidades.

A resisténcia dos terreiros existe desde suas formagdes. Seguindo esse
caminho, no Capitulo 2, analiso o repertério de lutas a partit do processo de
resisténcia historica dos terreiros mediante intensa perseguicao policial ao longo dos
séculos XIX e XX, politicas repressoras amparadas em atos de Estado. Nesse
ponto, niao se trata de uma contextualizagdo histérica engessada em datas
meramente, mas demarcar os contextos de conflitos em relacao ao reconhecimento
dos terreiros (no sentido da inclusio) por parte do Estado Brasileiro nos ambitos de
suas origens ancestrais (africana), historica no Brasil (escrava) e social (religiosa).

Repensar a resisténcia nos terreiros no Maranhdo remete ainda a intensa
perseguicao aos pajés, figuras que enfrentaram naquele periodo maior repressio
comparada as Casas tradicionais fundadas por africanas na segunda metade do
século XIX. Os terreiros de curadores ou pajés eram vistos como lugares
depreciativos, de criminosos, decadentes e degenerados. Nesse periodo, as festas e

batuques de negros, mesmo nao proibidos, também eram submetidos a autoriza¢ao
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e verificagdo policiais, quando realizados configuraram igualmente como estratégias
de negociacao e legitima¢ao que garantiram o funcionamento de varias Casas. Em
consequéncia, ressignificagoes e readaptagoes ocorrem nas organizagoes internas
dos terreiros como estratégia de resisténcia e sobrevivéncia, reconstruindo o contexto

das religides de matriz africana no Maranhao.

No Capitulo 3, enfoco os eventos, encontros e os primeiros coletivos
organizados para e pelos terreiros. Primeiramente, por intelectuais, por volta da
década de 1930, por ocasido do I Congresso Afro-brasileiro, em Recife, que contou
com a participagdo de autoridades religiosas de terreiros. Evento que fez ressonar nas
décadas seguintes o debate sobre reivindicagoes dos terreiros em varios estados
brasileiros. Depois, destaco as iniciativas dos proprios terreiros maranhenses na

formacao de grupo organizativos, eventos, congressos e rodas de debate a partir do

inicio da década de 1980.

No Capitulo 4, reflito sobre a atuagao de coletivos formados pelos préprios
terreiros e atuantes no sentido de defesa de direitos e pautas diversas, sobretudo,
centralizei nos coletivos consolidados no ambito da realizacao desta pesquisa (entre
os anos de 2014 e 2018). Um movimento relativamente recente em Sao Luifs de
coletivos formalizados e regimentados que dialogam diretamente com os segmentos
de Estado sob as pautas de reconhecimento, acesso as politicas publicas e assessoria
juridica aos terreiros. Por vezes, tais coletivos, mesmo estabelecendo conexdes com
as politicas, agcdes e projetos governamentais, mantém suas autonomias. A atuacao

desses coletivos tem ganhado forga, sobretudo, na ultima década.

Por fim, no Capitulo 5, a partir da minha experiéncia no Grupo de
Trabalho Terreiro do Egito, discuto aspectos referentes ao movimento dos terreiros
em defesa do territorio sagrado do Egito, localizado na comunidade Cajueiro, zona
rural da Ilha de Sao Luis. O Egito ¢ tido pelos povos de terreiro como lugar sagrado e
espaco de realizacdo de rituais cujas narrativas remontam ao século XIX. A luta pela
preservacao e seu reconhecimento soma-se a luta pelo territério do Cajueiro
atualmente ameacado pelos projetos de construcio/expansio da Zona Portuaria.

Um tipo de mobilizacdo, as vezes, circunstancial; outras, efervescente, remonta a
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ancestralidade das Casas envolvidas com o Terreiro do Egito que juntamente com a

Casa das Minas e Casa de Nag6 fundam o Tambor de Mina no Maranhio.
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Capitulo 1

Povos e Comunidades Tradicionais de Terreiro: bases tedricas
trabalhadas na pesquisa de campo

“Antes, nés éramos da porta ‘pra dentro’. Agora, temos que ser
da ‘porta pra fora’” (Y4 Venina Carneiro. 11é Axé Alagbedé
Olodumare)!!.

Os povos e comunidades tradicionais de terreiro

A partir da atuagdo das fiderangas e coletivos foi possivel observar a dinamica
no ambito do embate e debate dessas representagoes com segmentos oficiais e com
os proprios terreiros representados. Para uma leitura das diferentes categorias
observadas no decorrer da pesquisa, compreendi que coexistem distingdes em torno

das representacdes individuais, dos coletivos e das institui¢des oficiais.

Além disso, a partir das entrevistas, das observagdes dos eventos, seminarios,
encontros entre os terreiros (internamente) e com representantes do Estado, e da
minha participacio em muitas dessas situagoes (algumas vezes, como mediadora de
reunides, a convite dessas /derangas), recorti a uma analise que se aproximasse das
realidades localizadas. Realidades complexas que se estabelecem em meio a tentativa
de, aqui em Sdo Luis, constituirem uma unicidade a partir da identidade coletiva povo

e comunidade tradicional de terreiro.

As tradi¢oes de matriz africana consistem em manifestagoes culturais com
fundamentos trazidos da Africa e mantidos por praticas ritualisticas, orientadas e
reconhecidas pela ancestralidade, o que delimita contornos especificos aos terreiros

como categoria povos e comunidades tradicionais.

Segundo Souza (2008, p. 4-5), quando falamos em ancestralidade africana,
nos referimos aos nossos ancestrais diretos e indiretos, pois existe um conjunto de
ancestrais, que, ndo necessarlamente, precisa ser uma pessoa ou espirito que

conhecemos ou imaginamos, pode ser uma arvore, um riacho correndo. A

USolenidade de encerramento realizada pelas /iderangas religiosas no evento de lancamento da
cartilha “Orientagdes para Legalizagio de Associagdes de Apoio as Casas Religiosas de Matriz
Africana”, auditério da Procuradoria Geral da Uni2o do Maranhio, em agosto de 2016.
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ancestralidade nos remete ao lugar ocupado pelo territorio e pela territorialidade,
pelo corpo e pela corporalidade. A territorialidade pode ser percebida como espago
de praticas culturais nas quais se criam mecanismos identitarios de representagao a
partir da memoria coletiva, das suas singularidades culturais e paisagens. A
territorialidade seria assim resultante de uma unidade construida, em detrimento das
diferencas internas, porém evocando sempre a distincdo em relacao as outras

territorialidades.

Trabalhar a ancestralidade como norteadora dos conceitos e categorias
académicos possibilita entender novos processos inerentes aos terreiros e suas
lideran¢as, movimentos que estiveram por um tempo para além de minhas 16gicas
argumentativas. No inicio da pesquisa de campo quando acompanhava as reunides e
enchia de anota¢des meu caderno de campo, por varias vezes, fazia e refazia a 16gica
da ordem de apresentacOes das lderangas, as ordens das falas, quem fala antes ou
depois, ou até mesmo que pode e quem nao pode falar. Tornou-se visivel para mim,
a partir dessa dificuldade, que as hierarquias dos terreiros prevaleciam em quaisquer
que fossem os espacos de debate ou embate, onde os espagos de fala e os que detém
o direito de fala obedecem a légica interna, a das hierarquias religiosas: dos que
vieram antes; dos que vieram depois [...] Dos mais velhos; dos mais novos [...]. A
todo o momento o sagrado esta envolvido, o ritual religioso também. Eu precisei
entender esse espago-tempo para entender as falas, as narrativas, os
posicionamentos e a ordem como tudo acontecia. Especialmente, quando a

identidade coletiva povo e/ou comunidade eram acionadas.

De acordo com Muniz Sodré, pove é um conceito politico. Uma definicao
"em movimento", que permite identificar conjuntos de sujeitos, individuais e
coletivos a partir de uma perspectiva que reine histéria, cultura e acdes politicas;
notadamente, carregada dos sentidos étnicos e geograficos, mas que transcendem
esses pela sua caracteristica eminentemente politica, aberta, ativa e dinamica.
(SODRE, 2016, p.16). Definicio sobre politica que envolve a concepcio de
segmentos especificos e a compreensio da complexidade das suas lutas, que, para
Sodré, entra em conflito com as abstracdes "cultura brasileira", "nacio brasileira" e

"povo brasileiro", por vezes, utilizadas com o propésito de negar identidades e a
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diversidade, dificultando o debate sobre politicas publicas afirmativas para as

chamadas “minorias”, termo que tem caido em desuso, inclusive.

Lembra ainda Sodré que os Estados-Nac¢io tentam/tentaram insistentemente
renovar o uso dessas expressdes, mas enfrentam/enfrentaram em todos os
momentos historicos, grandes dificuldades na sua objetivagdo, dado o carater mével
e dinamico dos povos que constituem um Estado e as diversidades proprias daquilo
que se entende, no ocidente, por Nagao. Tais dificuldades sio superaveis quando a
designagao envolve segmentos especificos, com historias e trajetorias proprias, que
encontram sua definicio de forma mais acentuada no movimento, no confronto,
nos conflitos, guerras e enfrentamentos de diferentes ordens, politicas, culturais,

enfrentamentos que definem sua existéncia historica em contextos adversos.

Nesse sentido, me reporto a ideia de poro amparada histéricas de lutas, de
movimentos e das /Jderancas no Maranhdao, em momentos historicos distintos ao
longo do século XX, e das atuagdes politicas dessas liderancas e coletivos entre os anos
de 2014 e 2018. Além disso, poro no sentido de tradi¢ao "nao como uma fixaciao no
passado, mas sim como lugar que se ritualiza a origem e o destino”, dando o carater
de movimento, de dinamica. O passado como constru¢iao do presente e do futuro.

(SODRE, 2016, p.12).

Nao ocorre uma criagdo e uma recriagao a partir de um vazio ou
de uma simples artimanha subjetiva, mas a retomada de uma
realidade histérica vivida concretamente e em todas as suas
dimensdes da cultura e da transcendéncia, uma reconstrucio a
partir da propria histéria montando em novo contexto o que foi
destruido, fragmentado, sufocado, mas que permanece vivo. A
tradi¢ao, tal como entendida aqui, ¢ viva e vivida, com atuagao
politica e, portanto, emuladora de atitudes transformadoras e de
conquistas de novos espacos fisicos e simbdlicos.

Desse modo, para defini¢ao povo de terreiro, a ancestralidade ¢ elemento que
especifica e as referéncias ancestrais africanas funcionam como marcadores das
identidades. A "origem" nio é um conceito que se reduz a nocao cronologica de
tempo e espago como apenas um inicio, mas também eterno impulso inaugural da

forca de continuidade: a ritualizacdo da origem e do destino; da preservacao e da
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recriagao; vivéncia do presente; visao para o futuro sem romper com o tempo

histérico, a ancestralidade, a origem!2.

No documento “Cadernos de Debates” (2016), construido em consonancia
com /iderancas religiosas de todo pais, os terreiros sao referidos sob a categoria espago-
terreiro, que reflete a complexidade que os caracteriza enquanto lugar “que vai muito
além da dimensao fisica, material, territorial” (2016, p.22). Lugar onde os valores
tradicionais africanos possibilitam encontrar um sentido mais apropriado para a
categoria identidade que se adapte as realidades dos poves de terreiro, se distanciando
do pensamento ocidental e se aproximando do universo negro e africano. Tal
identidade se afirma a partir do grupo, povo e territorio a que pertence, sendo
territorio nao sé espacos fisicos e geograficos, mas uma nog¢ao que contempla as
representagoes e os valores ancestrais expressos no espago fisico, como a lingua,
linguagens corporais e ritmicas, bem como nas praticas e atividades cotidianas e

concretas.

Com processo de elaboragao do I Plano Nacional de Desenvolvimento
Sustentavel dos Povos e Comunidades Tradicionais de Matriz Africana, iniciado em
2011, Makota Valdina diz que expressoes e conceitos foram se materializando por
meio de processos de consultas e participagdao, de modo a compor uma espécie de
marco conceitual que norteia hoje as politicas publicas para os terreiros: povos
tradicionais de matriz, africana. Conceito referido ao conjunto dos povos africanos para
ca transladados e as suas diversas variacoes e denominacoes resultantes dos

processos historicos diferenciados em cada parte do pais.

Igualmente, em 2012, na Oficina Nacional de Elaboracio de Politicas
Puablicas de Cultura para Povos Tradicionais de Terreiro (realizada na capital
maranhense) categorias como: tradi¢do, povos, ancestralidade, coletivos e /liderangas
foram debatidas pelos terreiros e definidas como categorias norteadoras para a

elaboragao de politicas publicas para essas comunidades religiosas.

2 Sodré (1988 apud Caderno de Debates, 2016, p. 14).
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Com base no documento final produzido na referida Oficina, a oralidade
consiste em um fator imprescindivel para os terreiros e como importante estratégia
(historica) usada por seus ancestrais para manter viva a tradicdo, a memoria, a
identidade e a cultura. Os (as) que detém esses conhecimentos tradicionais, os
saberes, fazeres e as formas de expressao nas Casas e terreiros sao considerados um
patrimoénio vivo, por conhecerem a trajetoria histéria e fundamentos. Os terreiros
de Mina, Candomblé, Angola, Umbanda, Caboclos, Encantados, Eguns, Batuque,
Casas/Terreiros de Xangd, as Casas de Nacido, as Rogas, dentre tantas outras
denominagdes que determinam o universo religioso de matriz africana no Brasil,
constituem categorias utilizadas pelos mesmos para determinar diferencas e
semelhancas entre si, da mesma forma, definidores das diferentes linhas da
religiosidade afro-brasileiral3. Singularizando, por meio de cada autoidentificagao, as

identidades sociais destes grupos.

Por vezes, quando realizava pesquisa de campo, seja para uma entrevista,
visitas ou participar de festas, simplesmente perguntar a uma /Jderanca de terreiro
“qual é sua linha ou sua matriz?”, desencadeava, em todas essas situagoes,
rememorarem suas historias de resisténcia marcadas por processos de conflitos,

violéncias e ressignificacoes.

Como tratei na Introducdo, o Estado brasileiro estabelece como marco a
Convengao 169 da Organizacao Internacional do Trabalho (OIT), ratificada em
1989, que trata dos direitos dos povos indigenas e tribais no mundo, quando as
comunidades de terreiro passaram a integrar a agenda do governo federal em 2007 por
meio do Decreto 6040, instituindo a Politica Nacional de Desenvolvimento
Sustentavel dos Povos e Comunidades Tradicionais (PNPCT). Desde entio,

passando estabelecendo a definicao povos e comunidades tradicionais.

No Maranhio, agdes oficiais especificas para os terreiros comegaram a ser
divulgadas em janeiro de 2013, com o inicio da proposta do I Plano Estadual

classificado como “instrumento de coordenacao e planejamento das agdes do

13 Consulte-se BRASIL. Ministério da Cultura. Oficina Nacional de Elaboragio de Politicas
Publicas de Cultura para os Povos Tradicionais de Terreiros: Relatério Final. — Brasilia: Ministério
da Cultura, 2012, p.14.
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Governo Federal” sob a coordenacao da SEIR em parceria com outras institui¢oes e
secretarias, com agoes baseadas nos chamados “eixos estratégicos™ Garantia de
Direitos; Territorialidade e Cultura; e Inclusio Social e Desenvolvimento

Sustentavel.

As propostas que o I Plano traz no seu texto oficial estdo correlacionadas
com algumas pautas levantadas pelas /lderancas durante a Oficina Nacional de
Elaboragao de Politicas Pablicas de Cultura para Povos Tradicionais de Terreiro, em
2011, como o debate sobre extrapolar os limites territoriais e fisicos desses espacos
sagrados, pautado na Constituicio Federal de 1988, artigo 216, constituem
“patrimonio cultural brasileiro os bens de natureza material e imaterial, tomados

individualmente ou em conjunto, portadores de referéncia a identidade, a agao, a

memoria dos diferentes grupos formadores da sociedade brasileira”.

Outra questao importante ressaltada pelos terreiros para o cerne dessas
politicas diz respeito ao entendimento de as atividades de cunho social e politico
quaisquer que sejam (para os terreiros) nao podem ser dissociadas do ambito
religioso. O carater sagrado abarca boa parte do modo de vida dos religiosos,
estando presente nas atividades cotidianas, expresses e conhecimentos repassados
por meio do “segredo”. Segredo considerado como o poder do qual se valeram para
que seus mais preciosos valores sejam, assim, entendidos e conhecidos de forma a

valorizar sua existéncia e ancestralidade!4.

Para Yalorixa J6 Brandao, do Ilé Axé Alagbedé Olodumare, a Oficina
realizada no Maranhao foi um marco histérico quando houve a discussao legitima e
representativa de importantes /iderancas de matriz africana do Brasil. Classificou,

inclusive, como “marco inicial do processo de escuta”. Suas propostas alinharam-se

4 Oficina Relatério Final — Braslia: Ministério da Cultura, 2012, p.17. A primeira Oficina Nacional
para Elaboragdo de Politicas Publicas de Cultura para Povos Tradicionais de Terreiro foi uma
realizagdo do Ministério da Cultura. Teve como parceiros: o Instituto do Patrimonio Histérico e
Artistico Nacional, a Fundacio Cultural Palmares, a Secretaria de Politicas de Promoc¢io da
Igualdade Racial, a Secretaria de Estado de Cultura do Maranhdo, a Secretaria de Estado de
Igualdade Racial do Maranhio, e a Fundagdo Municipal de Cultura de Sio Luis. Também compos a
programacio da Oficina a realizagdo da Conferéncia Livre da Juventude de Terreiro. Durante o
evento, gestores, convidados africanos, fderangas dos Povos Tradicionais de Terreiro, académicos,
politicos, estudiosos e militantes do movimento social negro.
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também ao Plano Nacional de Cultura, a época, principal instrumento do Ministério
da Cultura para a implementacio de diretrizes e metas, e ao Decreto n® 6040/2007,
marcos legais que determinam a necessidade de “realizar programas de
reconhecimento, preservacao, fomento e difusio do patrimonio e da expressiao
cultural dos e para os grupos que compoem a sociedade brasileira, especialmente
aqueles sujeitos a discrimina¢ao e marginalizacao: os indigenas, os afro-brasileiros,
os quilombolas, outros povos e comunidades tradicionais” Diante disso, a primeira
Oficina Nacional para Elaboracdo de Politicas Publicas de Cultura para os Povos
Tradicionais de Terreiro se constitui como um marco inicial no campo da politica
publica e em possiveis avangos na garantia dos direitos para os terreiros.

(MINISTERIO DA CULTURA, 2012, p. 8-9).

A Oficina, além de um momento de “escuta”, configura-se em um
documento que traz em seu texto nao apenas o discurso oficial do Estado, mas
também dos terreiros, com a participagdo de “gente de Axé”, como diz em seu
proprio texto. “Gente” que também elabora teorias a respeito de suas realidades. No
entanto, é preciso considerar um contexto histérico de conflito em relagdo ao
reconhecimento dos terreiros (no sentido da inclusio) por parte do Estado
brasileiro nos ambitos de suas origens ancestrais (africana), historica (escrava) e

social (religiosa).

Santos (2005) aprofunda a questio em sua analise sobre as representacoes e
discursos oficiais do Estado brasileiro em relacio as populagOes negras e suas
expressoes. Se até os anos de 1950 a democracia racial é pensada menos como
ideologia que como fazendo parte da nossa socialidade, tanto em estudos académicos,
discursos oficiais e até por intelectuais negros nacionais e norte — americanos, no
periodo seguinte, mais precisamente na década 1960 e, com mais énfase, nos anos
1970, a referéncia toma outras cores ¢ nomes: a negacao do mito da democracia
racial, e nao ocorreu uma ruptura epistemolégica ou analitica, mas uma inser¢ao
politica nas reflexdes sobre as desigualdades raciais na sociedade brasileira ou
“proje¢ao da dimensio politica no universo simbolico”. (2005, p.20). A politizacio
na reflexao sobre as relacOes raciais teve significativa influéncia dos movimentos

civis nos Estados Unidos.
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Nessa dire¢do, aponta a questio racial como fator presente na proposta de
na¢ao brasileira desde as primeiras décadas do século XX, efetivada por meio de
diversas interpretagoes, teorias e solugdes. No entanto, a partir do final dos anos
cinquenta tem-se a legitimacdo por parte do Estado, através da elaboracio de
politicas publicas em que a convivialidade racial aparece como matéria prima na
implementagdao de propostas, tanto em termos politicos e econdémicos quanto
culturais. (2005, p.21). Porém, a nog¢ao de convivialidade racial era entendida apenas
pelo reconhecimento cultural, e os negros e terreiros objetificados pela 6tica do
exoético. Essa nogao norteou a proposta politica do governo Janio Quadros, em

1961.

“O renascimento africano na sociedade brasileira” (Santos, 2005, p. 30). Esse
era o slogan do projeto politico de JQ, que propagandeava uma politica externa em
direcio ao continente africano no ambito da denominada nova politica externa
independente. A Affica tornava-se o espaco histérico e geografico, por exceléncia,
da politica internacional brasileira. Nos discursos do entdo presidente, o Brasil era
desctito como o elo entre a Africa e o Ocidente; além disso, a sua visio de uma
politica externa pautava-se no que o Brasil poderia oferecer ao continente negro:
uma politica nacional de desenvolvimento, tendo como substrato a “total auséncia
de preconceito racial”. A cultura brasileira figurava como um bem simbélico, e no
caso a de origem africana, se tornou um elemento prioritario na programacao da
politica externa voltada para a Africa ou outros continentes. Assim, como dito, a
cultura brasileira passaria a categoria de bem simbolico e objeto das politicas de

FEstado!>.

15 “O Brasil vai 4 Africa e a Africa vem ao Brasil”. Com a argumentacio de que possuiamos
lideranga para com os paises latino-americanos e as nac¢Oes afro-asiaticas, as seguintes caracteristicas
brasileiras eram destacadas: ocupac¢io continental (quase metade da América do sul), proximidade
da Africa, intenso crescimento populacional, rapida industrializacdlo e o maior exemplo de
integracio e coexisténcia racial “conhecido através da Histéria”. No que se refere ao processo de
descolonizagdo africana, a postura brasileira até o infcio dos anos sessenta era marcada por uma
defesa dos interesses econoémicos, em vista da concorréncia dos produtos africanos similares aos
brasileiros, e conciliagdo de posturas distintas como o combate ao apartheid sul-africano e a critica
ao colonialismo. Mesmo que faltasse ao governo Juscelino Kubitschek (1956-1960) uma politica em
direcio a Africa, havia uma preocupacio manifesta com aquele continente, que pode ser
compreendida em duas diregbes: primeiro, o apoio a independéncia dos povos coloniais ja era algo
manifesto na sociedade brasileira, desde os anos anteriores a sua posse por intelectuais negros e nao
negros de diversas. Em segundo lugar, a postura do governo refletia a conjuntura internacional,
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Um inicio das discussdes sobre politicas culturais remonta a década de 1930.
E possivel considerar dois periodos distintos da atuagio do Estado na preservacio
do chamado patriménio cultural. Primeiramente, nos anos trinta, pelo processo de
institucionalizacio da agao do Estado no pais, por meio de uma legitima¢io no
ambito da cultura, organizacdo e ampliacio do que se entendia por vida cultural do
brasileiro: apoio as produgoes artisticas individuais, criagao de instituicbes como o
Instituto Nacional do Livro, Museu Nacional de Belas Artes, Servico Nacional do
Teatro, ¢ em 1937, a institucionalizacio do SPHAN — Servico de Patrimonio

Historico Artistico Nacional.

Décadas de 1940 a 1970, a atuagdo estatal no campo da cultura atravessa
crescente intervenc¢ao intensificada nos periodos autoritarios. Evidencia-se o que
Santos (2005, p.77) classifica como “certo paradoxo”. Por um lado, o Estado
incentiva a produgao cultural, apropriando-se de simbolos nacionais, mas também
mostra ser o promotor da censura e repressio, visto que a cultura era encarada
como reduto de subversdao. A politica de preservagao do patrimoénio nacional foi ao
longo dos anos direcionada para bens arquitetonicos e monumentos. Panorama
modificado no final dos anos sessenta e inicio dos anos setenta, com a defesa do

patrimonio nacional associada aos interesses econdomicos e turisticos.

A preservacio de bens de valor cultural entre 1937 e 1967 pode ser
sintetizada por duas linhas de a¢ao: primeiro, o mapeamento de bens culturais que
em muito se assemelhava a uma politica museoldgica permanecera até os anos
sessenta; ¢ a segunda, a partir de 1966/67, pela tentativa de conciliar a presetvacio
de valores tradicionais com o desenvolvimento economico das regides. Uma politica
que restringia a preservacao cultural ao turismo e uma politica desenvolvimentista
do regime militar que priorizava a defesa do patrimonio nacional. A partir de 1970,
com a atuagao de intelectuais ligados aos movimentos sociais negros e aos terreiros,
em diversos estados brasileiros, passam a exigir espacos de representa¢ao nos meios

institucionais.

como pode ser observado na sua mensagem enviada ao Congresso Nacional, em 1959, que versava
sobre a “crescente importincia que vem assumindo no campo internacional os pafses da Africa e
Asia, em luta pela independéncia e pela melhoria do nivel de vida, é fato dos mais significativos

deste século”. (SANTOS, 2005, p. 30-32).
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Resisténcia

Aproximo-me das analises de James Scott (1990) quanto a utilizagdo da
no¢ao de resisténcia que nao desconsidera a importancia dos movimentos sociais, mas
reforca, na maioria das situagoes, a resisténcia as relagoes de dominagao expressadas
em praticas cotidianas e discursos difusos. Em vez da énfase nas grandes
manifestagoes, revolugoes ¢ embates diretos, o autor chama a atengao para as formwas
cotidianas de resisténcia para além das organiza¢Oes formais, tais como sindicatos,

movimentos sociais!o.

Tanto as praticas formais quanto as formas cotidianas de resisténcia engendram o
plano geral do conceito de resisténcia. A proposta para entender como esse processo
ocorre, posto que Scott reconhece o cariter fragmentado e difuso das formas de
resisténcia cotidiana, seria a observacao das “interacoes sociais cotidianas™, nesta tese, a

dinamica nos terreiros e como as /lderangas se colocam nos espagos publicos.

Como estratégia de resisténcia, os terreiros reconfiguraram-se. Durante
séculos, negros escravizados construiram bases sélidas que sustentam e até hoje
promovem a continuidade dos valores culturais, norteadoras das reivindicagoes e
pautas atuais. No Maranhao, negros e negras construiram estratégias, por vezes
silenciosas, outras de negociagao e aliangas, noutras de embate direto, permitindo
gradativamente a conquista de espagos e o enfrentamento de maneiras distintas e em

tempos historicos igualmente distintos.

% A nocdo de formas cotidianas de resisténcia, proposta por Scott, é desenvolvida, inicialmente, no seu
livro intitulado Weapons of the weak: everyday forms of peasant resistance (1985) resultado de
trabalho de dois anos de observacdo participante, no final da década de 1970, em uma pequena
aldeia da planicie Muda, localizada no Estado de Sedaka, Nordeste da Malasia. Esta aldeia se
dedicava tradicionalmente a agricultura do arroz e as mudangas trazidas pela revolucio verde,
especialmente a utilizacdo de maquinas de ceifar e trilhar aumentou a desigualdade entre os pobres,
porque desempregava os trabalhadores da colheita. Nesta aldeia, os conflitos de classe nio se
expressavam através de movimentos organizados, mas de uma série de praticas e representacoes
que foram sintetizadas por Scott através da nog¢do de formas de resisténcia cotidiana. Como
expressdes da resisténcia cotidiana sdo citadas as seguintes: fazer ‘corpo mole’, dissimulagio,
condescendéncia, furto, surrupio, simulagdo, fuga, fantasia, fofoca, difamac¢do, maledicéncia,
incéndio culposo. (SCOTT, 1990 e MENESES, 2002, p.33).
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A resisténcia nos terreiros, assim como as readaptagoes e ressignificacoes das
tradicGes, pode ser vista sob a O6tica de “acdes relativamente bem pensadas”
(BRAGA, 1995, p. 18), onde negros (as) souberam criar e valer-se de situagoes
sociais e culturais que lhe permitiram, de alguma maneira, alcancar resultados
praticos, necessarios a consolidagao de alguns de seus interesses fundamentais. Nao
seriam apenas “vitimas do sistema social vigente e da classe dominante que os
comandava”. De tal maneira, a grande for¢a religiosa dos terreiros nos dias atuais
demonstra que os projetos das classes dominantes e elites politicas ao longo da
histéria mostraram-se incapazes de obter sucesso total diante do rapido processo de
expansao desses cultos. No caso do Maranhdo, o numero de terreiros aumentou
depois do Estado Novo! Periodo de intensa perseguicao, invasoes e violagoes das
Casas, fenémeno ocorrido também em ambito nacional, onde a multiplicacio dos

terreiros também se deu em outros Estados no referido periodo.

As “agoes relativamente bem pensadas” funcionaram como estratégias altamente
eficazes de resisténcia, ajustadas inteligentemente a cada caso especifico e de acordo
com os interesses a serem salvaguardados; assim como aliancas estabelecidas entre
os terreiros e segmentos das elites economicas e politicas como estratégias pacificas

de resisténcia e de reconfiguracao.

Scott (1990) propde entendermos de forma mais ampla a nog¢iao de formas
cotidianas de resisténcia, sob as agoes publica e oculta. Agoes publicas se referem as
abertamente dirigidas a outra parte nas relacdes de poder; por ocultas, as silenciosas,
veladas, disfarcadas e do niao enfrentamento direto. Trata-se de uma “aparéncia da
conformidade” (1990, p. 31) que em situagdes de hierarquia de poder o subordinado
tenta interpretar a expectativa do dominante, cuja dominacao precisa ser reafirmada
através de um trabalho politico-sistematico sob as formas de eufemismos e

unanimidade, tendo por objetivos mascarar processos cruéis de dominaciao e
perseguicoes.

No caso deste trabalho, a0 me deparar com as distintas formas de resisténcia
identificadas no decorrer da pesquisa documental e de campo, considerei questoes
especificas aos terreiros maranhenses de forma a nao personifica-los idealmente sob

uma identidade religiosa unica ou matriz, por exemplo, “os terreiros de Mina do
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Maranhao”. Em decorréncia disso optei por acompanhar durante o trabalho de
campo ao longo desses quatro anos (2014-2018) os posicionamentos das /fderangas,
assim como dos coletivos formados nos e a partir dos terreiros. Construindo, assim,
um espaco de pesquisa possivel para observar os movimentos de autoafirmagio
como povo e/ou comunidade tradicional de terreiro. Momento em que um principio de
unidade tem emergido para além das discussoes sobre nagdes, matrizes e/ou
tradicGes mesmo que tais questoes sejam fundamentais; no entanto, percebe-se o
redirecionamento das preocupacées dos terreiros para o contexto das reivindicagoes

por direitos, reconhecimento e redistribui¢ao.

Os coletivos e a pauta do reconhecimento

Niao basta reconhecer, ¢ preciso redistribuir. Fraser (2011) discute que as
demandas por reconhecimento sdo relativamente recentes na sociedade
contemporanea, caracterizando esse processo como uma nova configuragio da

ordem mundial globalizada e multicultural.

Seguindo essas proposi¢coes, o desafio seria descobrir como conceitualizar
reconhecimento cultural e igualdade social, de maneira que uma demanda nio
enfraqueca a outra. Significa também teorizar sobre os modos pelos quais as
desvantagens economicas e o desrespeito cultural estao entrelagados e apoiados um
no outro afirmando tanto o principio da igualdade quanto o da diferencga. A luta “do
reconhecimento pelas diferencas” configura-se como o grande paradigma do
conflito politico no fim do século XX, traduzida pela luta de grupos mobilizados
que, a partir das identidades grupais substituem os interesses de classe (FRASER,

2011, p.245).

Haveria, assim, um “novo imaginario politico” (2011, p.246) fortalecido e
centrado nas noc¢oes de identidade, diferenca, dominacao cultural e reconhecimento.
Nessa diregao, reconhecimento e redistribuicao seriam duas problematicas politicas
costumeiramente dissociadas. Nesse sentido, Fraser questiona em que circunstancias

uma politica de reconhecimento pode apoiar uma politica de redistribuicao?
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Quando ¢é provavel que a enfraquega? Qual das variedades de politica de identidade

¢ mais adequada as lutas por igualdade social?

No mundo real, cultura e economia politica estao sempre imbricadas e toda luta
contra a injustica, quando corretamente entendida, implica demandas por
redistribuicio e reconhecimento. Mas, distingdes analiticas sdao indispensaveis,
aponta Fraser (2011, p. 247-248). Como “solu¢ao” apresenta questoes que parecem
contraditérias, uma vez enfatizarem, ao mesmo tempo, a igualdade e a diferenca.
Para vencer os dilemas entre redistribuicdo e reconhecimento, poderiam ser
adotadas medidas afirmativas ou transformativas. As medidas afirmativas teriam por
objetivo a corre¢ao de resultados indesejados sem mexer na estrutura que os forma.
Ja as transformativas, a correcao dos resultados indesejados pela reestruturacao da

estrutura que os produz!’.

De qualquer modo, as proposi¢oes de Fraser sao importantes, na medida em que
atenta para a necessidade de se levar em consideragao (como questdes concretas) as
estratégicas de luta politica, e estabelecer a desconexao entre as duas dimensoes dos
conflitos sociais, a dimensao econdmica e a cultural, constantemente associadas, mas
nao necessariamente ocupam lugar central quando da elaboragao de politicas

publicas especificas.

No documento elaborado pelas /liderancas de terreiros produzido durante a
Oficina Nacional para Elaboracdo de Politicas Publicas de Cultura para os Povos
Tradicionais de Terreiro, em 2012, para os povos ¢ comunidades tradicionais de terreiro a
continuidade de suas praticas tradicionais pode ser entendida a partir de cada

situacdo de conflito e/ou contato diante de grupos diferentes, religiosos ou nio,

7" A distingdo entre “afirmacio” e “transformacio” pode ser visualizada no caso das injusticas
culturais: solucOes afirmativas para tais injusticas sao atualmente associadas ao “multiculturalismo
dominante”, a proposta é de “reparo”, ou seja, reparar o desrespeito por meio da reavaliagio das
identidades injustamente desvalorizadas de grupos, enquanto deixa intacto tanto o conteudo dessas
identidades quanto as diferenciagbes dos grupos que as embasam. As solugbes transformativas, a
proposta de desconstrucio, transformacao da estrutura cultural valorativa; pela desestabilizacdo das
identidades e diferenciagdes. SolucGes que ndo iriam apenas elevar a autoestima dos integrantes
desses grupos (atualmente desrespeitados), mas mudariam toda a percep¢ao sobre a identidade. Da
mesma maneira, critica as solucOes afirmativas para as injusticas por terem sido historicamente
associadas ao Estado de Bem-Estar liberal, que, no caso, tenta superar a ma distribuicio de
recursos, enquanto deixa intacta a estrutura politico-econémica. Na verdade, aumenta a parcela de
grupos desfavorecidos, por ndo reestruturar o sistema. Sio “realocagdes superficiais”.



43

onde o pertencimento faz com que sejam atualizadas e constituidas suas fronteiras,
internas e externas. Contudo, vale ressaltar que, para além da influéncia da
religiosidade afro-brasileira, ha um aspecto a ser considerado quanto sua atuagiao
politica e social: todo o contexto de “nao reconhecimento” por parte do Estado
brasileiro em relacdo as lutas dos povos de terreiro para suas continuidades e inser¢ao

social.

Longe de alcancar todas as pautas pendentes com o Estado Brasileiro, a Oficina
pode reunir e documentar as reinvindicagdes dos terreiros de diferentes regides e
realidades. Esses registros foram publicados e publicizados para que outros Pais,
Mies, Sacerdotes, Sacerdotisas e adeptos nao participantes do encontro também
conhecessem, discutissem e divulgassem junto as suas bases/terreitos e

representantes politicos, o que, de fato, aconteceu em varios terreiros maranhenses.

Na publicacio “Caderno de Debates”, produzida a partir da sistematizagdo de
materiais reunidos entre 2011 e 2014 resultantes de encontros, reunides, seminarios
e oficinas, o centro dos debates é o conceito povos tradicionais de matriz africana e a
relagio desse segmento com o Estado brasileiro no que se refere ao acesso as
politicas publicas e da promocao da igualdade racial. O documento propde “dar
vozes as liderangas tradicionais de matriz africana”, especialmente, a complexidade
caracteristica dos “espacos/tetreiros”. O tetritério, como espaco fisico, torna-se
uma grande referéncia como lugar muito além da dimensiao fisica, material e
territorial geografica. E justamente no enfrentamento de constantes tentativas de
destruicio e descaractetizacdo que os espagos/tetreiros ganham a dimensio de
"territétio politico/mitico” para manter viva a luta e, principalmente, continuar
oferecendo substancias essenciais para a manuten¢ao da identidade dos povos de
matriz africana, ou seja, proporcionando e mantendo as condi¢cSes que "irdo dar

corpo a a¢ao do sujeito” 8. (2016, p. 22).

E aqui faco um aporte a nogao de “espago-terreiros”, que, no Maranhio, assim

como em outros Estados brasileiros como Rio de Janeiro e Bahia as Casas de culto

¥Ministério da Justica e Cidadania Secretaria Especial de Politicas de Promogio da Igualdade Racial
Secretaria de Politicas para Comunidades Tradicionais. Caderno de Debates, 2016.
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constituiram uma territorialidade a partir da segregacao espacial de tudo que dizia
respeito aos espagos ocupados por populacbes negras, assim como o esmagamento
das diferencas em nome de planejamento dos espagos publicos, ruas, cidades, pragas
fundados nas ideologias europeias.

Sodré (1988, p. 18) aponta que contra essas concepcdes espago-temporais
entronizadas — seja por meio da arquitetura-urbanismo, seja por meio de multiplos
dispositivos capitalistas de contabilizacio dos tempos sociais — sempre se opuseram
outros processos simbolicos, oriundos das classes ditas “subalternas”, “selvagens”,
“primitivas”, justamente onde se desenvolvem os grupos “de Axé”. Dessa maneira,
as comunidades liturgicas conhecidas no Brasil como “terreiros” constituem
exemplo notavel de suporte territorial para a continuidade da cultura do antigo
escravo em face dos estratagemas simbolicos do senhor, primeiramente, depois, das
elites e de quem pretendesse (ou pretende) controlar o espago da cidade. A questao

do espaco ¢ crucial e, ao lado dela, se coloca a questao da forga, do poder.

A espacialidade — ou a territorialidade — enseja falar-se de um
tipo de relagao, “a relacdo espacial”’, inapreensivel pelas
estruturas classicas de agao e de representacao, mas inteligivel
como um principio de coexisténcia da diversidade e como um
conjunto de “virtualidades infinitas de coexisténcia” ou de

comunicag¢ao. (1988, p. 18).
O “espago-terreiro” é organico, é corpo vivo. Nesse sentido, como destaca
Sodré (1988) nio se trata apenas do que cabe nos limites, mas como o que se faz
caber num limite. Muita mais que uma localizacio ou uma distancia entre dois
pontos. “Espago-terreiro” se refere a um ordenamento simbolico, em movimento e
em transformagao; de acolhimento, afetividade e valores, ultrapassando o mero
somat6rio de localizacdes, fixados numericamente. E maneira de relacbes com a
terra, o ar, agua, as plantas. A demarcagdao de cada espaco-terreiro se diferencia dos
outros, conhecer os dominios religiosos de um terreiro implica também localiza-lo

territorialmente. Assim, ¢ o territério que traca limites e especifica o lugar e cria as

agoes. O territério ¢ demarcado por um jogo de movimentagdes.

E nesse jogo de movimentagoes torna-se perceptivel os conflitos que

ocasionam em constantes redefinices e readaptacbes dos terreiros e suas
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concepgoes territoriais. Essa luta pelo territério decorre de “negociagao a todo
custo, podendo levar a aceitagdo arbitraria de um suposto ‘espago vital’, tal como
definido por critérios oficiais e ndo pela propria comunidade ou pelo préprio povo™.
(ALMEIDA, 2008, p.29). O autor propde a categoria “territorialidades especificas”
como uma nogao pratica designada para nomear as delimitagoes fisicas de
determinadas unidades sociais que compoem os meandros de territérios
etnicamente configurados. Resultantes, portanto, de diferentes processos sociais de
territorializacdo e como delimitando dinamicamente terras de pertencimento

coletivo que convergem para um territorio.

Liderangas e coletivos: as formas de fazer politica nos terreiros, nado apenas
uma politica para os terreiros.

Assim como ocotrre no inficio dos eventos, seminarios e reunioes “é preciso
pedir a bengao e licenga aos mais velhos. Aos que vieram antes [...]”. Neste item,
farei uma distincdo entre as categorias autoridade e lideranca. A autoridade para os
terreiros nao esta condicionada a idade ocidental. Esta ligada ao tempo de feitura, de
iniciagdao ou de encruzamento, tempo cumulativo de conhecimentos e aprendizados
das diversas situagdes ligadas ao dominio religioso. A ideia de /lideranca nao é tao
comum quanto de autoridade. Por vez, ndo é necessariamente sempre a “autoridade
religiosa” do terreito que participa dos debates politicos e publicos, mas
indiscutivelmente é aquele/aquela a determinar tudo concernente aos movimentos
internos e externos; é aquele/aquela a escolher, legitimar e autorizar um

representante, uma /deranga.

Nesse sentido, nio sé6 o cotidiano religioso, mas documentos oficiais
sinalizam para tal distingao. Primeiramente, a denominagao povos e comunidades
tradicionais de terreiro, como dito anteriormente, configura-se como “marco
conceitual na construgdo de politicas publicas especificas para os até entio
chamados de “religiosos”. No I Plano de Desenvolvimento Sustentavel dos Povos e
Comunidades Tradicionais de Matriz Africana (2013) distinguem-se as defini¢oes:

Povos Tradicionais de Matriz Africana, como conjunto dos povos africanos para ca
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transladados, e as suas diversas variagoes e denominagdes originarias dos processos
histéricos diferenciados em cada parte do pafs, na relacio com o meio ambiente e
com os povos locais; Comunidades Tradicionais de Matriz Africana, Territérios ou Casas
Tradicionais constituidos pelos africanos e sua descendéncia no Brasil, constituindo
territorios proéprios caracterizados pela vivéncia comunitaria, pelo acolhimento e
pela prestacao de servicos a comunidade; Autoridades Tradicionais de Matriz Africana,
os mais velhos, investidos da autoridade que a ancestralidade lhes confere; por fim,
Liderancas Tradicionais de Matrig Africana, as demais liderancas constituidas dentro da

hierarquia propria dos territérios e das Casas tradicionais. (grifos meus)

As liderangas constituidas dentro das hierarquias dos terreiros aos termos de
Bourdieu (2008) possuem a “eficacia da linguagem verbal”, sobretudo em termos do
que evolvem os dominios rituais e religiosos. Segundo Bourdieu (2008), essa
linguagem nao deve ser entendida de forma autonoma, independentemente das
condig¢des sociais de sua producao, dessa forma “a agao magica estende a natureza a
acao verbal”. Atos nao podem ser realizados por qualquer agente; mas por um

autorizado que domina a “palavra legitima”.

Nessa direcdo, reafirma-se a importancia da “linguagem autorizada” de um
sistema social constituido por agentes, por instituicoes e palavras que validam
reconhecimento do 7itual de instituicao. 'Tal ritual produz distingdes e imprime ao
iniciado (no caso, um filho, filha, ou ainda outro (a) dentro da hierarquia religiosa)
uma segunda posicao — a de /lderanga -, construida com o auxilio de linguagens e

liturgias especificas!?.

YTomando a linguagem ritual em sentido amplo, ndo apenas em seu aspecto verbal, Bourdieu
considera criticas a teoria dos ritos de passagem formulada por Van Gennep (1873-1957) e
ampliada por Victor Turner (1920-1983), sugerindo uma mudanga na abordagem relativa a esses
rituais, da passagem a “separacdo”, o que o leva a propor os “ritos de instituicdo”. Os ritos de
institnigdo cumprem o objetivo de atribuir a teoria do rito de passagem certas questOes que cla
mesma ndo suscita e, em particular, aquelas atinentes a funcio socia/ do ritual e da significagdo social
da linha, do limite cuja passagem o ritual torna licito a transgressio. Na verdade, é o caso de
perguntar se, ao enfatizar (apenas) passagem temporal, essa teoria ndo estaria mascarando um dos
efeitos essenciais do rito, qual seja separar aqueles que ja passaram por ele daqueles que ainda nao o
fizeram e, assim, instituir uma diferenc¢a duradoura entre os que foram e os que nao foram afetados.
Eis porque em lugar da expressdo ritos de passagem talvez fosse mais apropriado dizer ritos de
consagracao, ritos de legitimagdo, ou simplesmente, ritos de institui¢do (conferindo a esta palavra o
sentido ativo que assume, por exemplo, na expressiao “instituicio de um herdeiro”). (BOURDIEU,
2008, p. 97).
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Falar “em nome de” um terreiro ou de uma coletividade remonta a ritos de
institnicao tendentes a consagrar ou a legitimar. Ampliando a funcao classica a
respeito dos ritos, marcadores da passagem de uma linha que instaura uma divisao
fundamental da ordem social, a no¢ao classica chama a aten¢ao do observador para
a passagem; quando, na verdade, o importante ¢ a Znha. (BOURDIEU, 2008, p.98).
A rigor, o mais importante, em geral passaria despercebido: a divisio que esta /nha
opera entre o conjunto daqueles ja autorizados. Linha consagradora da distingao
entre quem se torna uma /fderan¢a dos demais adeptos, legitimando-a nos chamados
espacos oficiais onde o debate com segmentos de Estado acontece. A awtoridade
religiosa - a Sacerdotisa ou Sacerdote, o Pai ou a Mae - é quem autoriza e consagra
essa /lideranga, refiro-me quando as duas atribuicdes sido exercidas por agente

diferentes em um terreiro.

Ser um instituido significa uma posi¢ao reconhecida. E comunicar sua

identidade, expressa-la ou imp6-la perante aos demais. Tendo obrigacdes espera-se
bl

que os instituidos correspondam as expectativas de sua “fun¢ao”. Como se fossem

aferidas “credenciais”. A instituicdo de uma /lderanga é um ato de magia social capaz

de criar as diferencas socialmente tao eficazes que parecem se fundar em diferencgas

objetivas, “naturais”. (BOURDIEU, 2008, p.100/101).

Nesse ponto, as lderancas nao podem ser vistas apenas como religiosos (as),
mas como agentes religiosos e porta-vozes autorizados a falar em nome da
coletividade, lugar que corresponde ao privilégio, mas ainda a um “dever ser”. Por
muitas vezes, impondo como essa /deranca deve agir, também pode ser descrita
como uma “missao”, um “destino”, reconhecidos pelo coletivo, pelo terreiro, daf a

objetividade dessa atribui¢do. Tal reconhecimento tem o efeito de uma oficializagao.

Ao fazer uma leitura dos diferentes pontos de vista a respeito das atuag¢Ses de
lideran¢as, compreendi que pairavam conflitos em torno do “poder” de dialogar com
o Estado, sob a prerrogativa de o Estado nao estabelecer esse dialogo direto com os
que seriam representantes reconhecidos, de fato, pelos coletivos. Nesse sentido, o
conflito se instaura, e isso ocorreu em algumas reunides durante a pesquisa, quando

representantes de entidades e instituicdes nao tinham respaldo coletivo, mesmo



48

assim para os governos parecia mais confortavel ouvir “essas vozes” alinhadas com

as retoricas de algumas politicas.

Um aspecto nessas reunides e em todos os eventos que acompanhei se
sobressafa: a voz da autoridade religiosa é suprema. Seja esta autoridade representante
ou nao de um coletivo formalizado, estando ali para expor seus posicionamentos os
quais nunca sao “seus”, pois nunca fala por si. Em uma das entrevistas (ndo

mencionarei a identificagdo) uma religiosa narrou com detalhes esse conflito:

Todos [no terreiro] sabem quem seguiu toda ritualistica até chegar
ao ponto aonde chegou. Entio nesse sentindo, ‘nés entre nos’
sabemos quem estd na rota e quem esta fora da rota. Por isso os
conflitos se ddo em algumas nossas reuniGes. Porque quando
alguém que nao passou pelo processo de feitura até amadurecer e
chegar naquele ponto hierarquico, e na reuniao de coletivo quando
ousa atravessar a fala na frente de uma pessoa que vivenciou todo
esse processo, gera um conflito. Primeiro porque vai estar na
contramio do comportamento, nés temos regras e etiquetas. F um
processo da educacao de terreiro. Entdo, o governo dialoga e
escuta esses individuos porque eles estio em um coletivo de

representa¢ao politica, isso sempre me incomodou.

Mas ele nao tem esse dialogo direto com quem ¢ o reconhecido
pelos coletivos, por exemplo. Se nds tivermos em uma reuniao, e a
minha Mae que deu sua vida ao terreiro, estiver e se autoindicar
pra falar, havera uma unanimidade entre nés por reconhecer a sua
trajetoria, autoridade, lideranca e representacao. Mas determinadas
pessoas que representam entidades e instituigdes podem nao ter
essa unanimidade. Porque entre nds, nds temos isso, a gente Nao
dissocia muito das vezes o politico do ritualistico. E isso ¢ motivo
de conflito, inclusive com o governo. Porque para o governo é

mais confortavel ouvir essas vozes. (Em abril de 2018).

E importante considerar a atuagao de /liderancas de terreiros para além dos
rituais internos como fendomeno nao tao recente, no Maranhao, remonta as décadas
de 1950 e 1960. Um “antes” que no tempo histérico e cronolégico é datado no

passado; mas, nas memorias dos Pais, Maes, filhos e filhas, esse tempo “¢ hoje”.
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Digo isto, no sentido da importancia que “os antigos” tém na dinamica da luta dos

povos de terreiros, atualmente.

Zé Negreiros (1897-1983) passou a figurar com destaque nos jornais
maranhenses por volta de 1950. Historiadores o apontam como um dos primeiros a
aparecer na imprensa de forma positiva?). Mantinha muitas atividades. Além de pai
de santo, era jogador de futebol, ex-combatente do exército brasileiro, enfermeiro,
circense e fundador de bloco de carnaval. Nasceu e cresceu em um bairro operario
na periferia do centro de Sio Lufs e mantinha contato proximo com a Casa das
Minas e Casa de Nag6. Fundou seu terreiro em 1945. Mesmo nos periodos de
intensa perseguicao aos terreiros, décadas de 30 e 40, mantinha “boas relagdes e era
amigo de ‘gente importante’. A policia era amiga dele e o sistema fazia parte do
terreiro”. (SANTOS, 2015, p.186). O terreiro era conhecido por ser muito
frequentado por todos os segmentos sociais e mantinha estreitas relagbes com
religiosos do Rio de Janeiro e Belém, principalmente. Além disso, recebia visitas de
atores e atrizes famosos, importantes politicos, donos de jornais e médicos. Relagoes
que teriam projetado positivamente o Tambor de Mina a partir de sua figura
carismatica e em virtude sua fama de poderoso vidente a quem recorriam delegados

e politicos nas situa¢des de dificeis resolugoes.

A partir desse destaque nos jornais maranhenses e nacionais (como O G/lobo)
Z¢é Negreiros introduz em outros universos elementos religiosos antes restritos ao
terreiro, ultrapassando os limites do barracao. Santos (2015, p.187-189) informa que,
no final de 1950, jornais noticiaram um espetaculo encenado pelo Pai e filhos (as)
sob o titulo “Lamento de Xang6” no imponente Teatro Arthur Azevedo, no centro
histérico da cidade. Esse fato teria chocado membros das elites, tendo em vista a
visibilidade de um negro e de terreiro em um espago eminentemente “branco”.
Além da concessao para a apresenta¢ao no Teatro, no mesmo perfodo, teve apoio
da Radio Difusora para a gravacio de um disco, realizada em seu proprio terreiro,

com doutrinas que narravam a vida de Seu Légua, sua principal entidade. Essas duas

situagoes configuram o primeiro registro em disco de doutrinas de terreiro gravadas

20 Consulte-se Barros (2007); Santos (2015).
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por uma autoridade religiosa maranhense, e a primeira apresentacao publica de rituais

de terreiro. (Grifos meus).

Antes foram registrados toques e imagens do Tambor de Mina no Maranhio,
provavelmente os primeiros feitos por um pesquisador, em 1938, por iniciativa de
Mario de Andrade em decorréncia dos trabalhos no Departamento de Cultura de
Sao Paulo, em viagens de pesquisa pelo Norte e Nordeste na tio conhecida “Missao
de Pesquisa Folclorica”. O material coletado em Sao Luis foi publicado somente em
1948, pela Discoteca Publica Municipal de Sao Paulo, com apresentagao de Oneyda
Alvarenga, acompanhada de discos sobre Tambor de Mina e Tambor de Crioula
(danga popular maranhense). Os registros coletados em Sao Luis aconteceram em
junho de 1938, no Terreiro Fé em Deus, no bairro do Joao Paulo, comandado por

Maximiana Rosa SilvaZ2l.

Outra figura importante de constante presenca nas memorias é José
Cupertino (1904-1984). Nasceu na baixada maranhense, migrou para a capital e
fundou a “Tenda Espirita Deusa Iara”. Era considerado poderoso vidente e curador
na capital. Mudou-se para o Rio de Janeiro, onde se tornou umbandista. Fundou a
Federacao de Umbanda e Cultos Afro do Maranhao, em 1960, mantendo atividades
de filantropia, caridade e atendimentos nas areas de saude e educacao. Foi a primeira
antoridade e lideran¢a de terreiro a eleger-se ao cargo politico sendo eleito mais de uma
vez vereador por mandados seguidos. Por conta de sua atuagdo como importante
Pai de terreiro e presidindo a Federagao, teve espagos em programas de radio e

televisao e jornais impressos.

Segundo Ferretti & Santos (2015, p.178), Z¢é Cupertino fazia constantes
apari¢goes em programas de televisdo, em que relatava suas atividades e obras de
caridade. Certa vez, em entrevista ao programa “Maré Alta”, se posicionou sobre a
Federagao e sua importancia para os terreiros e disse que a Federacao veio para “dar
aos curadores um respaldo legal”, sua afirmacao referia ao periodo de perseguicao

aos curadores e pajés (homens e mulheres) que, ao se integrarem ao coletivo, viam

21 Consulte-se mais informagdes em S. FERRETTI, (2009, p.16). Recomendo ainda o acesso em:
http://www.museuafro.ufma.br, onde constam tais registros feitos pela Missao.
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uma estratégia de sobrevivéncia tanto das praticas religiosas, quanto das proéprias

vidas. A Federacao foi, portanto, o primeiro coletivo que agregaria os terreiros

como o objetivo de garantia de direitos sob a otica do “respaldo legal”, como

afirmava Cupertino. (Grifo meu).

Jorge Itaci de Oliveira (1941-2003), muito querido e admirado dentro e fora
dos terreiros, foi consagrado ao nascer, por sua parteira, Mae Dudu - da Casa de
Nago, a Iemanja ¢ Dom Luis Rei de Franca. Era conhecido como profundo
conhecedor dos fundamentos da Mina apreendidos pelos ensinamentos de Mae Pia,
do Terreiro do Egito e das Maes e filhas dos terreiros mais antigos de Sao Lulis,
como a Casa das Minas e Casa de Nago. Presidiu a Federagao de Umbanda e Cultos
Afro do Maranhio, foi Diretor do Museu do Negro — Cafua das Mercés, professor e
artista plastico. Reconhecido notadamente como divulgador da tradicao
maranhense, considerava legitima a introdugao de outros elementos do Candomblé
e da Umbanda no Tambor de Mina. Sua Casa, o Terreiro de Iemanja, no bairro da
Fé em Deus, possufa e possui grande nimero de adeptos e participantes de suas

festas até hoje??.

Jorge Babalad, como também era chamado, inseriu varias representacdes de
outras matrizes em seu terreiro, inclusive, o proprio nome “Babalad” se refere ao
dominio do jogo de buzios. Algumas caracteristicas de sua Casa se diferenciavam
dos terreiros tradicionais como: piso do barracio revestido por ceramica em contraste
ao tradicional “chao batido” da Mina, as roupas tinham “mais brilho” e eram “mais
rodadas”. Teria adotado na Mina o “paramento de santo” (para orixas e voduns), as
saidas de 1a0, os deka e outros elementos do Candomblé. Mas, continuou cultuando
seus encantados, caboclos e pretos-velhos. Tinha muitos contatos e grande
conhecimento do candomblé baiano, por diversas vezes ia a Salvador para
participar, como representante do Maranhao, no Festival Internacional de Alabés

(tocadores de tambor) organizado pelo Ilé Axé Op6 Afonja.

Pai Jorge manteve estreitas ligacoes com as elites politicas e intelectuais,

sendo nao sé importante autoridade religiosa, como grande /lideranca. Intelectuais e

22 Ver Memorias de Velhos (2015, p. 176).
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representantes de 6rgaos oficiais se reportam ao Pai como parte importante de uma
“transicao’ concernente a0 momento em que Pais e Maes passam a ocupar espagoes
de destaque para além dos dominios internos das Casas. (LIMA, 2015; M.
FERRETTI, 2015; S. FERRETTI, 2015). Suas festas recebiam figuras notérias da
cidade, Babala participava frequentemente de programas de radio, TV e aparecia
com suas vestes de santo. Proferiu muitas palestras e publicou livros e documentarios,
um dos livros publicado pela Secretaria de Cultura do Estado do Maranhao (1985).
Era amigo do entao governador do estado nos anos 1960, José Sarney, politico que
era e ¢ reconhecido por muitos como “conhecedor das tradicbes maranhenses e

amigo de muitos chefes de casas de culto afro-religiosas” (LIMA, 2015, p. 172).

O livro “Perfis da Cultura Popular” (2015, p. 173) traz memorias e perfis de
personalidades que marcaram a cultura popular maranhense. A pesquisadora
Zelinda Lima (hoje membro da Comissao Maranhense de Folclore — CMF e amiga
pessoal tanto do José Sarney, quanto de Pai Jorge) relata em suas memorias a época
em que Sarney ocupava o governo do Maranhao (1968) e preparam uma recepgao

<

para “uma ilustre comitiva” durante a visita do presidente Juscelino Kubitschek.
Para a recepgao, sugeriram a apresentagao de uma “auténtica’ expressio da cultura
popular maranhense - no caso seria um bumba-meu-boi -. Apesar de o governador
ter concordado com a apresentacio do grupo de bumba-meu-boi, determinou:

“Convide o Jorge Itaci para abrir a festa”! A apresentacao aconteceu e foi o primeiro

registro da participacdo de terreiros em eventos oficiais do Fstado que nio em
festividades folcloricas. (Grifo meu). Possivelmente, o primeiro Pai a tocar Mina

fora do ritual religioso.

2 Em 1965, José Sarney langou-se candidato a governador do Maranhio cuja elei¢do ocorreu sob a
protecdo de tropas federais. Obteve uma vitéria esmagadora. Para fazer um registro de sua
campanha, convocou o entio jovem cineasta Glauber Rocha, registro que resultou no filme
Maranhdo 66. Sarney acabou ndo usando o filme, por nio servir a propositos de propaganda,
porém, Glauber usou trechos de Maranhdo 66 em “Terra em Transe”. Durante o Governo Sarney
foi aberto o Porto do Itaqui e a construcio da ponte do Sao Francisco, que abria caminho para as
praias do norte da ilha, e a barragem que permitia o acesso a ponta do Itaqui. Ainda no governo
Sarney “periodo das grandes obras” foi instalada a Universidade Federal do Maranhio, e preparado
o caminho para a Universidade Estadual do Maranhdo. Em 1968, o ex-presidente Juscelino
Kubitschek viajou a Sdo Luis como homenageado da primeira turma de economistas da
Universidade Federal do Maranhio, da qual Sarney era paraninfo. (BARROS, Anténio Evaldo
Almeida. O Pantheon encantado - Culturas e Herancas Etnicas na Formacio de Identidade
Maranhense (1937-65). Salvador: UFBA, 2007, p. 48).
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Por volta de 1970, Pai Jorge liderou um ritual no Porto do Itaqui, ainda em
constru¢ao, quando contabilizava muitos acidentes fatais de trabalhadores
impedindo a concretizacio do empreendimento®®. Pai Jorge foi convidado
oficialmente para “fazer os trabalhos” como forma de pedir autorizacio da Princesa
Ina, “real dona” daquelas aguas. Depois do ritual, o empreendimento seguiu seu
curso e concretizou seu proposito com sucesso, despertando muita curiosidade,

sendo noticia em varios jornais da capital.

Nesse periodo, enquanto a imprensa, o radio e a televisao voltavam suas
atengoes para esses Pais, em outra “frente” estavam as grandes Maes das Casas das
Minas e da Casa de Nagd. Apesar de se posicionarem resguardadas aos terreiros,
mantinham estreitas relacoes tanto com autoridades oficiais, comerciantes
importantes, pesquisadores e, especialmente, eram consideradas /lderanas entre
outras maes: Dona Maximiana do Jodao Paulo, Miae Pia do Terreiro do Egito, Maria

Cristana Baima do Terreiro do Justino.

De acordo com Sérgio Ferretti (2009, p.65) e Santos (2015, p. 154), Mae
Andressa (1855-1954) chefiou a Casa de 1915 a 1954. Dedicou sua vida a Casa das
Minas, de tal modo que pouco se conheceria de sua histéria fora da Casa.
Manifestou seus dons ainda menina, por volta dos 5, 6 anos e era tao especial que a
descreviam como “um presente de Deus. [...] Uma estrela que veio para iluminar a
Casa [...] A flor do Jardim da Casa das Minas”. Quando assumiu a chefia, tinha cerca
de sessenta anos e nao se casou, fato nao obrigatério, mas dizem preferivel por
conta das dificuldades para uma mulher casada manter “as coisas da religiao”, dentre

estas, grandes periodos de restricdes sexuais.

Mae Andressa tinha o mais alto grau de iniciacdo vondunsi-gonjai?®. Alguns

dizem ter falecido aos 95 anos, outros aos 102. Era uma pessoa tida como bondosa

**No Capitulo 5, discuto novamente essa questio.

»Na Casa das Minas existem dois graus de iniciagio. O primeiro vounsi-he quando a pessoa recebe o
vodum e passa a dancar mina; o segundo, quando algumas iniciadas j4 dangam com seu voduns,
entram na chamada das gomja/ e passam a receber uma entidade feminina denominada #bdssi ou
menina. Segundo grau de iniciagio que corresponde a feitoria ou barco das filhas feitas completas,
que foi realizado pela dltima vez em 1914.
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e extremamente carismatica. O periodo em que esteve a frente da Casa tinha grande
nimero de filhas e as festas eram muito concorridas; também consolidou um
processo de abertura a pesquisadores de diversas areas conhecimento. Destaque em
extensos estudos nas décadas 1930-40 Nina Rodrigues (1977), Nunes Pereira (1979),
Otavio da Costa Eduardo (1951); 1950-60, Pierre Verger (1990), Roger Bastide
(1971); e a partir de 1970, Maria Amalia Barreto (1977) e fins dos anos 1970, Hubert
Fichte (1987) Sérgio Ferretti (1983; 1995; 2009).

Nunes Pereira realizou suas pesquisas em 1942 com o objetivo de identificar
“sobrevivéncias daomeanas” no terreiro, classificava a Casa das Minas como uma
sociedade africana transplantada para o Brasil. (S. FERRETTI, 2009, p.17). Realizou
extenso estudo etnografico nio s6 pela proximidade e colaboragio de Mae
Andressa, mas também por ser filho de uma antiga dancante da Casa. Mae Andressa
era reverenciada por autoridades como o interventor Paulo Ramos, temido chefe de
policia a quem teria sido parente por causa de seus antepassados escravizados em
Caxias, Maranhdo, na casa do referido interventor. Além da grande presenca de
pesquisadores, em 1953, o entio Vice-Presidente da Republica, Jodo Café Filho,

visitou oficialmente a Casa.

Em meados da década de 1980, a Casa das Minas passou a ser chefiada por
uma equipe: a dangante mais velha, Dona Amélia (1903-1997), encarregou-se da
direcao de “coisas dos voduns”; na direcao administrativa, Dona Maria Celeste
(1924-2010); dos canticos e cerimoniais, Dona Deni Prata (1925-2015), a tltima das
iniciadas a falecer. A partir desse periodo sob o empenho e dire¢ao das trés a Casa
fundaram um estatuto de uma espécie de associagao - a Irmandade da Casa das
Minas -, em fevereiro de 1980, abrindo para a participagao de colaboradores e
amigos a associa¢ao da Casa. Nesse periodo, a Casa contada com participagoes em
suas festas de autoridades, pesquisadores, politicos e grandes comerciantes. Dona
Celeste, inclusive, recebia “apoio” e financiamento nao regulares da prefeitura e do
Estado para execugao e pequenas obras. Tendo, inclusive, o calendario de rituais da
Casa incluido como parte das tradi¢ces culturais oficiais do Maranhio. Dona Celeste
também se empenhou em conseguir aposentadoria para as Maes mais idosas e

recursos para manutencao e reformas no terreiro. (S.FERRETTI, 2009, p.84). Em
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2002, ap6s processo tramitado por dois anos no IPHAN, foi o terceiro terreiro

tombado, ap6s a Casa Branca e o 1lé Axé Opo6 Afonja, ambos em Salvador.

Dona Celeste atuou ainda como coordenadora local do INTECAB e
participou da organizagdo de um Seminario de Estudos, em 1998, congregando
diversas denominagdes religiosas afro-brasileiras como a Mina, Candomblé, Tereco,
Umbanda e Cura, o movimento negro, artistas, pesquisadores e observadores. Na

ocasido, iniciou o Seminario com um Cantico da Mina-Jeje, de origem dahomeana?®.

E possivel observar, em diversos petiodos pelo quais a Casa atravessou ao
longo do século XX, que a relacdo com os segmentos municipais, estaduais e
federais se estabeleceu com significativa proximidade, seja por meio das negociagoes
e aliangas, no periodo das perseguicdes, ou apoio financeiros para a realizagao de

festas ou manutencao da estrutura fisica.

O fato sobressalente sobre a Casa das Minas, e aqui também incluo a Casa de
Nagd6, mantiveram restritos os rituais religiosos aos espacos dos terreiros, com raras
excecoes, como na situacao relatada anteriormente durante a reuniao do INTECAB.
Nao ha registros de apresentagoes das matriarcas e filhas em pragas, eventos
publicos, nem mesmo para autoridades de quaisquer naturezas, seja presidente,
governador ou prefeito. Quem quisesse conhecer, visitar e participar seria dentro

dos limites estabelecidos por elas, ou melhor, pelos voduns. Ambiente este restrito

aos espagos internos da Casa.

%6 O INTECAB surgiu na Bahia no ano de 1987. Tem sede em Salvador e filial em varias capitais
do Brasil. O do Maranhio constituiu-se por um grupo de amigos reunidos para debater questoes
relacionadas com o negro, com a religido afro-brasileira e para programar alguns eventos abertos a'
comunidade, como o Seminario em 1998, quando foram convidadas pessoas representantes de
varias organizacoes pertencentes a diferentes religides ou denominagdes religiosas existentes no
Maranhao: Pais, Mae e filhos (a); lideres espiritas; padres e militantes catélicos; pastores e militantes
evanggélicos; e pessoas interessadas em refletir sobre a importancia da religido.
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Os religiosos, as liderangas e os coletivos: o espago de pesquisa.

Com a redemocratizagao do Brasil e a Constitui¢ao de 1988 o panorama das
religides de matriz africanas se modifica, as associacOes ¢ entidades representativas
nos terreiros ganham forga. Para Santos (2012), as religides de matriz africanas tém
reconstruido seu papel na sociedade brasileira por conta de uma nova agenda
politica construida no Brasil pés-redemocratizagdo. Uma nova “cultura de direitos”
se estabelece lentamente. Nesta agenda, as /Jderancas tém se engajado em lutas de
movimentos sociais como o Movimento Negro, de mulheres, de idosos e da
juventude. Pais e Maes de terreiro afirmam-se também como lideres comunitarios,
ocupando assentos em Conselhos de diferentes esferas de governo e executando

projetos sociais em suas comunidades.

Nos anos de 1990 e 2000, no Maranhao, tem sido perceptivel o crescente
engajamento politico de /liderangas e coletivos nos espagos de participagdo e politicas
publicas, primeiramente, em nivel federal, mais recentemente estadual, constituindo
espacos de politica participativa, embora, ainda ao nivel da consulta, nao
necessariamente de decisdo. As /liderangas tém participado de conselhos, comités,

planos e grupos de trabalho.

Nesse ambito que se inserem as reflexdes sobre as mudangas no panorama
religioso e politico dos terreiros maranhenses. Precisei lidar com dificuldades
metodoldgicas e insuficiéncia tedrica em varios momentos da pesquisa ao longo dos
quatro anos. Em Sao Luis, a mobilizagao dos poves de terreiro comegou a fazer outro
tipo de esfor¢o no sentido politico e de reivindicagao por direitos e reconhecimento,
fato diretamente relacionado ao momento politico iniciado no final da década de
1980, que posteriormente pautou os discursos da igualdade racial e do respeito as
diferencas. Passei a conectar-me a essas situagdes e mapea-las, encarando o trabalho
de campo como um “projeto aberto”. (PEIRANO, 2014, p.3).

Nesse sentido, Peirano (2014, p. 4) explica o momento de empiria como 0s
eventos, acontecimentos, palavras, textos, cheiros, sabores, tudo que afeta os
sentidos — ¢ o material que analisamos e que, para nos, nao sio apenas dados
coletados, mas questionamentos e fonte de renovacao. Diz ainda que essa empiria

nos caracteriza, aos olhos de alguns cientistas sociais, como uma desvantagem, se
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nao uma impropriedade; especialmente pelos socidlogos de “ontem e talvez os de

hoje também”; porém, para os antropdlogos, no entanto, seria nosso chao.

[...] Hoje é o método genérico da antropologia — o que a esvazia de
significado, ou a condena por pouco teorica. Alids, a separagao
entre teoria e empiria esteve bem presente no inicio das nossas
ciéncias sociais. Em plena reunido da ABA, em 1961, Florestan
Fernandes, socidlogo fundador, denunciou que a pesquisa de
campo retardava o caminho da antropologia em dire¢do ao status
cientifico. Teoria e pesquisa empirica correspondiam a momentos
distintos; a ciéncia seria alcancada pela abstragdo tedrica, e a
antropologia nao passava de um empreendimento empirico. Como
a exceléncia era avaliada por sua contribuigdo a teoria, a sociologia
era mais sofisticada que a antropologia. (2014, p.4).

Depois das primeiras idas a campo, revi toda a pesquisa correndo o risco,
inclusive, de lidar com prejuizos relacionados aos prazos da defesa final
(obrigatoriedades fundamentais). Recorri a aproximagao dessas “novas lutas” com o
objetivo de entender que tal movimento acionava a identidade povo e comunidade
tradicional. Mantive contatos mais proximos com alguns terreiros das dezenas dos
envolvidos nos coletivos, espacos de discussao e debates relacionados ao I Plano
Nacional, I Plano Estadual e de projetos realizados por outros segmentos. Terreiros
que, 20 mesmo tempo, e nao coincidentemente, ocupam cadeiras em conselhos,
reunides, redes e GTS.

Construi relagbes de pesquisa com seis terreiros, cujas /Zderangas tém intensa
participagao nas diversas atividades que envolvem reunides nos orgaos publicos
e/ou privados, debates, encontros e atos publicos em defesa das pautas dos poves de
terreiro: Terreiro de Iemanja, Ilé Axé Ogu Sogbo, 1lé Axé Alagbede Olodumare,
Terreiro de Mina Kwegbe-se T6 Vodun Badé So, Casa Fanti Ashanti e Ilé Axé
Sapata Oia. A seguir, apresento breves informacdes sobre suas historias e ao longo
da tese analiso situagoes vivenciadas no repertorio de lutas dessas Casas em outros

momentos histéricos e no tempo da minha pesquisa de campo.
1. Terreiro de Iemanja

Terreiro de Tambor de Mina fundado na década de 1950, por Jorge de Itacy
de Oliveira, falecido em 2003, iniciado no antigo Terreiro do Egito por Mae Pia. O

terreiro se identifica com nagoes Jeje, Nagdé e Cambinda. Voduns, orixas,
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encantados e caboclos recebem variadas homenagens ao longo de todos os anos. A
partir dos anos de 1980 adotou alguns rituais do Candomblé como ritos de inicia¢ao
e paramenta¢ao de orixas. Sediado no bairro da Fé em Deus, Liberdade, Jorge
Babala6é deixou vasto material escrito e registrado em videos constantemente
utilizados como material de pesquisa. Seus filhos fundaram Casas em Sio Luis,

Belém, Manaus, Rio de Janeiro e Sao Paulo.
2. O Ilé Ashe Ogum Sogb6

Fundado por Airton Gouveia, Pai Airton, em meados de 1990, no bairro da
Liberdade, filho de Pai Jorge Itaci de Oliveira e umas das Casas filiadas ao Terreiro
de Iemanja. O nome do terreiro tem o significado de “Casa de For¢a de Ogum e
Sogb6” e faz mengdes as principais entidades espirituais do Pai. O calendario de
festas ¢ bastante movimentado durante todo o ano, em homenagens aos voduns,
orixas, encantados, caboclos e aos santos catdlicos, assim como manifestacoes da
cultura popular como tambor de crioula, queimacio de palhinhas e a festa do

Divino Espirito Santo.
3. Ilé Axé Alagbedé Olodumare

Casa de Ax¢é Ferreiro de Deus, sediada no bairro Zumbi do Palmares, Paco
do Lumiar, regido metropolitana de Sdo Lufs. E chefiada por Maria Venina Carneiro
Barbosa (Y4 Venina), filha de Pai Euclides, Casa Fanti-Ashanti. Submeteu-se aos
ritos de passagens do Candomblé no ano de 1984. Venina ¢ suplente da Comissao
Nacional de Povos e Comunidades Tradicionais, Comunidades de Terreiro da Rede
Kodya — Comunidades Organizadas da Diaspora Africana pelo Direito a

Alimentagao. Militante do Movimento Negro e ligada ao Centro de Cultura Negra.
4. Casa Fanti Ashanti

Localizada no bairro do Cruzeiro do Anil, a Casa foi fundada em 1954 por
Euclides Menezes Ferreira, iniciado no antigo Terreiro do Egito por Mae Pia nos
anos 1950. De acordo com Pai Euclides, além dos rituais do Tambor de Mina e
Candomblé, também realiza o Samba de Angola para os boiadeiros ¢ o Baido de

Princesas. Ha também rituais ligados a Pajelanca, ao catolicismo popular. O
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Candomblé é da nacdo Jeje-Nagdé com raiz no Terreiro Oba Ogunté, também
conhecido como Sitio de Pai Adao — Nagd do Recife — liderado hoje por Manuel
Papai. Pai Euclides faleceu em agosto de 2015 e, em setembro de 2016, a Casa

reiniciou suas atividades rituais.
5. Terreiro de Mina Kwegbe-se T6 Vodun Badé So

O Terreiro de Mina Kwegbe-se T6 Vodun Badé So ou Tenda Dom Miguel,
liderado por Pai Lindomar de Xang6, com titulo sacerdotal Baba-Vodun Maciledan,
foi fundado em 23 de Marco de 1993, no bairro do Anjo da Guarda, area Itaqui-
Bacanga. E um terreiro de Mina e Candomblé, de matriz africana, descendente na

tradicao Mina do Terreiro do Egito e na tradigaio Candomblé da Casa Fanti Ashanti.

6. I1& Axé Sapata Oi4

O Ile Axé Sapata Oia ou Casa de Forca de Sapatd Oia é um terreiro de
Tambor de Mina, localizado na area Itaqui Bacanga, chefiado por Francisco Moraes,
Pai Tico, pertence as nagoes Jeje e Nago e tem como entidades principais os orixas
Obaluaé e Iansa, as duas entidades espirituais africanas principais do Pai. Fundado
na década de 1990, mantém um calendario anual de festas e rituais dedicados as suas
entidades espirituais africanas (voduns e orixas) e nao-africanas (encantados e
caboclos), além da significativa devoc¢ao aos santos catdlicos, Santo Antonio, Sdo

Lazaro, Sao Sebastiao e Santa Barbara.

No préximo Capitulo sustento a analise com base na afirmagao de que todo
terreiro ¢ um coletivo de resisténcia, trazendo para o cerne do debate uma voz politica
nao restrita aos coletivos formalizados, mas nas formas de resisténcia cotidiana das
Maes e Pais de terreiro. Os rituais, as festas e, consequentemente, a mobilizacio
estruturam os repertérios de lutas dos terreiros mediante intensa persegui¢ao policial
ao longo dos séculos XIX e XX. Como disse na Introducao, preocupei-me em nio
aprisionar a discussdo em marcadores historicos meramente, mas destacar o

contexto de conflitos em relacao ao reconhecimento dos terreiros.
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Capitulo 2

Todo terreiro é um coletivo de resisténcia: histérias de perseguicoes e
(re) existéncias

A Mina, os fundamentos africanos e as matrizes afro-brasileiras.

Perpassando pelo periodo colonial até o século XVIII, nido havia
precisamente categorias especificas para identificar os cultos de matriz africana no
Brasil, como se observa atualmente. Contudo, dentro das limitacSes impostas pela
padronizagao de esquemas interpretativos, as religides afro-brasileiras poderiam ser
agrupadas em trés momentos: primeiro, a sincretizagao, a que foram submetidos (as)
os (as) africanos (as) fundadores; a insercao da Umbanda no século XX, entre os
anos 1920 e 1930; por fim, a partir dos anos 60, com os movimentos sociais negros
houve uma busca das culturas africanas como simbolo e reforco de identidades e
uma supervalorizacgio do Candomblé. Cabe ressaltar, ainda sumariamente, que a
atuagao dos cultos afro-brasileiros na contemporaneidade ¢ atravessada por
processos de africanizacdo e reafricanizagao, questdo amplamente discutida por
pesquisadores, militantes e /Jiderancas dos terreiros.

Uma primeira observagdo sobre o Maranhiao recai sobre a singularidade de
ter sido local onde o Tambor de Mina Jeje-Nagd constituiu-se como religido matriz
dos cultos africanos fundada em meados do século XIX na capital. Como aconteceu
em outros Estados, a tradi¢ao religiosa Banto nao chegou aos nossos dias com o
mesmo grau de preservacao. Apesar de se falar muito em Angola, nio ha
reconhecimento de terreiro que se defina como tal, mas fala-se da tradigao
“cambinda” ter tido influéncias de uma “nag¢ao” da cultura Banto ligada aos terreiros
de Codoé. A tradicao “cambinda” também aparece ligada aos terreiros do municipio
de Caxias. Os Cambindas ainda marcavam presenca na Casa de Nago6 e na Casa das
Minas em rito especifico - a festa de Sdo Sebastido. Em outras palavras, a tradicao
Banto teria conseguido penetrar na Mina por meio das linhas de Caxias e Codé.
(FERRETTI, M, 2001, p.23).

Nesse quadro, consideram-se como Casas tradicionais, e aqui “tradicionais”
referem-se ao critério antiguidade/ano de fundagao: Casa das Minas, Casa de Nagd e

Terreiro do Egito. A Casa das Minas (Mina Jeje) foi fundada na década de 1840, por
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africanas escravizadas procedentes do reino de Daomé, atual Republica do Benin,
também chamada de Querebentd de Zomadonu por ser consagrada ao vodun
Zomadonu. A Casa de Nagdé (Mina Nago), contemporanea, fundada por duas
africanas, Josefa de Nag6 e Maria Joana, com a colaboragao da Casa das Minas.?’

De acordo com Cardoso Junior (2001) e Ferretti, M. (2009, pg. 17), a Mina
Nago difere bastante de outras religides afro-brasileiras. Em razao disso, pessoas
iniciadas no Candomblé ou em outras tradicOes Jeje-Nagd, ao observarem um toque
na Casa de Nago, nao conseguem identificar o vodum ou o orixa. O transe é discreto
e algumas entidades solenes, outras bastante informais. Na Casa de Nagd, nio se
costuma dangar com a cabega coberta, nem usar paramento ao receber orixa.

Existem diferentes versoes a respeito das histérias e memorias do Terreiro
do Egito. Pai Euclides contava que era chamado de I# Nyame e foi fundado em
meados de 1864, por Basilia Sofia, negra africana. O terreiro, localizado na zona rural
de Sio Luis, hoje comunidade do Cajueiro, era considerado ha pouco tempo
“extinto” por muitos pesquisadores que, inclusive, dataram o encerramento de suas
atividades em meados da década de 1970. No entanto, é sabido que até uns cinco
anos atras Pai Euclides ainda realizava alguns rituais pelo menos uma ou duas vezes
por ano. Além disso, em 2015, iniciaram novas discussoes sobre a reativagio do
Terreito como estratégia de defesa da comunidade do Cajueiro, atualmente
ameacada pela instalagdo de um Porto privado. Discuto a situag¢ao no Capitulo 5.

Em torno dessas Casas, o Tambor de Mina constitui-se na capital do
Maranhao de onde se expandiu para outras cidades brasileiras. Embora hegemonico
no Maranhdo, a Mina Jeje - Nagd foi sincretizada no passado com manifestagao
religiosa de origem indigena denominada Cura/Pajelanca e com uma tradicdo
religiosa afro-brasileira surgida em Cod6é (MA) denominada Mata ou Tereco.

A Casa das Minas nao reconheceu, até hoje, nenhuma outra como Mina-Jeje.

A Casa de Nag6, embora tenha reconhecido varios terreiros antigos como dela

7 Os Tetreiros da Turquia e Terreiro de Sao Benedito/Justino sio considerados igualmente como
Casas Tradicionais, porém, nao fundadas por africanas. O Terreiro de Sdo Benedito foi fundado em
10 de agosto de 1896, por Maria Cristina, vodunsi da Casa de Nagd, e permaneceu até o falecimento
em funcionamento sob o comando de Dona Mundica Estrela, falecida em marco de 2018. O
Terreiro da Turquia, em 23 de junho de 1889, por noché Anastacia Lucia dos Santos (Akisi Obenan)
e reaberto em 2017 por irmas de Pai Euclides.
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oriundos, ndo preparou ninguém para abrir terreiro. (FERRETTI, M., 2008). Ja os
Terreiros do Egito e da Turquia foram responsaveis pela formagiao de importantes
sacerdotes como Pai Fuclides Meneses e Pai Jorge Itaci de Oliveira. Estudos
apontam a migracao de negros oriundos do nordeste para a regido Amazonica, ainda
no século XIX, e por esse caminho a Mina teria se expandido para a regiao
Amazonica e principalmente para o Para?s.

Os registros historicos e antropolégicos (VERGER, 1990; FERRETTI, S.,
2009; FERRETTI, M. 2000, 2001) identificaram pouco empenho da Casa das Minas
e da Casa de Nag6 em preparar oficialmente outros terreiros de Mina. Os Pais e
Mies que preparam hoje pessoas para abrir ou comandar terreiro foram iniciados em
outras Casas (especialmente Terreiro do Egito) ou completaram sua iniciagao fora do
Estado e fora da Mina. Além disso, nos terreiros mais antigos, homens nio
costumavam entrar em transe e, quando recebia uma entidade espiritual, nao
dangavam tambor. Por essa razdo, nunca assumia a chefia de um terreiro, o que
justificaria a existéncia de um matriarcado. As Maes e filhas antigas dessas trés Casas
diziam que foram fundadas por “gente que veio da Africa que trouxe escondida as
pedras de assentamento das divindades”?.

Esses terreiros funcionaram como “modelo” a partir do qual se estruturou e
se disseminou o Tambor de Mina. Sob as especificidades constituidas em cada
terreiro, a Mina caracteriza- se pelo transe ou possessao, em que entidades
sobrenaturais incorporam-se, ao som de tambores e outros instrumentos, em
participantes, dominado por mulheres. O nome “Mina” deriva do Forte de Sao
Jorge da Mina, na antiga Costa do Ouro, atual Gana, um dos mais antigos emporios

de negros (as) escravizados (as) na Africa Ocidental.

O dominio absoluto de terreiros chefiados por mulheres come¢a a se
modificar por volta dos anos 1950, com o surgimento os primeiros terreiros abertos
por homens ja atuantes no campo religioso como pajés ou curadores, que migraram

para a Mina por causa da intensa perseguicao policial. Para Lindoso (2014, p.30), o

%8 Consulte-se Anexo L para maiores informagdes sobre tetreiros filiados ao Egito.

2 Existe a referéncia a um velho africano, abatazeiro (tocador dos tambores), conhecido por Tio
Basilio, que teria sido um dos poucos homens a receber vodum na Casa das Minas, porém nao
dangava. (FERRETTI, S. 2009, p.58).
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histérico do Tambor de Mina no Maranhdo demonstra, em geral, que esses espagos
foram e ainda sdo em grande parte chefiados por mulheres ¢ em menor escala por
homens, mesmo hoje. Entretanto, o cenario pode estar mudando em razao de, nas
ultimas décadas, o numero de /lderancas masculinas assumindo terreiros terem
aumentado significativamente, mesmo assim os outros cargos “de destaque” ainda
permanecem ocupados por mulheres.

Retomando ao final dos anos 1940 e inicio de 1950, quatro obras tornaram-
se referéncias obrigatorias aos pesquisadores e interessados no Tambor de Mina do
Maranhao: o livro de Nina Rodrigues, de 1948; a tese de Octavio da Costa Eduardo,
de 1948; o Relatério da Missao de Pesquisa Folclérica em Sdo Luis — Oneyda
Alvarenga, de 1948; e um artigo de Pierre Verger, de 1952, que estivera em Sao Luis

por volta de 1947.

Nos estudos classicos parece-nos consenso que falar em religido afro-
brasileira no Maranhio era referit-se 2 Casa das Minas. Enfase que continua em
estudos posteriores, como o de Maria Amalia (BARRETTO, 1977) e Sergio Ferretti
(FERRETTI, S., 1995,1996), influenciados também por Roger Bastide, que
contribuiu significativamente para direcionar a atengdo de muitos outros
pesquisadores sobre a Casa das Minas. A Casa de Nago, apesar de contemporanea e
fundada por africanas, foi objeto de menos interesse e estudos. Pesquisas em outros
municipios maranhenses foram realizadas em Codd, no povoado Santo Antonio,
por Otavio da Costa Eduardo, no ano de 1948; na Baixada Maranhense, estudos
coordenados pelo antropélogo Roberto da Matta, em 1972, em que ja tratava da
ligagao entre a Mina e a Pajelanca naquela regidao; Mundinha Aradjo e Olavo C.
Lima, e Ramiro Azevedo, em 1980, nas regides de Alcantara, Viana e Codo; e

Mundicarmo Ferretti sobre o Tereco de Codd30.

E dificil precisar o momento em que Tambor de Mina e Pajelanca fundiram-
se, tampouco essa relacido seria objeto de controvérsia neste trabalho. Contudo,
muitos Pais e Maes e pesquisadores atribuem tal fusao as perseguicoes aos pajés,

curadotes e/ou feiticeiros, sobretudo, na primeira metade do século XX.

% Eduardo (1948); Da Matta (1972); Aradjo, M. (1990); e Ferretd, M. (1997; 1998; 1999;
2001;2015).
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“Outra zona em que inesperadamente o africano colabora muito na feiticaria
brasileira, ¢ na Amazonia, onde o culto dominante ¢ chamado pagelanca”, assim
Mario de Andrade (1983, p.26) expressa, a partir de pesquisas realizadas nas décadas
de 1920 e 1930, o paralelismo evidenciado entre a pajelanca remetida a uma heranca
indigena -, e os cultos africanos no Norte e Nordeste brasileiros. No Maranhio,
mais que uma “colabora¢ao”, a presenca africana compods um conjunto de
representagoes e praticas que reune elementos do catolicismo popular, da
religiosidade  afro-brasileira e das culturas indigenas, tendo como base
procedimentos terapéuticos e a crenca nos encantados. Esses elementos coadunam
codigos religiosos genericamente denominados: Pajelanga, no interior do Estado; e

“linha de cura”, nos terreiros de Mina da capital maranhense.

Antes de partir para uma caracterizagao, a primeira questao a ser discutida
concerne a consagracao e cristalizacdo da Pajelanga, em especial, na literatura
antropologica. Localizando a discussio em torno da genealogia do termo, Moura
(1996, p.14) infere a construgdo da pajelanga, como objeto de pesquisa, a partir da
constituicao de um campo de estudo (1870-1950). Indica que, com os estudos de
Eduardo Galvao sobre o sistema religioso dos chamados caboclos, foi se
constituindo, no campo antropologico, uma espécie de linearidade em relagao aos
estudos sobre a pajelanga. Nesses estudos, teria sido afirmada uma “origem” da
pratica: amerindia — tupi, de influéncias ibérica e africana. Cabe destacar que
Eduardo Galvao acreditava que as religides de ancestralidade amerindia tendiam a

perder espaco para os cultos afro-brasileiros, principalmente nos contextos urbanos.

Possivelmente, a associagio da Pajelanca ao imaginario do “caboclo
amazonico” seria, também, uma explicagdo para demarcar uma pajelanca nio
indigena, bastante praticada nas cidades amazonicas, “uma forma de pajelanca
praticada, sobretudo, pelo caboclo amazénico”. MAUES e VILLACORTA (2004,
p-12). Maués (1995, p. 18) argumenta que, apesar da forte influéncia indigena, a
Pajelanca, hoje, integra um novo sistema de relagdes sociais e incorporou crengas e
praticas catodlicas, kardecistas e africanas, recebendo atualmente fortes influéncias da
umbanda. Em suas pesquisas na regido do Salgado, no Estado do Para, verificou

que o termo “pajelan¢a” nao ¢é muito usado pelas populagdes rurais da area
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investigada e, nas cidades maiores, especialmente na capital paraense, ele assume um
sentido pejorativo; entretanto, aponta que o termo ¢ amplamente utilizado na
literatura antropologica. Ao lado disso, reitera que as expressoes “pajelanca
cabocla”, “amazonica” e “rural” teriam a fun¢io de demarcar uma distingao com a

pajelanca indigena.

Moura (1996) demonstra como o tema “pajelanca”, assim como a no¢ao de
religiosidade do caboclo amazénico como categoria genérica, foi gradativamente
construido por diversos pesquisadores, principalmente folcloristas, jornalistas,
historiadores e antropdlogos. Entretanto, esse termo tem sido usado para designar o
sistema de crencas e praticas, desde pelo menos o século XIX, por folcloristas,
jornalistas, ficcionistas, antropélogos e outros especialistas. Para distingui-la da
pajelanca indigena, alguns estudiosos, como Salles (s.d e 1967), se utilizaram do
termo “pajelanca rural”. Mas o problema é que outra forma de Pajelanca nao se
limita, de fato, as populagoes tradicionais, ela esta nos terreiros. Esse tema reine
extensa ¢ valiosa producdo etnografica e analitica, a exemplo de Salles (1969),
Galvao (1976), Figueiredo (1979), Andrade (1983), Maués (1995), Moura (19906) e

M. Ferretti (2004), dentre outros.

No Maranhio, a Pajelanga, “cura” ou “linha de cura” constitui uma
redefinicdo. Esta inscrita no universo afro-religioso, tanto pelos povos de terreiro
quanto pelos pesquisadores das diversas areas de conhecimento. Nos terreiros
maranhenses considera-se como principal fun¢ao da “cura” o equilibrio geral -
corpo ¢ alma - através da forca das ervas e do poder dos encantados. Contudo, sua
funcdo niao se resume ao tratamento de doencgas. Seus dominios abrangem o
entretenimento, estilos de vida e visdes de mundo que constituem um universo

religioso com representacdes e coédigos proprios, dependendo do municipio.

Sob a nomenclatura “linha de cura”, a Pajelanca ainda acontece em muitos
terreiros de Sao Luifs em rituais especificos realizados, anualmente, nos terreiros de
Mina, podendo ser rituais de obrigacdo e festejos para os encantados em que
também acontecem consultas e curas. No interior do Estado, sobrepujam-se
diferenciagoes. A ligacao histérica com a Mina ¢ uma constante; no entanto, parece

haver principalmente na regiao conhecida por Baixada Maranhense, uma autonomia
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relacao a Mina no sentido de resguardar um quadro de “pureza” e “tradicionalismo”

nessas localidades.

Nos municipio da baixada maranhense, aqui me refiro especificamente ao
municipio de Bequimao onde pesquisei por alguns anos, ainda se fala na “Pajelanca
tradicional”, “na verdadeira e pura pajelan¢a acabando”, “aqui ainda tem curador”.
Na Pajelanca da baixada, as representa¢does e hierarquias se diferem da Mina:
“terreiro” pode set barracio, “iniciacdo” setia encruzo ou encruzamento, “Pai/Mae” é
o/a pajé mestre, filhos (as) sdo os discipulos, e “zelador (a)” meseiro (a). Uma nocio de
“pureza”, onde ainda se encontra sessdes de cura acompanhadas apenas por palmas,
excluindo um dos elementos fundamentais da Mina, os tambores. Conheci e
entrevistel pajés que “trabalham sozinhos”, ndo mantém um terreiro no sentido
comunidade de terreiro sob seus cuidados, nem calendario de festas, suas relacbes sao
com uma clientela, amigos, vizinhos e pessoas que eles/elas tratam doencas e males

diversos.

Por muitos anos, meus interesses de pesquisa se voltaram para a pratica da
Pajelanca, estudos que resultaram na elaboracio de monografia (2004) e dissertagao
(2007), sendo esta ultima posteriormente publicada pela EDUFMA, em 2009.
Embora meus objetivos a época fossem diferentes dos discutidos nesta Tese, desde
aquele momento percebia o paralelismo entre as distintas matrizes religiosas sob
justificativas inumeras. Até hoje, adoto a no¢ao de “paralelismo” em referéncia a
ligagao histérica a0 mesmo tempo presente e continua entre Mina e Pajelanca nos
terreiros maranhenses. Essa relagdo ora se distancia, ora se aproxima, ou ainda se
confunde dependendo do municipio, do terreiro, do pajé e/ou Pai e Mae.
“Paralelismo” ainda vivido nas memorias e narrativas especialmente pelo fato de a

Pajelanca, historicamente, ter sido mais perseguida.

Pacheco (2004, p.53-54), em entrevistas com frequentadores de diversos
terreiros, percebeu que na tradi¢ao oral da religiosidade afro-maranhense, a Mina ¢ a
Pajelanca eram praticas nitidamente distintas até as primeiras décadas do século XX.
A partir desse ponto, elenca esquema interpretativo: em primeiro lugar, a énfase
terapéutica da pajelanca, especialmente no que se refere ao tratamento de feiti¢os,

apresentado como competéncia especifica dos curadores que se expressa no dito
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popular “o que pajé faz, mineiro nao desfaz”. Em segundo lugar, a presenca de uma
ritualistica distinta, com musica, danca indumentaria, aderecos, estrutura ritual e
procedimentos proprios, diferentes da Mina. Enquanto na Mina ha uma danga
coletiva das diversas (os) dancantes ou filhas (os), na Pajelanca o curador quase
sempre dangava s6. No que diz respeito ao acompanhamento musical, na Mina
Nago a orquestra consiste geralmente em um par de tambores horizontais batas ou
abatas, um sino de metal chamado ferro ou ga, e algumas cabagas (chocalhos feitos
de cabacas envoltas por uma malha de contas); na grande maioria dos terreiros
maranhenses existe ainda um longo tambor vertical chamado tambor da mata. Na
Mina Jeje, também se usa ga e cabagas, mas em lugar dos dois batas e do tambor da
mata ha um conjunto de trés tambores chamados hum (o grande), humpli (o do
meio) ¢ gumpli (0 menor). Essas formagoes instrumentais contrastam com a da
Pajelanca “tradicional”, em que as curas nao eram acompanhadas com tambores,
mas apenas com pequenos pandeiros, palmas e as vezes cabagas. O terceiro aspecto
diz respeito ao transe ou possessao: enquanto na Mina uma pessoa passa a noite
inteira em transe com um ou no maximo dois encantados, na Cura seria comum a

“passagem’ de varias dezenas deles, sucessivamente.

Por fim, a existéncia de encantados especificos de cada tradicao é outro
ponto que separariam Mina e Pajelan¢a. Os numerosos encantados da Pajelanca siao
agrupados em diversas linhas - linhas de Maes d’agua, de Botos, de Cobras, de
Caboclos, ou de Princesas. Na religiosidade afro-brasileira e maranhense, a nogao de
“linha” possui varios significados. Na Mina, as entidades espirituais também sio
agrupadas por nagoes (Jeje, Nago, Cambinda, Fanti-Ashanti e outras), por linhas
associadas a dominios da natureza (agua salgada, mata, agua doce, astral) ou por

regido (povo da Bahia, do Para, do Ceara, de Codé e outras).

O Candomblé aparece nos terreiros da capital maranhense depois dos anos
1970, publicamente em 1980, na Casa Fanti Ashanti, que passou a realizar rituais
para os dois segmentos em um mesmo espago: um barracao para a Mina e outro
para Candomblé. Insercao que estaria diretamente ligada a questio do Tambor de

Mina tradicionalmente ser chefiado apenas por mulheres, o que tornava as



68

possibilidades de “graduacao” dentro do dominio religioso mais restritas. O préprio

Pai Euclides explicou’!:

Desde a minha insercio no Candomblé, tenho me sentido mais
capacitado e reconfortado com as novas praticas. [..] Apenas
troquei de axé em virtude de nio ter encontrado no tambor de
mina alguém que pudesse me ajudar a continuar o
desenvolvimento dos trabalhos, ou seja, os rituais. Isto nem
mesmo na Casa das Minas e Casa de Nago, que por tradicdo nio
aceitam homens. (FERREIRA, 1987, p.11)

Pensar e repensar resisténcias nos terreiros do Maranhdao remete também a
intensa perseguicao as/aos pajés e curadores. Figuras emblematicas que enfrentaram
ao longo dos séculos XIX e XX forte repressao policial, assim como igualmente
resistiram a construcao negativa de suas praticas e representacoes. Diferentes
estratos sociais, politicos, a imprensa laica ou religiosa construiram um canal de
difusio massiva de estereétipos e preconceitos recheados de depreciacio moral e
estética desses agentes da religiosidade e medicina popular. Os terreiros eram
apresentados como lugares de ignorancia, prostitui¢ao, lascivia, escolas do crime,
espagcos decadentes e degenerados. Perversio sexual e depravagio eram
caracterfsticas frequentemente dadas aos religiosos, também classificados como
feiticeiros (as), afeminados e acusados de crimes, também podiam ser
responsabilizados pela morte de diferentes pessoas. Tidos como individuos que
agenciavam o atraso, a decadéncia, a perversio, a malignidade nos corpos, gestos,

utensilios, saberes e crengas dos pajés e mineiros e em seus rituais, festas e terreiros.

(BARROS, 2007).

A expressao “brinquedo” era comumente lida tanto nos jornais para se
referir aos rituais festivos dos pajés, Maes e Pais, quanto pelos préprios como
estratégia de protegao contra a perseguicao policial, uma vez que era utilizada desde
pelo menos final do século XIX, para encobrir praticas sagradas sob as vestes de

praticas profanas (FERRETTI, M., 1993; PACHECO, 2004). Nessa direcao é

31 O Candomblé na Casa foi iniciado em 29 de setembro de 1980 estabelecendo ligacdes com o
Xangd de Pernambuco, desde o inicio da década de 70. A entrada de Pai Euclides no Candomblé
ocorreu em 16 de agosto de 1975, na cidade de Recife, ficando ligado a uma nova “comunidade de
santo”™: o terreiro Oba Ogunté (LINDOSO, 2014, p.44).
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importante destacar a figura do pajé como uma agente importante no processo de
resisténcia dos terreiros, tendo em vista que foram objeto de politicas, planos de

governo e estratégias de depreciacdo das midias e das elites locais e nacionais?2.

A caga aos pajés: uma histéria de perseguigdes, resisténcias e (re)

existéncias.

Pai Euclides contava sobre a pratica “brinquedo de cura” realizada por ele
desde 1952. Sacerdote, pesquisador e escritor, afirmou em seu livro “Pajelanga”
(2003) existir uma mistura “natural” de ritos com o advento da modernizagiao e
reiterava constantemente sua preocupa¢ao “‘daqui mais uns 30 anos nio existirdo
mais limites definidos entre o Tambor de Mina, a Pajelanga, a Umbanda”. Avaliava
ainda que a intensa perseguicao aos pajés seria uma das explicagdes sobre a relagao

das duas primeiras:

Ultimamente nao existe mais esse conflito, principalmente porque
a maioria dos mestres curandeiros passou a abrir terreiros de Mina,
ja que as Casas de Mina gozavam de um pouco mais de liberdade
devido a taxa que os chefes de terreiro pagavam para a policia para
poderem rufar os seus tambores. Antes dos anos 40, os Minas nao
se davam bem em matéria de rito com os da Pajelanga, nio
admitiam a mistura de canticos etc., inclusive quando alguém que
pertencia a Pajelanca entrava em transe no Tambor de Mina e
entoava can¢iao da Pajelanca, o pai ou mae-de-santo ou guia do
terreiro de imediato impedia o visitante de continuar, fazendo
parar os tambores e dizendo estas palavras ‘Olha, meu amigo, se
quiser cantar e dangar, procure cantar doutrina de Mina, aqui nao ¢
cura”. (FERREIRA, 2003, p.30).

No ambito académico, tal desprestigio foi constante nos estudos classicos.
Para Roger Bastide (1971), as praticas religiosas mais afastadas do modelo nag6 da

Bahia deveriam ser vistas como magicas e sincréticas, por sua vez, “‘contaminadas”.

32Situagio semelhante identificada sobre a presenca destas praticas religiosas, dos preconceitos e das
estratégias dos iniciados em regides de fronteira entre o Maranhdo e Pard. Consulte-se GOMES,
Flavio. S.; CAMPELO, Marilu M. Brincadeiras de Santa Barbara: narrativas e notas de pesquisas
sobre religiosidades, identidades e meméria. In: GOMES, F.S.;; ACEVEDO, RM.; COELHO,
M.C.; QUEIROZ, J.M.; PRADO, G.M. (Org.). Meandros da Histéria. Trabalho e poder no Grio-
Para e no Maranhao. Belém: Unamaz, 2005, v., p. 191-207.


http://lattes.cnpq.br/8338592541775616
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Utilizava os termos “religidao” e “sacerdote” para falar do Candomblé Jeje Nago, e
“magia” e “curadot”/”feiticeiro” para identificar as expressoes teligiosas afro-
brasileiras mais sincréticas, especialmente, com influencias indigenas, como a

Pajelanca.

Desde o final do século XIX, o apogeu do “racismo cientifico”, os
pesquisadores colocaram-se como intermediarios e mediadores entre os terreiros, a
policia e outras forgas repressoras por meio de diferentes posicionamentos teéricos,
embora acentuassem a superioridade Nagdé do Candomblé da Bahia. Contudo,
desde Nina Rodrigues, houve uma tendéncia a se considerar apenas alguns terreiros
como ‘“‘auténticos”, alerta FERRETTI, M. (2001, p.48-49). Nina Rodrigues (1862-
1906) apresentava a Bahia como o principal reduto negro do Brasil. Pautado em
ideias evolucionistas, afirmava a inferioridade nata do negro e a superioridade Nago
em relacao aos Jejes e outras nagoes. Apesar de apontar a valorizagao do Candomblé
da Bahia, encarava o transe como anomalia psiquica (problema este de saude
publica, nao criminal). Dessa maneira, diferenciava anomalia psiquica de imputa¢ao

criminal.

Arthur Ramos (1903-1949) substitui as explicacbes raciais pelas culturais.
Teve grande destaque nos estudos sobre o negro e sobre a identidade brasileira e
também importante no processo de institucionalizagio das Ciéncias Sociais no
Brasil. A década de 1930 foi pontuada pela reformulagao da interpretagao da historia
nacional e Arthur Ramos combatia o “preconceito de cor”, que ganhava for¢ca com
a Segunda Guerra Mundial. Em minuciosa produ¢io académica enfatizava o
equivoco de usar as teorias cientificistas do século XIX como embasamentos
tedricos as diferengas entre povos tidas ainda como diferencas raciais, bem como
defendia a tese de que tais diferengas ocorriam por motivos historicos e nunca
raciais. No entanto, tal como Nina Rodrigues, ainda classificava o transe nas
religides afro-brasileiras como “estado patologico”, “sonambulo provocado”, ou
ainda “desdobramento da personalidade proximo a histeria”. (FERRETTI, M,
2001).

Edson Carneiro (1912-1972) igualmente compartilhava de uma visio de

superioridade sobre a tradi¢ao Nago, embora tenha dedicado atencao pelo Banto e
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pelo Candomblé de Caboclo, de maneira que apresentou os bantos como profundos
conhecedores de plantas medicinais e como alvo preferido das perseguicdes policiais
na Bahia. Opos-se diretamente ao controle policial sobre os terreiros baianos,
liderou, inclusive, o manifesto encaminhado pelos participantes do II Congresso
Afro-Brasileiro em 1937, aos governantes. FERRETTI, M. (2001, p. 50, apud
DANTAS, 1998) alerta que apesar de Edson Carneiro pertencer a um grupo que
reivindicava liberdade de culto para os terreiros, tal reconhecimento e valorizagio
ainda eram restritos as “mais puras”, sendo que as “demais” consideradas menos
puras deveriam passar pelo controle da Unido de Seitas Afro Brasileiras criada, naquela
época, por Edson Carneiro e Martiniano do Bonfim, importante e influente

sacerdote baiano).

Roger Bastide (1898-1974) integrou a recém-criada Universidade de Sao
Paulo, em 1938. No Brasil, estudou durante muitos anos as religides afro-brasileiras,
realizando pesquisas em varios Estados, na Bahia, Sao Paulo, Belém e Sio Lulis,
incluindo o Tambor de Mina e o Babussué¢ em sua classificacio de “sincretismo

afro-amerindio” (BASTIDE, 1974).

Como redefinicao crucial, Bastide apontou que, no passado, pesquisadores
observaram e comentaram minuciosamente os sincretismos entre os terreiros € o
catolicismo; contudo, poucos se detiveram sobre o sincretismo com as culturas
indigenas, relacdo esta desencadeada pelas migracdes nordestinas para o Maranhao e
o Para, estimuladas pelos programas de governos de povoamento da Amazonia. A
sua leitura sobre as religides africanas no Brasil, em linhas gerais, se ampara em
torno de varias “seitas africanas” aqui constituidas, porém o Candomblé baiano
“mais organizado e complexo”. O esquema de Bastide se assenta igualmente em
uma “geografia das religides” ainda influente nos estudos atuais, a partir do esquema
que atribuiu as religides uma dimensao espacial as coloca rigidamente a geografia:
Candomblé passa a ser pensada como uma pratica da Bahia; o Tambor de Mina, do
Maranhao; o Xango, de Pernambuco; a Macumba, do Rio de Janeiro; a Pajelanca e

Catimbd, do Para.

Antes dos terreiros de religido afro-brasileira, os pajés e curadores ja estavam

na mira da policia. Os chamados batuques de negros sé eram permitidos em
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determinados locais e horarios e de acordo com a ordem policial. Para M. Ferretti
(2004, p. 30), nao constam informagdes precisas das razoes pelas quais negros que
exerciam atividades semelhantes aos curandeiros, no século XIX, passassem a ser
reconhecidos como pajés e suas praticas como “pajelanca de negros” em referéncia
aos termos usualmente atribuidos a determinados individuos das sociedades
indigenas. Possivelmente, a repressio foi demasiadamente intensa sobre as
manifesta¢Oes mais sincréticas associadas a medicina popular. Em consequéncia, no
final do século XIX e primeira metade do século XX, os terreiros de curadores, na
capital e no interior do Estado, foram os mais perseguidos. Os mineiros, mesmo
com restri¢oes, podiam realizar rituais com a autorizac¢ao da policia, diferentemente
do tratamento dado aos pajés. Para os 6rgaos repressores, o Tambor de Mina era
mais associado ao “batuque de negros”, o que relegava o status de mera “diversao”,

distanciando-se da relacio com a ideia de feiticaria.

Em contrapartida, o antropdlogo Sérgio Ferretti (1996) em livro baseado em
extensa pesquisa na Casa das Minas, informa que, por volta de 1920 a Casa das
Minas teve que ocultar os assentamentos dos voduns nos degraus do cozzé - “quarto
de santo” e, no periodo do Estado Novo recebeu “visitas” de policiais e a Casa s6
nao foi expulsa do local onde funcionava no centro da cidade, porque Mae Andressa
era proxima ao temido interventor Paulo Ramos, cuja esposa recebia a contragosto
entidades espirituais e fora liberada dessas obriga¢oes por Mae Andressa, em uma

espécie de “troca de favores”, melhor dizendo, estratégias de negociagdo de Maie

b

Andressa. A Casa de Nagd também foi alvo de restri¢coes e pedidos de autorizagio

para licenca de suas festas.??

Acompanhando a dimensdao juridica do combate ao curandeirismo, o
Maranhao, no final do século XIX, também foi palco de condenagoes de pessoas
(classificadas como “pajés” e “macumbeiros”) acusadas de oficiar rituais religiosos e
terapéuticos denominados - pajelanca de negros -, que atrafam muitos adeptos,

principalmente, negros alforriados.

* O pedido mais antigo de licen¢a relacionado a Casa das Minas analisado data 05 de maio de 1885.
Em 1895, a Casa de Nagd aparece nesses arquivos, solicitando autorizagio da policia para a
realizacao de rituais “para divertimento”, se referindo a eles como danga de Minas. (FERRETTI,
M., 2015, p.17).
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O livto Uwm caso de policial Pajelanca e religives afro-brasileiras no Maranhao (1876-
1977), otrganizado por Mundicarmo Ferretti, em 2015, retne dados, documentos
transcritos e artigos de diversos pesquisadores que retratam o cenario afro-
maranhense no século XIX e inicio do século XX. Tais documentos mostram que,
no Maranhdo, a atividade religiosa e terapcutica conhecida como “pajé” ou
Pajelanga, encontrada na capital e em diversas localidades do litoral e do interior

maranhense era mais discriminada pela policia do que a religiao “dos tambores”.

No Maranhio, as primeiras referéncias escritas encontradas sobre a presenca
de tambores em ritos populares ou batuques, datam de 1818, na Revista do Instituto
Historico e Geografico Brasileiro, assinadas pelo frei Francisco de Nossa Senhora
dos Prazeres, onde descrevia os festejos realizados pela Irmandade de Sio Benedito
dos Pretos. Por outro lado, a noticia (em jornais) mais antiga a respeito de pratica
religiosa afro-brasileira é de 1820, por conta de um relatério policial que relata a
invasio a um quilombo no Baixo Mearim, interior do Estado, onde foram
encontrados ferros, cabagas, potes, pedras, que, para a policia, foram denominados

como “coisas de feitico”.3*

Comumente o Maraca era um instrumento musical mais associado aos povos
indigenas do que aos negros, assim como a Pajelanca considerada de origem
indigena. Documentos do século XIX mostram a ligacdo da populagio negra no
Maranhao com um tipo especial de pajelanca, a de “tirar feitico” ou “males feitos”.
No livro citado anteriormente, é possivel encontrar transcritos e analisados trechos
de codigos de postura de varias localidades, como os atuais municipios de Codo e
Guimaries; Caxias e Bacabal (2015, p.15). As referéncias a esses municipios devem-
se a0 fato de estarem em regides, historicamente, com expressiva populacdo negra e
de terreiro, bem como representam focos de resisténcia intensamente noticiados pelos
jornais e documentos oficiais; assim como estudados por historiadores,
antropologos, gedgrafos, os quais sao constantemente citados neste capitulo, a
saber: Codé, M.FERRETTI (2001; 2015) e ARAUJO (2016); Guimaries,
PACHECO (2004); Bequimao, MATTA (1974) e MOTA (2003; 2009).

% FERRETTL, S. 1995; FERRETTL, M., 2001; ¢, SANTOS, 1989.
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LEI 241, CODO, 13 setembro de1848.

Art.22. Toda e qualquer pessoas que se propuser a curar feitigoes,
sendo livre pagard multa de vinte mil reis, e sofrerd oito dias de prisio, e sendo
escravo haverd somente lugar a multa que serd paga pelo senbor do dito escravo
— Postura da Villa de Cods. (Documento transcrito em: FERRETTI,
M. 2015, pg.15).

LEI 400, GUIMARAES, 26 de agosto de 1856.
Art. 31. Os que curio de feitico (a que o vulgo dd o titulo de pageés)

incorrerdo na pena de cinco mil reis, e na falta de meios ou reincidéncia, de 10
a 20 dias de prisio — Postura da Villa de Guimaries. (Documento
transcrito em: FERRETTI, M. 2015, pg.15).

Especialmente a partir da segunda metade do século XIX, a intensa

- o o . o y
perseguicdo teria sido a principal razao da “migracao” dos pajés e curadores para a
Mina. Teria sido este um das principais estratégias de resisténcia desses (as) negras (0s)
em nome das sobrevivéncias de suas praticas religiosas? Até ai, indagar sobre isso
nao ¢ novidade, porém, entende-se, portanto, que tais atos configuraram novas
maneiras de resistir e (re) existit. Os dados consultados indicam que sim. Nao
somente pela documentacao historica disponivel, mas pelas memorias dos terreiros,

sobretudo os mais antigos.

Importante frisar que, além de correlacionada a feitigaria, como sobejamente
venho discutindo neste texto, a Pajelan¢a também era noticiada como uma forma de
organizagao dos negros, “terrivel” instituicdo de pajés e “‘sociedade suspeita de
negros”. O que leva a concluir a existéncia de um “temor” por parte das elites
politicas e economicas em relacao a capacidade de resisténcia e organizagao, que, de

fato ameagava a “ordem” vigente.

PACHECO (2004) informa que os curadores maranhenses passaram a
conviver, a partir de meados do século XIX, com um fenémeno novo: as
irmandades negras organizadas em torno de terreiros em S3ao Lufs. Irmandade
especifica no sentido de grupo de adeptos formando uma irmandade religiosa,
organizada segundo uma hierarquia no topo da qual se encontra a “mae-de-santo” e

cuja perpetuacao se baseia em um complexo processo de iniciagao. O pajé ou a pajé,
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antes um individuo que “trabalhava sozinho” passa a constituir uma coletividade

hierarquizada, caracteristica dos mineiros.

Além de fomentar a organizagdo de uma coletividade organizada, as
irmandades igualmente importantes como focos de resisténcia e embate direto frente
a perseguicao. No municipio de Codo, entre 1894 e 1896, pajés eram representados
em jornais como membros de uma irmandade, Irmandade de Santa Barbara, que
congregava pajés residentes em fazendas que atuavam em toda regido e

“aterrorizavam as pessoas’ com um banho preparado com ervas toxicas,

denominado veveo, com propriedades anestésicas capaz de cegar, enlouquecer e

provocar até a morte. (FERRETTI, M. 2015, p. 22).

A intolerancia religiosa a terreiros no Maranhdo continuou intensa até a
primeira metade do século XX, salvo algumas excecoes em que eram exigidos, para
a realizacao dos cultos, alvaras de funcionamento e licencas requisitados em 6rgaos
publicos, criados especialmente para fins de fiscalizagao. Em Codé, assim como Sao
Luis e outros municipios, pajés foram apontados como suspeitos de assassinatos.
Fama presente ainda hoje em muitas noticias veiculadas pela midia como “Codo,
capital da magia negra” estigmatizando os terreiros da cidade. Em 1994, foi centro
das atengdes de reportagens sensacionalistas em um programa na TV Bandeirantes
que rotulou a cidade como “Terra do Tereco e Capital da Magia Negra”;
ocasionando protestos por parte de entidades negras que reivindicaram contra essa

imagem distorcida.

De acordo com a histéria oral, o Tereco se originou na zona rural do atual

Municipio de Codd, provavelmente em fins do século XIX, tendo como nucleo a

A existéncia de irmandades voltadas para a devogio a santos é uma heranga do catolicismo ibérico
largamente difundida em todo o Brasil. Desde a época colonial, em todos os grandes centros
urbanos do pafs formaram-se irmandades que funcionaram como importantes focos de organizacio
social vinculadas a Igreja Catdlica, as irmandades ou confrarias foram por muito tempo instituicdes
fundamentais na vida comunitaria, congregando individuos pertencentes a uma mesma profissao,
grupo étnico ou extragdo social. Em torno da devog¢do aos santos, sua finalidade ostensiva, as
irmandades se configuravam como grupos de ajuda mutua que se dedicavam nao s6 a construciao
de igrejas e a realizacdo de festas periddicas em honra de seus padroeiros, mas também a reunido de
recursos para o auxilio a seus membros, através de iniciativas diversas, como assisténcia funeraria,
empréstimos financeiros e alforria de escravos. (PACHECO, 2004, p. 149).
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comunidade quilombola do Santo Antonio dos Pretos. Apresenta elementos Jeje-
Nago, apesar de ser apontado como de origem Banto (Angola e Cambinda). A
comunidade do Santo Antonio dos Pretos foi estudada pela primeira vez por Costa
Eduardo, em 1948, a qual foi também identificada como religido entre os pretos do

Santo Anténio, chamada “pagé”3®.

Em Sio Luis, terreiros fundados por africanas tiveram certo prestigio no
sentido de ndo serem tdo associadas a pratica da feiticaria, demonstrando que a
repressao aos terreiros nao se deu de forma homogénea, variando muito em seus
métodos e intensidade, e muitas vezes, de forma seletiva. (PACHECO, 2004, p.48).
A Mina era menos perseguida que a Pajelanca, pois esta ultima estaria entre as
manifestacoes religiosas mais combatidas pelo Estado por representar nao s6 uma
afronta a religido “civilizada”, mas também uma ameaca a medicina “oficial” devido
a sua énfase no tratamento terapéutico, ensejando as acusagoes de “curandeirismo”,
delito penal punivel com prisao. Em consequéncia, a Mina expandiu-se no centro

urbano de Sao Luis, depois para outros Estados e para o interior do Maranhao.

Mesmo com a repressao, as licengas eram concedidas para os terreiros “de
tambor” naquele periodo. Os praticantes mais antigos lembram que, devido a
repressao policial e intensa hostilidade era constante o deslocamento de alguns
terreiros de curadores para a periferia da cidade, pois suas existéncias, no centro da

cidade, atestavam um estado de atraso cultural.

A prisao de curandeiras e pajés no final do século XIX e a repressio a
terreiros na primeira metade do século XX foram intensamente registrados por
juristas, médicos e, principalmente, jornalistas. Muitas vezes, o conteudo desses
ensaios, pesquisas e artigos, além de reforcar o combate ao curandeirismo, cobrava
das autoridades maior rigor no cumprimento da lei e das determina¢oes de 6rgaos
publicos criados para atuar na fiscalizacdo dos terreiros, bem como relatava
situagoes de invasOes policiais a terreiros, prisdes de “macumbeiros” e pajés e

fechamento de algumas casas de culto.

% Conferir também FERRETTI, M. (2000; 2001) e ARAUJO (2016).
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Um dos casos mais conhecidos se refere ao “processo de Amélia Rosa”,

minunciosamente transcritos pela historiadora Jacira Pavao Silva (2015). A partir de

1876, as atengdes dos jornalistas da capital se voltaram para a negra alforriada,

Amélia Rosa, a “Rainha da Pajelan¢a”, presa em Sao Luis, em 1876-77, processada e

condenada com mais nove pessoas que seriam “seu bando”. Também foi apontada

como “bruxa” e “organizadora de uma nova religiao”. Dentre essas matérias

jornalisticas, destaco a transcrita pela pesquisadora (2015, p.16) sobre uma noticia

publicada em Sao Luis e reproduzida por um jornal de Sao Paulo — o Diario do

Maranhao. Pagés. Sao Luis, 14 out.1876:

UMA RELIGIAO DE QUE NAO GOSTA O
GOVERNO

O Diario do Maranhio refere-se a ‘pagés’. “PAGES —
Tendo chegado ao conhecimento do Sr. Chefe de Policia que, ao
largo do Palacio, nos baixos do sobrado n° 23, em dias especiais
reuniam-se diversas pessoas para consultar as profecias de uma
mulher Pagé, hontem as 2 horas da tarde para alli fez seguir uma
escolta de guardas pedestres e, feito um cerco, prendeu 13
mulheres ¢ um homem que dancavam semi-nds polvilhado de
cinzas” (..) Séria correcao merecem estes individuos,
principalmente a pagé de nome Amélia, que dizem se dona do
Templo erguido junto quase ao Pago Municipal”.... (UMA
RELIGIAO, 11 out.1876 — Provincia de Sao Paulo).

No final do século XIX, Amélia Rosa cumpriu sua pena. Sua saida teria

ocorrido de “forma triunfal” e foi noticiada (2015, p.18):

NOTICIARIO
A celebérrima Amélia esta limpa de culpa e pena.

Depois de uma longa hospedagem de nove anos, pouco
mais ou menos, no palacete do largo da Cadeia, ei-la de novo aos
bracos das numerosas amigas que conta.

Hontem, em linda carruagem puxada por dois possantes
ginetes, deixou enfastiada, a morada que lhe fora dada por
mensagem.

Pas de pajelanca, sao os nossos votos.

(NOTICIARIO, 18 ago. 1887 — O Pais).
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No ambito da proposta de sanar o “atraso cultural” e extinguir o
“primitivismo” associado as religides de matriz africana finda o século XIX, se inicia
o século XX. Nesse periodo, além de repressdes sobejamente conhecidas pela
populacdo negra, atos e agoes oficiais se ocupam da “nao civilidade”, “moralidade
publica” e “praticas demoniacas”, sendo a imprensa mais uma vez teve papel
marcante no combate aos terreiros. Por vezes, incitavam autoridades a agir de

maneira mais enérgica na repressao a esses grupos.

As preocupagdes com a urbanizacio e com os “ares de modernidade”
marcaram aquela época, demarcando o combate aos terreiros como medida para
higienizar, urbanizar, modernizar e “civilizar” o centro de Sdo Luis, que deveria ser
“centro urbano”. Farias Filho (2015) estudou detalhadamente os anos de 1920 -
1940, no que se refere a modernizacio da capital maranhense e a repressio aos
terreiros, pois daquele momento em diante deveriam ser afastados em nome da
moralidade e civilidade da cidade. O pesquisador procurou identificar dentro do
contexto maranhense nas décadas de 1920 a 1940, elementos decorrentes da acao
repressora tanto da popula¢ao quanto da policia, para demonstrar as particularidades
do Estado do Maranhao em relacio a populagao negra utilizando como fontes de
pesquisa, jornais, documentos publicos, relatérios oficiais e, em menor escala, as

memorias dos sacerdotes.

O interessante é que tais documentos cruzados com mapas antigos da cidade
(mesmo que precarios, como o proprio autor assevera) foram possiveis nio so6
abordar a frequéncia da repressao policial, mas localizar geograficamente os focos
de “macumba” e de “desrespeito a moral e ordem publica”, permitindo que uma

analise sobre a “Geografia das religides dentro do contexto sanluizense”. (20015,

p.89).

A pesquisa de Farias Filho (2015) resultou em refinado material cartografico,
o qual disponibilizou como um de seus resultados um mapa tematico (Conferir
Figura n° 1, p. 21) da distribuicao espacial das ocorréncias registradas por jornais da
época com a finalidade de comparar a atua¢ao do Estado através de seus elementos

de repressiao e o projeto de distanciamento das casas de culto da regido central da
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cidade, ainda em fase de modernizacdao: “um mapa tematico que desse conta de

demonstrar a espacialidade dos terreiros em Sao Luis e a segregacdo deles antes e

depois do Estado Novo (1937-1945):

O mapa permitiu algumas inferéncias neste sentido; dos 26 casos
registrados no periodo anterior a implantagao do Estado Novo
(1937), 14 estavam na regiao central da cidade e, dos 21 registrados
durante esse novo sistema politico (até 1945), apenas 07 deles
situavam-se no Centro ou proximidades. Isso implica dizer que,
para fugir aos olhos da policia, os adeptos dos cultos as entidades
de origem africana, cabocla ou indigena, adotaram a estratégia do
uso de espagos mais isolados geograficamente [...] Nesse mesmo
sentido, afirma-se que, como sendo individuos desprovidos de
recursos financeiros, os praticantes da pajelanca, Tambor de Mina,
entre outros, foram obrigados a deixar espagos localizados junto
ao sitio urbano de Sao Lufs, pois ndo tinham como se manterem
nesses locais obedecendo as exigéncias estatais. (2015, p. 101).

A partir desse periodo, nota-se relativa mudanca. Com a analise desses
documentos historicos foi visivel quantificar a frequéncia com que as noticias dos
casos policiais se mantinham em pauta, a repressao policial a terreiros se manteve
mais ou menos estavel durante as décadas de 1930 e 1940, por conta da
preocupagao com o urbanismo moderno e suas implica¢oes. A politica era urbanizar
a “velha e feia” cidade e afastar os males sociais correlacionados a pobreza/religiao
afro-brasileira; entre a populagdo preta e pobre e “de terreiro”, tais eram as politicas

defendidas pelos administradores publicos.

A urbaniza¢do de Sio Luis seguiu o fluxo histérico dos modelos vinculados
aqueles executados na Franca e difundidos em varios paises, inclusive no Brasil. No
caso brasileiro, o Rio de Janeiro, entdo capital federal, serviu de modelo para todas
as cidades brasileiras, politicas voltadas para “nova cidade”, “civilizagao moderna” e
“atraso cultural” construfam um ideal de civilizacdo a ser seguido pelas demais. A
evolucao urbana da cidade se deu de maneira lenta com a ampliac¢do da atividade de
diversas industrias. O modelo de urbanizagdo e progresso era de “profilaxia dos
espacOes e dos corpos” e sanitarismo social. A “velha e feia” Sdo Luis precisava ser
reformada e, em 1937, foi criada uma lei tributaria do municipio para a inser¢ao de

melhoramentos: a “taxa de embelezamento”, nome pelo qual ficou conhecido o
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tributo que era cobrado aos proprietarios de iméveis. (FARIAS FILHO, 2015, p.
100).

Outro dado confere a atuacao de Eurico Teles de Macedo, engenheiro chefe
de Profilaxia Rural (6rgao responsavel pela fiscalizacdo e execugdo das exigéncias
contidas no Regulamento Sanitario do Estado), que, nos anos 1920, defendia o
distanciamento da populag¢ao pobre do sitio urbano da cidade sob a justificativa de
uma suposta melhoria de qualidade de vida para as mesmas, locais “ideais” para a
pobreza se estabelecer e abrigar os terreiros. Por outro lado, tal desvio de atencdo da
imprensa talvez tenha mascarado varios acontecimentos sucedidos nesse periodo
com os terreiros, porém nao terem sido divulgados, ndo significa nao terem

ocotrido.

A populagio pobre, especialmente preta e “de terreiro” foi segregada
espacialmente na cidade de Sao Luis por medidas municipais, por intolerancias e
todo tipo de repressao e perseguicao. Com o Estado Novo, essa situagao se agravou
quando os estados estiveram sob as restricdes advindas de forgas politicas e policias
de ambito federal: personalizado pela figura do Interventor Federal ou governador
de nomeacao federal. Cultura popular, religides afro-brasileiras e arte popular em
geral foram alvos de preocupagdes e investidas dos governos estaduais da “Era
Vargas”, todo foco que poderiam surgir reszsténcias, degradagao dos “bons costumes”
e da “moralidade” era intensamente combatido, claro que os terreiros estavam, para

o Estado, na “linha de frente”.

Igualmente, a segregacao espacial dos terreiros pode ser vista em algumas
situagdes como um posicionamento de algumas Zderangas que preferiam manter seus
rituais mais afastados do centro urbano, em espacos reservados e extensa vegetagao.
Tal “deslocamento” foi gradativo, como apontam estudos historicos. (FARIAS
FILHO, 2015; SILVA, 2015). Nao s6 exclusivamente pelas investidas constantes da
policia, mas a progressiva valorizag¢ao imobiliaria no nucleo urbano apés politicas de
urbaniza¢ao foram igualmente motivos propulsores do deslocamento das Casas. De

uma forma ou de outra, os terreiros foram pressionados.
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Sabe-se, ainda, que os periodos mais fortes da repressao conferem aos anos
precedentes as duas grandes guerras mundiais arrefecendo um pouco entre o
periodo da Revolugio, de 1930 a 1935. Santos (1989, p. 117-118) registrou a partir
da memoéria detalhes uma investida da policia, em 1938, contra o terreiro de Pai
Demétrio. Conta-se que o delegado acompanhado por diversos policiais invadiu o
terreiro montado a cavalo no momento em que o Pai realizava um culto. Ao invadir
o terreiro, o delegado gritou “vamos acabar com a vagabundagem!”. E, nessa hora,
um encantado incorporado em Demétrio, deu trés gritos e suspendeu sua bengala
na direcao do cavalo que se retirou do barracao. O delegado, ao cair, recebeu entao
um espirito e dangou até o dia amanhecer. Nao se sabe se o delegado retornou

depois daquele dia, o fato é que o terreiro se manteve.

Na década de 1940, as restri¢goes perduraram. Ainda no Estado Novo, passou
a vigorar a Lei das Contravencbes Penais aprovada em 1940 e aplicada em 1942,
excluiu o espiritismo como inimigo da satde publica, mas retificou condenagao ao
Candomblé e Macumba (MAGGIE, 1992, p. 47-48). Parece haver na referida
década uma preocupagao dos governos em delimitar o exercicio legal da medicina e

praticas médicas como a farmacia e a dentaria.

Para Nunes (2000, p.31), a condi¢do de especialista parece ser fundamental
para o entendimento acerca do processo social de legitimacao da competéncia
médica e desse agente no parametro da sociedade civilizada idealizada, ela faz parte
dos atributos portados pelo médico, daqueles atributos tomados como critério ao
exercicio do poder nio apenas no que tange aquelas relagdes mais propriamente
referidas ao campo médico - a hegemonia das técnicas de controle dos corpos, ou a
disputa pela condi¢ao hegemonica, habilita a0 médico a tomar ndo apenas o corpo
humano como objeto de intervencao, mas mediante raciocinio analégico, é condi¢ao
de sua capacidade de intervir ao ‘corpo social’, para criar e controlar praticas

referidas a vida em sociedade.
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1940). In

Policiais (1920-

Mapa 1: Mapa Tematico Distribuicio Espacial das Ocorréncias

(FARIAS FILHO, 2016, p.112b).
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Sob o efeito da colonizagao imposta pela medicina ocidental, outros saberes
foram relegados aos rétulos: “alternativos”, “populares” ou outras classificagdes que
reforcaram e reforcam os estigmas da crendice, da pobreza, da falta de
conhecimento, do subdesenvolvimento, do exético. Note-se que, acompanhando o
estabelecimento da medicina como ciéncia e do médico como sujeito mediador,

define-se um espago oficial: o hospital, cuja representacio se refere a um lugar

legitimo e prescrito para a cura das doengas.

Entrementes, todo tipo de procedimento realizado fora deste passa a
condi¢ao de ilegal, principalmente os terreiros, assim como seus praticantes passam
a ser acusados como charlaties. Com a uniformizaciao do saber médico no Brasil, o
médico passa a ser o sujeito autorizado cientifica e politicamente, tendo como
suporte o poder do Estado. Charlatanismo passa a ser definido juridicamente com
ilegal pautado em argumentos cientificos. A figura do charlatao, no século XIX,
como sujeito que colocava em risco a satde publica, passa a ser definida pelos
orgiaos oficiais como um inimigo cuja pratica poe em risco a autoridade normativa
do médico. E ficou a cargo do Estado a uniformizacao das fiscalizagdes por meio

das agéncias de controle.

Esse fato compunha um quadro geral, ja que na segunda metade século XIX
e primeira do século XX o tema racial, mais precisamente a miscigenagao e as
influéncias dos povos indigenas e africanos, coloca-se como preocupagao politica
assim como objeto de reflexdo e combate por parte de diversos campos de
producao do saber. No Brasil, as faculdades de medicina da Bahia e do Rio de
Janeiro tratam como objeto central a “preocupac¢do com a saude da nagao”,
ordenadas pelo principio: “sanar um pafs doente”. Nesse plano, as ideias de nagao e

populagao brasileira passam a alicer¢ar os argumentos dos médicos?’.

No Estado Novo, década de 1930, os terreiros “tradicionais” fundados por
africanas e menos sincréticos deixaram de ser importunadas pela policia, que por sua
vez, estaria cada vez mais ocupada com o combate aos “macumbeiros”, cartomantes

e charlataes; porém, estrategicamente, os terreiros maranhenses se multiplicaram

37 Para um aprofundamento, conferir Schwarcz (1993).
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ap6s o Estado Novo, atribuiria as migra¢oes dos “antes” pajés que exerciam suas
fun¢des de maneira autobnoma e individual para a Mina, fundando terreiros e
aderindo aos batuques e festas (leia-se rituais com tambores também) como forma

de resistirem.

Sobre essa “migracdo”, a memoria oral e historiadores apontam sua
ocorréncia bem antes do Estado Novo, tendo em vista jornais datados entre 1913 ¢
1920 ja noticiavam acusagoes de rituais de Pajelanca com a presenga de tambores3®,
Em 1920, esses mesmos, referindo-se aos terreiros de Mina e Pajelanca, utilizaram,
inclusive, o termo Candomblé! O que, segundo esses pesquisadores, sugere a
circulagao no Maranhio de noticias sobre a religido de matriz africana na Bahia, nio
s6 pela imprensa, mas por estudiosos e a publicizag¢ao de seus trabalhos, como os de
Mario de Andrade sobre ritmos e expressoes musicais no Norte e Nordeste
genericamente classificados como “Musica de feiticaria”. Nas memorias dos
terreiros de Sao Luis, o Candomblé chega, pelo menos presencialmente nos rituais,

somente em fins dos anos 1970 inicio de 1980.

De 1890 a 1940, foram promulgados decretos, leis e regulamentos que
abarcavam e classificavam as terapias populates e¢/ou religiosas como delitos contra
a Satde Publica. Esses processos ficavam a cargo do Juizo de Feitos da Sadde
Publica. Nesse periodo, intensificaram-se as fiscalizagdes tanto nos terreiros como
nos centros espiritas, sendo que o funcionamento dos mesmos se condicionava aos

alvaras e licencas requisitados nas delegacias especializadas.

A partir de 1950, a Umbanda se estabelece rapidamente por todo territorio
nacional, em Sio Lufs ndo foi diferente. Em 1908, tem-se o primeiro registro
relacionado 2 Umbanda, em Niteréi, no Rio de Janeiro. Na primeira metade do
século XX, surge a prerrogativa de ser reconhecida como religiao nacional. Patricia
Birman (1985, p. 87) afirma que para uma corrente expressiva da intelectualidade

dominante, os cultos afro, dignos de respeito, eram aqueles fundados por africanos

3 Pesquisa e transcricao: PACOTILHA, 15 set. 1913. In: M. FERRETTI, 2015; PAVAO, 2015;
NUNES, 2015; FILHO, 2015.

¥ Em Sio Luis, os toques de Mina libertaram-se oficialmente do controle policial somente em
1988, em funcio das comemorac¢des do centenario da abolicdo da escravatura. Ainda assim, em
2017, um terreiro na capital maranhense foi denunciado na Delegacia de Costumes. No Capitulo 4,
discuto a questio com mais detalhes.
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conservados “puros” e alheios a influéncia da cultura branca; no entanto, para os
intelectuais formadores da primeira federacio umbandista, exatamente o oposto era
valorizado. Para estes, quanto mais se “embranquecesse” a Umbanda mais legitima
se tornaria como religido, de forma que elementos do espiritismo kardecista e do

cristianismo europeus deveriam se sobrepor as influencias africanas e amerindias.

Isso nos conduz a outro plano do reconhecimento estatal do religioso no
Brasil. De acordo com Giumbelli (2008) sobre a Igreja Catdlica e um catolicismo
eclesial nao havia davidas sobre seu estatuto de “religido”. Mas ¢é interessante
constatar a recorréncia do debate sobre a aplicabilidade do conceito de religido aos
chamados cultos meditunicos. Esse debate remetia as questoes da saude publica, um
dominio que na passagem do século XIX para o XX mobilizou regulamentagoes
mesmo que indiretas, inclusive, sobre o dominio religioso. Como dito
anteriormente, a principal base remetia ao Codigo Penal, legislagao dos inicios da

Republica que criminalizavam a pratica do “espiritismo” e a da “magia”.

Giumbelli (2008, p. 84) pontua sobre os regulamentos sanitarios e policiais
fundamentaram agoes que atingiram, sobretudo, cultos de referéncias africanas. Mas,
ao menos na capital da Republica, foram os espiritas, cujas praticas mediunicas
estavam orientadas pelas obras de Allan Kardec, a se destacaram na rea¢do ao que
viam como uma contradi¢ao entre o Codigo Penal de 1890 e a Constituicao de
1891. Reagao também motivada por incursdes policiais e judiciarias, mas a “resposta
dos porta-vozes espiritas aos ataques” em defesas judiciais e, em manifestacdes na
imprensa exigia o enquadramento de suas praticas a noc¢ao de “religiao” baseada na
categoria “caridade”. A cura proporcionada pelo espiritismo tinha como meio e
como fim a caridade, sem pagamento de qualquer tipo como contrapartida material
e parte de um principio inerente e necessario a religido professada. Tal argumento
teve €xito.

Em relagdo a questao das formas de presenca do religioso, pode-se
afirmar que o argumento espirita da caridade produziu uma
extensao da modalidade moldada a partir do argumento catélico da
liberdade. Em outras palavras: é legitimo que essas pessoas que sio
as associagOes religiosas desenvolvam terapéuticas “espirituais”

cuja presencga no espago publico, se nao aceita, ¢ bastante tolerada.
Lembre-se que essa legitimacao da dimensao terapéutica, dentro de
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certo formato, foi acompanhada da aproximacgao de institui¢oes
espiritas com o Estado pela via da assisténcia social, o que ja
ocorria, em grau bem maior, na relagio com a Igreja Catdlica e
correspondia, mesmo sem alcancar a mesma legitimidade, ao
exercicio da “colaboragao” consagrada pela Constituigao de 1934 e

ratificada nas seguintes.(2012, p. 85).

A Umbanda buscou reconhecimento institucional através das federacoes
kardecistas. A primeira federacdo de umbanda foi fundada por Zélio de Moraes e
outros lideres em 1939, sob o nome Unido Espirita da Umbanda do Brasil.
Instituicao que se tornou uma das principais colaboradoras do Primeiro Congresso
do Espiritismo de Umbanda no ano de 1941, no Rio de Janeiro, onde as mais
importantes diretrizes da religido foram tragadas. (SILVA, 2016). Com o aumento
no numero de devotos em todo o pafs e em grande expansdo, as federagoes se

constituiram em varios estados.40

Na década de 1960, esse potencial evidenciou-se com significativo nimero
de participantes/adeptos que lotou o estidio do Maracanazinho para presenciar o
Segundo Congresso de Umbanda, ocorrido no Rio de Janeiro no ano de 1961,
reunindo, inclusive, politicos de ambito municipal e estadual. (SILVA, 2016, p.49).
Embora no Brasil a coercdo as religides de matriz africana tenha sido intensa,
inclusive nesse periodo, a umbanda conquista direitos politicos para os seus adeptos
e liberdade de culto. No Maranhio, por intermédio do vereador e radialista José
Cupertino — antes de umbandista, curandeiro - foi fundada a Federagdo de
Umbanda do Maranhio, em 1960. A partir de sua trajetoria, registra-se pioneira
relagdo entre agao politica (partidaria) e cargos oficiais ocupados por fiderancas de

terreiros.

Sobre as relagOes entre os terreiros e a politica no Maranhio, desde a década

de 1950, destacava-se a figura de José Negreiros (1897-1983), conhecido como um

0 Silva (1994, p. 112) afirma que eram intimeras explicagdes sobre o uso de elementos considerados
barbaros para o culto, com o intuito de demonstrar a real necessidade de seu uso na manifestacio A
bebida alcodlica, por exemplo, o uso era justificado sob a argumentacido que sua a¢do fluidica e
vibragao anestésica e fluidica devido a sua evaporagdo, o que propiciava as descargas (limpezas) das
pessoas ou objetos impregnados de fluido mau ou nocivo presente num ambiente, substituindo-o
por outro fluido, bom e favoravel.
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dos primeiros a figurar na imprensa de maneira positiva, mesmo tao improvavel
para aquele momento histérico. Ao “famoso pai-de-santo” eram atribuidas vitorias
de politicos nas elei¢oes, enriquecimentos dos que a ele encomendavam “trabalhos”,
até o Moto, popular time de futebol do Estado, teria sido campedao por causa de
Negreiros! E assim ele foi conquistando projecao e inclusive fora do Maranhio,
havia quem afirmasse a superioridade dos trabalhos de Negreiros em relagdo ao
irreverente Jodozinho da Goméia, do Rio de Janeiro. (BARROS, 2007; SANTOS,
2014).

Apesar da sutil abertura da imprensa, por textos menos agressivos em relagao
aos periodos anteriores, especialmente nos anos 1930, o discurso preconceituoso
ocorria em fluxo bem frequente. José Negreiros mantinha significativas relagoes de
camaradagem com politicos, proprietarios de jornais, médicos e membros das mais
variadas esferas sociais, o que lhe garantiu muitos beneficios quanto a tranquilidade
na realizacdo de seus cultos e consideravel prestigio na alta sociedade. Mundica
Tainha, igualmente, adquiriu prestigio junto as camadas abastadas da sociedade.
Conhecida nacionalmente devido aos seus trabalhos para politicos migrou para o
Rio de Janeiro, em 1951, apos ser acusada de executar seus feiticos para garantir as
eleicoes de Vitorino Freire, em acdo contra seus adversarios. O historiador Evaldo
Almeida Barros localizou e transcreveu trecho do jornal O Jornal Pequeno, de 19 de
outubro de 1955, relatava a noticia que um fuzileiro naval surpreendeu Tainha com
um pedago de carne contaminada de alfinetes, tendo por baixo o retrato do
Brigadeiro Cunha Machado, o adversario. Ao ser abordada, teria reconhecido se

tratar de carne envenenada com um remédio para liquidar com o Brigadeiro por

ordem de Vitorino. (BARROS, 2007, p.276).

A condi¢ao de perseguicao e repressio por parte da policia e Estado
comec¢ou a mudar por volta da década de 1950, como afirmava Pai Jorge Itaci de
Oliveira. Em conversas com pessoas do Terreiro de Iemanja, para esta pesquisa, o
petiodo de 1950/60 é constantemente mencionado pelos filhos de Pai Jorge como

tempo de forte resisténcia.

Sobre a década de 1960, precisamente, 1968, Biné de Verequete, abinoco do

terreiro, conta sobre uma conversa entre Pai Jorge e o entdo governador, José
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Sarney, incentivador de o Tambor de Mina “sair da sua casa para o publico”, o que
configurou na primeira apresentacio de toques de tambores de Mina fora do
terreiro, ocorrida em um evento do Governo. Para a ocasido, Pai Jorge formou o
grupo de filhos, filhas e tocadores e os levou para os jardins do Palacio dos Ledes,
sede do governo do Estado. La foi tocado e cantado Tambor de Mina para
autoridades e politicos. Biné, inclusive, classifica o evento como o come¢o ‘“da

nossa luta para que n6s pudéssemos buscar nossa liberdade”.

Ao longo do tempo e com todo aprendizado que tive com Pai
Jorge, ndés comegamos a conversar sobre esse momento que foi
muito antes até de eu chegar aqui no terreiro. Ele ja trabalhava essa
questdo da discriminagdo e essa intolerancia que sofremos. Entao,
tém-se registro e Pai Jorge também colocava e contava que o
primeiro momento de tudo que os terreiros passaram em relacao a
policia, em relacio a gente ser descriminado pra tirar licenca pra
gente tocar, isso no governo do presidente Sarney. Mas também
periodo do primeiro contato e o ponta pé inicial para que nés do
Terreiro de Iemanja comegassemos a nossa luta publica, nio s
pelo terreiro mas por toda nossa irmandade e por todos nossos
terreiros do Tambor de Mina e das variantes da religido de matriz
africana. Entdo, o que Pai Jorge contava: que como a policia
fechava as nossas Casas, muita das vezes furavam os tambores e
levavam e nos obrigavam a tirar licenca. Nesse periodo era o
presidente Sarney o governador do estado do Maranhao e mesmo
sendo ele a maior autoridade, ficou preocupado. E, uma das
palavras que ele falou pra Pai Jorge (que Pai Jorge dizia) era que
‘Jorge, tu queres mostrar para o presidente da Republica que vem a
Siao Luis do Maranhdo a tua religido e o qué que tu faz na tua Casa,
os teus tambores?” Pai Jorge talvez muito iluminado e orientado
pelos voduns e orixas, disse: ‘Sim. E aceitou esse convite’.

Biné Gomes#!.

Sobre as relagoes da familia Sarney com os terreiros, Bita do Bardo, um dos
sacerdotes mais conhecidos do Maranhao, tem sua imagem associada ao Sarney o
qual chegou a consagra-lo, em 1988, como Comendador da Republica. Os Sarneys
seriam frequentadores assiduos da Tenda, onde, inclusive, mantém uma suite para se
hospedarem. Conhecido pela midia nacional, em sido constantemente aclamado

pelo ter grandes poderes e intensa participagao de politicos importantes em busca de

1 GOMES, Biné. Entrevista concedida em junho de 2017. Arquivo Mp3.
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seus servicos; assim como, pela riqueza caracteristica do seu Templo, rituais e festas.

O “Barao de Guaré” é um grande lider religioso conhecido nacionalmente.

Em abril de 2018, Bita teve seu nome envolvido em mais uma polémica por
conta da reportagem feita pela Revista 17¢ja intitulada “O pai de santo da familia
Sarney: especializado em fazer politicos vencerem elei¢Oes, enriqueceu fazendo
‘trabalhos’ para a poderosa familia do Maranhao e seus correligionarios”, em pleno
2018 tal reportagem em um meio de circulagdo nacional, como ¢ a Veja, pouco se
distingue dos jornais das primeiras décadas do século XX. Vale conferir alguns

trechos:

Bita do Bario, um dos mais celebrados feiticeiros do Maranhio,
tem uma cartela de servicos que vai além dos pedidos comuns
feitos a um pai de santo. Ao invés de trazer um amor perdido de
volta ou dar sucesso pros negocios, ele ficou famoso por atrair
politicos em busca de uma tnica encomenda: vencer as eleigdes.
Seus principais clientes sao José Sarney e sua filha, Roseana, pilares
do cla do MDB que por décadas manda e desmanda no estado. Os
dois recorrem ao babalorixa ha pelo menos quarenta anos, seja em
véspera de pleitos, seja por questoes de saude.

Bita é adepto do tereco, liturgia que mistura técnicas de umbanda,
magia negra e rituais indigenas. Tal qual um coronel, ele recebe a
visita de vereadores, prefeitos e juizes em seu centro, que ocupa
todo um quarteirdo. O religioso usa vestimentas feitas de renda
francesa, coleciona porcelanas chinesas e paga do préprio bolso
viagens de familiares para destinos como Dubai, Israel e Italia.
(grifos meus).

In: Revista VEJA. 11 de Abril de 2018.

https://veja.abril.com.bt/ tveja/em-pauta/o-pai-de-santo-da-familia-

sarney/

Bita do Bardo, por sua vez, responde a essas acusacOes em outra revista de
circulagao regional Revista Maranhao Hoje, abril de 2018, sob o titulo “A ira do Barao:
babalorixa diz que exploracao politica de sua atividade religiosa faz aumentar
preconceito aos cultos de matriz afro”. Na resposta, Mestre Bita, repudia o teor da
reportagem da [7¢a sobre estar interferindo nas eleicdes estaduais de 2018. Diz
ainda nao ter duvidas de que a referida revista foi pautada para atender interesses
politicos e, além de demoniza-lo, a reportagem alimenta o 6dio aos cultos de matriz

africana.


https://veja.abril.com.br/revista-veja/o-pai-de-santo-dos-sarney/
https://veja.abril.com.br/noticias-sobre/maranhao/
https://veja.abril.com.br/noticias-sobre/jose-sarney/
https://veja.abril.com.br/noticias-sobre/roseana-sarney/
https://veja.abril.com.br/noticias-sobre/pmdb/
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Abri as portas da minha Casa para o repérter da Veja acreditando
ser uma oportunidade de divulgar minha querida Codé. Qual foi
minha surpresa ao tomar conhecimento de inverdades contidas
numa s6 matéria. E triste nos dias de hoje a gente tenha uma
revista semanal que publique uma reportagem com tamanho
preconceito e desrespeito as religides de afro-brasileiras.

No texto, sou tratado pejorativamente como bruxo e feiticeiro,
numa tentativa de demonizar a mim e as pessoas que frequentam
terreiros. Espalhar a intolerancia religiosa ¢é, no minimo,
irresponsavel, principalmente vindo de uma revista lida em todo
Brasil.

Em vez de levar informagdes aos leitores, essa matéria serviu para
espalhar o 6dio. Incitar brasileiros a atacarem outros brasileiros em
funcao de sua crenca ou em funcido de sua descrenca além de
preconceito ¢ crime. [...] Minha missdo ¢ religiosa, cultuo a Deus e
meus santos, fazendo o bem e nunca mal a ninguém. Sou para o
Maranhio, Norte e Nordeste, conhecido, como era Maie
Menininha, na Bahia.

(Bita do Barao. In: EMIR, Aquiles. A ira do Mestre Bita. Capa.
Maranhao Hoje. Ano VI, n° 6, Abril de 2018).

Duas outras /liderangas de terreiro se destacaram no ambito da politica
partidaria, os vereadores Sebastido de Jesus Costa, “Sebastido do Coroado”; e
Generval Martimiano Moreira Leite, “Astro de Ogum”. Sebastiao no Coroado, ja
falecido, umbandista, lider da Tenda Sio Sebastiao Vale da Natureza, teve sua
trajetéria politica iniciada em 1988. Também radialista, na década de 1970,
apresentava um programa de radio denominado “Viva Oxald”, o qual se
transformou também em um programa de televisio com transmissao local. Em
quase vinte anos de atuagao politica, seus projetos contemplam metas ligadas a
saude, educagao e moradia, onde conseguiu abrigar mais de 20 mil familias através
do sistema de mutirao. (LINDOSO, 2004). Em 2009, aos 67 anos, morreu vitima de

cancet.

O radio foi um lugar em que os lideres de terreiro puderam ter um espago
mais democratico com a oportunidade de possuir seus proprios programas com a
tematica das culturas afro-religiosas, dentre eles, podemos apontar no Maranhao
variados programas radiofénicos importantes para a constru¢ado de uma possivel
historia da midia afrorreligiosa maranhense, como aponta Lindoso (2006). Com

destaque para os programas Na Ronda dos Orixas (anos 70), Programa de Umbanda
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de José Cupertino (anos 70), Viva a Oxala (anos 80), Cultura Mistica; Axé Cultura e

Povo de Santo.

O ano de 2001 registra a entrada de Genival Maximiano Leite “Astro de
Ogum?”, filiado ao Partido Movimento Democratico Brasileiro (PMDB), o qual
chegou a ser cogitado para integrar o time de pré-candidatos a Prefeitura de Sao
Luis, em 2016, nio se concretizou, mas ja é prevista sua candidatura paras as
proximas eleicGes municipais. Empresario, esta a frente da Federagao de Umbanda e
Cultos Afro-Brasileiros do Maranhio e tem comandado com muito éxito da
Procissao dos Orixas com o apoio da Prefeitura de Sdo Lufs. A Procissao é um

evento anual realizado ha mais de cinquenta anos, reunindo terreiros de todas as

matrizes seguidos em cortejo por centenas de pessoas.

“Em terras de Vodum, Orixa é visitante”: o Candomblé nas terras

matranhenses.

Sobre o Candomblé na Ilha, registra-se pouca literatura em comparac¢ao a que
foi produzida sobre o Tambor de Mina. Destacaria os trabalhos de Ferreira (1987,
2003), Pires (1999), Ferretti, M. (1996, 2001) e Lindoso (2014). Uma das versoes
sobre a chegada do Candomblé no Maranhio conta ter ocorrido por volta de 1980,
na Casa Fanti Ashanti, em decorréncia de Pai Euclides Meneses ter passado a
realizar tanto o Tambor de Mina, quanto o Candomblé, em espagos internos

diferentes, mas no mesmo Terreiro.

A relagao com a nacao Fanti Ashanti fundamenta-se na iniciacao de Euclides
no Terreiro do Egito. Os dados sobre o Terreiro do Egito, além de insuficientes,
sao contraditorios, por nao haver elementos que afirmem se a “nacdo” Fanti
Ashanti surgiu na Mina maranhense com a Casa Fanti Ashanti ou se “sobreviveu”

nesta como uma nag¢ao africana conhecida no Brasil, apenas no Maranhao (e teria

sido organizada pelo Terreiro do Egito). (FERRETTI, M, 2000, p.242)

A partir dessas informagoes, o Candomblé em Sao Luis estaria diretamente

ligado a historicidade da Casa Fanti Ashanti e na trajetéria de Pai Euclides, que
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narrava tais questoes com riqueza de detalhes em seus livros, palestras, participagoes
em variados eventos. A Casa, inicialmente, Tenda de Sao Jorge Jardim de Ueira,
desenvolve atividades desde 1954, foi aberta no sitio do Igapara em Sio Luis, seis
anos antes. Apos a fixacao definitiva no bairro Cruzeiro do Anil, Pai Euclides
fortaleceu relacbes com o Terreiro da Turquia a partir de sua fundadora, Mae
Anastacia, com a qual aprendeu e desenvolveu os fundamentos da Mina. Apos seu
falecimento, Euclides tornou-se zelador da Turquia. Dizia que, por determinacao de
seu caboclo Tabajara e o auxilio dado por diversas pessoas do préprio terreiro bem
como dos simpatizantes, ajudou a evitar a extin¢iao do Terreiro da Turquia, genuino
representante da Mina maranhense. Muito embora tivesse sido anunciado, em 1997,
o ultimo toque a encerrar sua longa trajetéria iniciada em 1889 com Mie Anastacia,
religiosa muito proxima das Casas das Minas e de Nago. Mesmo com esse anuncio
de suposto encerramento, o terreiro nao foi extinto, porém houve a diminui¢ao de
toques. Além disso, recentemente, em 2017, o terreiro foi reaberto por familiares de
Pai Euclides apds o periodo de luto em decorréncia de seu falecimento em 2015.
Quando perguntado sobre o Candomblé na Fanti, era constante em suas falas
acionar que se sentia “mais capacitado” desde sua iniciagao:
Apenas troquei de axé em virtude de nio ter encontrado no
Tambor de Mina alguém que pudesse me ajudar a continuar o
desenvolvimento dos trabalhos, ou seja, os rituais. Isso nem

mesmo na Casa de Nago6 e Casa das Minas, que por tradi¢do nao
aceitam homens (1987, p.11).

Conduz-nos a pensar sobre a inser¢io de uma nova matriz, o Candomblé, em
dado momento, como forma de legitimacao no sentido de aprofundamento nos
segredos do dominio religioso e fortalecimento do terreiro. Nao diria existir, hoje,
uma expansao, mas essa matriz se estabelece nos terreiros como uma estratégia de
fortalecer as Casas, torna-las “mais conhecidas” e divulgadas tendo em vista a forga
politica dos terreiros de Candomblé em outros Estados. Tanto que uma das
concepcdes de Candomblé para o saudoso Pai Euclides era de ser um meio ou
veiculo de comunicacio de “grande porte”. Um elemento de intercambio de
informagoes entre /iderangas, tanto no Brasil, quanto no continente africano. (2014,

p-44). Desenvolver duas religides matriciais africanas diferentes em um mesmo
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espaco diversificam saberes e orientacbes que, naquele momento, sao

redimensionados pelos Pais e Maes.

Assim como se configurou em estratégia de fortalecimento, divulgacio e/ou

(13

legitimagao na capital maranhense ¢é interesse observar as formas pelas quais “o
Candomblé no Maranhdo” tomou forma. Ferretti, M. (2000) Pires (1999) e Lindoso
(2014) ja sinalizavam essa questao em seus trabalhos baseados em entrevistas com
Pai Euclides e nos livros por ele publicados. O Candomblé na Casa Fanti Ashanti,
iniciado em 1980, ja estabelecia ligacbes com o Xangd de Pernambuco desde os
anos de 1970 quando Euclides se ligou a uma nova comunidade “de santo” - o

Terreiro Oba Ogunté - liderado por Pai Adao.

A producdo etnogrifica brasileira por um longo tempo “prestigiou” o
Candomblé da Bahia como modelo legitimo e puro influenciado na formagao do
“paradigma baiano” em detrimento de outras regides. Em relagdo a isso, Pires
(1999) e Ferretti, M. (1996) ao estudarem o Candomblé na Casa Fanti Ashanti,
sinalizam para o que seriam “controvérsias” e possiveis influencias do Candomblé
baiano, pois, o Candomblé na Casa resultaria tanto da iniciagao do Pai no Xangd
recifense, quanto da presenca de ritualistica referendada no Candomblé de Salvador.
Além disso, segundo pesquisadores, a estruturacio dessa nova matriz no terreiro
também teria sido influenciada por estudos acerca das religides afro-brasileiras
realizados por Pai Euclides (que os estudava com profundidade); bem como por

suas participagdes em seminarios, congressos, viagens nacionais e internacionais.

A preocupagao central para Euclides, expressada tanto em seus livros, inimeras
entrevistas para veiculos de comunica¢do e para pesquisadores, era de tornar o
terreiro sincronizado com as mudancas. Em relacdao aos (as) filhos (as), a insercao
do Candomblé no barracio de Mina teria gerado certa resisténcia inicial, fala-se,

>

inclusive, na “predilecao pelo caboclo em detrimento ao orixa” diretamente
relacionada a maneira como ambos se apresentam nas cerimonias publicas, pois, se
por um lado o orixa nio fala; por outro, o caboclo conversa, interage, fuma, bebe,

brinca. E importante acrescentar ter sido necessaria a separagao dos barracoes (um

para o Tambor de Mina e outro para o Candomblé) para que o andamento das
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atividades da Casa ocorresse com a periodicidade e comprometimentos previstos.

Outra controvérsia existiria no ambito das iniciacdes, Pai Euclides constata:

Tem mais pessoas feitas no Candomblé que na Mina. Porque o
pessoal do Candomblé, eu nao sei se é do proprio orixa, eu nao sei
se ¢ influencia das pessoas, eu nao sei que de uma hora pra outra eles
resolveram dizer que quer fazer santo e tal [...] Af ficam com esse
negocio, porque eles ndo conhecem, eles sé conhecem o Candomblé
teatral, que é o Candomblé de barracio. Candomblé pra mim ¢ la
dentro, na parte interna. A mesma coisa que Mina; vocé vé que
ninguém fala nada de Mina, porque ninguém sabe nada. Nao se
comenta nada. Povo de Candomblé fala muito™.

* ok %k

Desde a minha iniciacio no Candomblé, tenho me sentido mais
capacitado e reconfortado com as novas praticas. Nem por isso
posso deixar de mencionar a importancia de tudo o que aprendi
com a pratica do Tambor de Mina de tradi¢ao maranhense. Apenas
troquei de axé por nio ter encontrado no Tambor de Mina alguém
que pudesse me ajudar a continuar o desenvolvimento dos

trabalhos, ou seja, os rituais. (FERREIRA, 1987, p.11).

Nas décadas de 1980, 1990 e 2000, a presenca do Candomblé também foi tema

de reflexao também dentro dos terreiros, seja a respeito da inser¢ao, permanéncia ou

ainda sobrevivéncia:

E dificil primeiro porque vocé sabe que com a evolugao dos
tempos essas religides que nao sao primitivas da terra, elas tendem
a desaparecer, devido a nao aceitacio coletiva [...| Com a chegada
do novo milénio, em que as coisas que a gente olha a proporgio
que estao acontecendo, esta tudo uma ligeireza muito grande, nao
ha condi¢oes de ninguém deitar uma raiz aqui com qualquer rito.
Ele (o Candomblé) s6 vai ficar sempre assim, supérfluo perante os
outros, porque mesmo que da casa de Candomblé saiam nossos
pais e maes-de-santo para abrirem outras aqui dentro, vai
acontecer o que aconteceu anteriormente; ¢ que vai miscigenar o
Tambor de Mina com o Candomblé e ele vai ter que ficar com os
vodunsi da Mina e os caboclos também®. Pai Jorge Itaci.

A ideia de “visibilidade” trazida pelo Candomblé, também nio é consensual. A

partir de informagoes nas entrevistas e conversas durante esta pesquisa, registrei

“2 FERREIRA, Euclides. Entrevista em maio de 1997. Entrevistador Alvaro Pires. In: Pires (1999).
4 OLIVEIRA, Itaci. Entrevista em 1997. Entrevistador Alvaro Pires. In: Pires (1999)
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controvérsias em torno dessa perspectiva. Um dos filhos do Terreiro de Iemanja
informou certa vez que “a questao nao ¢ visibilidade; mas de respeito, na verdade. E
hoje, fala-se demasiadamente sobre tolerdncia e vive-se muita intolerancia. E preciso
unir forcas”. Para ele, os terreiros de Mina ja defendem a bandeira da “visibilidade”
desde o periodo mais intenso de persegui¢Oes, o que nao conferiria ao Candomblé
tal mérito, no entanto, nio pormenoriza sua importancia hoje nos terreiros

maranhenses.

Segundo Biné Gomes, Terreiro de Iemanja, o Tambor de Mina busca
“visibilidade” ha muitas décadas, mais precisamente, desde os anos de 1960/70,
através de participagdo em semindrios e eventos publicos. Tanto que, a convite da
Fundacao Palmares, do Ministério da Cultura, da Secretaria de Estado da Cultura, da
Fundacao Cultural tem ao longo desses anos participado de muitas discussoes,
debates e consultas nos espagos publicos. “O Tambor de Mina precisava ir ao

povo”, afirma:

[...] Porque muitas das vezes as pessoas s6 conhecem o Tambor de
Mina, a Umbanda, o Candomblé se for ao terreito e nés
comegamos a aceitar e ser convidado pra que a gente participasse.
Muita das vezes Pai Jorge era convidado pra cantar, pra falar do
Tambor de Mina e sempre ele ia com alguns filhos e filhas. Logo
que cheguei ao terreiro também fui inserido e comecei a
acompanhar. Desde entdo, fazemos essa trajetoria que até hoje
temos aqui. Passamos pelas discussdes de politicas publicas,
passamos pelas discussoes de nossos irmaos serem discriminados,
destespeitados nos seus cultos, nos seus cortejos.*

Em cada conversa, em cada entrevista realizada para este trabalho a relacio do
Candomblé nos Terreiros de Mina é sempre tratada com cautela, parcimonia, de
forma a nao interferir de alguma maneira na percepc¢ao a respeito das Casas. No
entanto, aparece, em meio as conversas, a ideia de “visibilidade” no sentido da
estética, “da imagem”. Essa assertiva requer cuidados no tratamento da questio,
pois nunca foi dito em nenhuma entrevista, visita e conversa realizada para este

trabalho nao haver uma “estética que chame a aten¢ao” dentro da Mina.

“ GOMES, Benedito. Entrevista. Entrevistadora Christiane Mota, em maio de 2017. Arquivo Mp3.
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Nos terreiros de Mina, elementos caracteristicos do Candomblé tém
influenciado nas visualidades e paramentos, sem interferir no sagrado (até entdo,
fator inegociavel). Como dito em uma entrevista “mesmo com a chegada do
Candomblé na capital, o sagrado ¢ nosso. O segredo é nosso”, referindo-se aos
segredos resguardados aos voduns. Qualquer relagio com o Candomblé, para essas
casas de Mina tradicionais, seja nos paramentos e adornos em geral utilizados nas
festas nao significam um problema ou preocupagao desde que o “segredo esteja

mantido”, obviamente, esses segredos sao dominios ao alcance apenas dos iniciados.

Hoje, o Candomblé vem se estabelecendo. A Fanti Ashanti realiza Mina e
Candomblé em barracoes diferentes; o Ilé Ashé Alagbede Olodumare
autodenominado terreiro “de Candomblé”; Terreito de Abrahan Kwe Vodun
D’Bessen, Mina e Candomblé; Terreiro de Mina Kwegbe-se T6 Vodun Badé So,
Mina e Candomblé; Terreiro de Pai Marcio (°) seria no bairro do Aragagy, tive
noticias, mas pude confirmar por nio ter encontrando indicios corretos sobre nome

e endereco™®.

Retomando os caminhos do Candomblé no Maranhao narrativas descrevem
outra via: a cidade de Codé. Segundo FERRETTT, M. (2001) ¢ ARAUJO (2008) ha
referéncias de terreiros da cidade autodenominados “de Candomblé”, inclusive da
presenca de religiosos da Bahia interessados em abrir Casas. ARAUJO (2008)
observou que as criticas a presenca do Candomblé em Codo estavam se tornando

uma constante na “Terra do Terec6”. Por volta da década de 1980, aparecem os

0 Ilé Axé Alagbedé Olodumare se destaca por identificar-se como “Terreiro de Candomblé”
possivelmente o unico na capital. Sua histéria une-se ao processo de ocupacdo urbana do
Residencial Zumbi dos Palmares, baitro onde o terreiro estd localizado. As histérias sao
entrelacadas por duas lutas por reconhecimento e moradia. ALVES (2015, p.76/78) analisa
detalhadamente o contexto no qual o terreiro foi fundado em meio a distintas formas de
mobilizacGes e conflitos protagonizados por agentes sociais envolvidos em lutas pela reforma
urbana no Brasil. Nesse processo, a funda¢io do Ilé conecta-se a luta e as praticas politicas de Maria
Venina Carneiro Barbosa, Y7 Venina, que singulariza tanto a trajetéria da fideranga, quanto a
constituicao dessa comunidade de terreiro. Venina foi iniciada por Pai Euclides, no ano de 1984.
Realiza atividades intensas no ambito da representacdo dos povos e comunidades tradicionais de matriz
africanas em niveis local, regional e nacional. Suplente da Comissao Nacional de Povos e
Comunidades Tradicionais, Comunidades de Terreiro da Rede Kodya, Comunidades Organizadas
da Diaspora Africana pelo Direito a Alimenta¢do. Militante do Movimento Negro do Maranhao,
ligada ao Centro de Cultura Negra, bem como a outros coletivos articulados as agendas politicas
dos povos de terreiro.
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primeiros indicios de Candomblé em Coddé com a vinda a cidade de religiosos
iniciados na Bahia, mas residentes em S3o Paulo, um ainda reside em Codd; o outro

ja falecido.

Mas, bem antes chegou a Umbanda. ARAUJO (2008) ¢ FERRETTI, M. (2001)
sobre as mudangas e inser¢oes de novas matrizes religiosas em Codé informam que
com a Umbanda o Terec6é encontrou uma forma de “traduzir-se” numa versio de
carater mais moderno, se coadunando assim a sociedade urbana. No discurso dos
terecozeiros da cidade seria constante a afirmacdo de o TerecO ter deixado de ser
mais perseguido depois da Umbanda. E tal “simbiose” contribuiu significativamente
para a resisténcia de alguns elementos tradicionais do Terecd, sem a qual, talvez, mais

elementos teriam se perdido.

Sobre as ligacdes entre Umbanda e Tereco, Cicero Centriny conta que
a Umbanda, ou melhor, “uma Umbanda deturpada” se firmou em Codé no final
dos anos 1960 com a nomeag¢ao de um delegado filiado a Federa¢io de Umbanda
do Estado de Sao Paulo, levando para os terreiros legitimacao juridica enquanto
espacos religiosos. A partir da referida delegacia e com as licencas, os terreiros

deixaram de ser invadidos, a época, pratica cotidiana.

A delegacia distribuia alvaras e diplomas que ficavam exibidos com
os novos nomes dos terreiros de Tereco filiados, geralmente, como
“TENDA ESPIRITA DE UMBANDA [...]". Ai, incluia o nome de
um santo da Igreja Catdlica, geralmente o (a) Santo (a) mais
festejado (a) na Casa. O estrago estava feito. Pois todos os
terreiros de Tereco perderam a identidade e seus nomes de origem,
por exemplo: Terreiro de L.égua Boji Bua da Trindade, Terreiro de
Arronovigava, Terreiro de Dom Pedro Angassu, Terreiro de Joao
Marambaia, Terreiro de Rainha Rosa, Terreiro de Mae Sogbo, etc..
Do meu ponto de vista, essa foi a maior violéncia cultural e
religiosa contra os terreiros de Terecd codoenses. A Umbanda ali
apresentada foi e é uma Umbanda perversa e deturpada, aquela
que afirma e ostenta Exti como o demonio e ndo como um orixa
que realmente é. Anulou a presenca de Legba nos terreiros de
Tereco tradicional em detrimento desse referido Exd, que esses
ditos  umbandistas  codoenses  tanto  se  orgulham.
Sio realizadas festas e rituais faradnicos dedicadas as legides de
Exis e Pomba Giras despertando muitas curiosidades. Os
holofotes da imprensa nacional e internacional lancaram luz em
dire¢ao a Codo, quando a jornalista Marilia Gabriela produziu um
sensacionalista e equivocado programa na Band, com o titulo

CODO TERRA NACIONAL DA MAGIA NEGRA. Resultado
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da divulgacao dessa Umbanda deturpada que ficou enraizada nas
terras codoenses. Comecam ai os ataques de evangélicos
fundamentalista neopentecostais. Essa Umbanda apresentada na
cidade de Codd ¢ diferente de outras que eu conhego pelo o
Brasil.*

Em contrapartida, quanto ao Candomblé, ainda nao se poderia falar de uma
candombleizacdo do tereco da mesma forma ocorrida com a Umbanda. Atualmente
quatro terreiros em Codo autoidentificam como “de Candomblé”. Pelas descrigoes
dos pesquisadores, existiria consideravel aversao da maioria de Pais e Maes ao
Candomblé. Um motivo constantemente apontado refere-se ao sacrificio de animais
como oferendas para Exu, considerado como coisa do mal, feitico, coisa ruim. Para
uns, o Candomblé também se apresenta como um tipo obrigacdo pessoal, nao

matriz religiosa local.

Tenho buscado vias para investigar com maior profundidade as informacoes
a respeito do Candomblé em Codo, tanto na literatura académica disponivel (ainda
restrita), quanto nos relatos trabalhados nesta pesquisa. Seguindo essa trilha,
entrevistel formalmente e tive algumas conversas informais com Cicero Centriny.
Cicero ¢ natural de Codo, escritor, artista, /lderanga religiosa com suas raizes no
Tereco de Codo e iniciado no Tambor de Mina por Pai Euclides e Mae Cabeca,
Casa Fanti Ashanti. Filho biolégico da saudosa Maria do Sete, importante Mae,
profunda conhecedora dos segredos do Tereco, inclusive, juntamente com Mae
Elzita, Mae Luza e José Marmo, foi homenageada no encontro “Mulheres de Axé de
2018”. Morreu como mae pequena da Casa de Bita do Bardo. Durante a entrevista,

Cicero contou-me sobre as versoes e chegada do Candomblé nas terras do Tereco.

O Candomblé em Coddé remonta aproximadamente trés décadas. Um
terecozeiro chamado Eduardo de Donamoura (nome de sua entidade no TerecO)
por conta de uma briga com seu companheiro que resultou na morte do mesmo,
salu foragido de Cod6 e foi pra Sio Paulo. Em Sio Paulo, nido encontrou
terecozeiros, e se iniciou no Candomblé. Quando se instabilizou, abriu Casa em Sio

Paulo e comegou o transito entre as terecozeiras de Codo para Sao Paulo, essas

CENTRINY, Cicero. Entrevista. Terreiro Kamafeu de Oxdssi, Aracagy, Sdo Luis, MA, outubro
de 2017. Arquivo. Mp3
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mulheres também foram iniciadas por ele. Elas iam e voltavam. Faziam Candomblé
em Sao Paulo; em Codé, dangavam o Terec6. Com o tempo, comegaram a realizar

Candomblé em suas Casas*.

Teria uma unica Casa assumidamente “de Candomblé”, a de Dona Nilza,
candomblecista assumida. Cicero informa que as outras trés foram iniciadas por
Eduardo Donamoura e seu Pai Pequeno, mas nao desenvolveram “muito bem”, os
titos eram/sao vistos como “um tanto confusos” e a saida setia sepati-los em dois
espacos: um barracdo para o terecO; outro, para Candomblé. Tal “Confusio”
resultaria na pouca participagao dos terecozeiros por niao entenderem ou nao se
identificarem nos toques de Candomblé, “o povo fica em pé com o pé da parede;
mas depois quando abre pro terecé todo mundo entra”. Haveria, também, um
fascinio pelo Candomblé e pela sua estética. Além disso, com o Candomblé chegou
uma articulacao de associacoes, no caso do terreiro de Dona Nilza, um dos filhos da
Casa ¢ bastante articulado politicamente e constituiu uma estruturada associagao de

Candomblé e Tereco.

Centriny finaliza sua visdo com preocupagao sobre esse fascinio pelo
Candomblé, o qual “muito se difere dos Candomblés ditos tradicionais”. Sua
observagao recai sobre uma mistura preocupante em termos das religides de matriz
africana no Brasil, que, “daqui a 20 ou 30 anos tenhamos outras religides com esse
rétulo de matriz africana e nao se saber o que é. De nao ter mais filhos. Nos
estamos na época dos Pais. Todo mundo quer ser Pai, todo mundo abre Casa, todo
mundo faz e acontece”. Preocupa-se com o futuro, em como ficardo os

fundamentos? Como estarao as matrizes?

Alguns terreiros abertos por africanos conseguiram preservar até os nossos dias,
com grande fidelidade, a religiao de seus fundadores, passou-se a atribuir um valor
mais alto as Casas e aos sistemas religiosos considerados mais africanos.
(FERRETTI, 2001, p.37). Dentro dessa 6tica, o nago da Bahia foi apresentado, nos
estudos classicos de religiao afro-brasileira, como modelo mais completo e resistente

a mudangas, contribuindo para que pesquisas posteriores continuassem

47 CENTRINY, Cicero. Entrevista. Terreiro Kamafeu de Oxdssi, Aracagy, Sdo Luis, MA, outubro
de 2017. Arquivo Mp3.
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privilegiando Casas consideradas mais tradicionais e mais auténticas e, em ultima
analise, menos sincréticas. [...] O movimento contra o sincretismo com o
catolicismo apareceu claramente na II Conferéncia Mundial da Tradicao dos Orixas,
realizada em 1983, em Salvador, quando algumas /derangas religiosas propuseram a

retirada de imagens e de nomes catolicos dos terreiros.

Outra questao levantada sobre a suposta “autenticidade dos
terreiros” refere-se a existéncia dos caboclos ou entidades
espirituais amerindias, embora se constate a presencga deles mesmo
nas Casas mais tradicionais. Os caboclos, embora sejam
considerados a servicos das divindades africanas, sejam abaixo
delas nas hierarquias seja na Mina, No Candomblé ou na
Umbanda. Entretanto, estdo acima de muitos espiritos recebidos
em sessOes de mesa branca realizada em terreiros. Possuiria um
nfvel hierarquico “intermediario”, com caracteristica geral de
“livres. Nunca foram escravos”. Na Mina, apesar de alguns serem
representados como de pretos (de pele morena-escura), ou de
origem africana (como a familia de Surrupira e de Légua-Bogi),
nunca se fala que algum deles foi escravo. Os caboclos na Mina
foram prisioneiros de guerra. Pode-se dizer que ¢ brasileiro e que
foi sempre livre. E preciso estender o sentido do termo brasileiro a
todas entidades espirituais que comegaram a ser identificadas em
transes ocorridos no Brasil e encarar o termo livre no sentido de
nao escravo. Contudo, tanto na Umbanda como no Candomblé,
ser livre aparece intimamente associado a ser indio quando, na
maioria das vezes, os caboclos da Mina s6 aparecem ligados ao

indio de forma indireta. (M.FERRETTTI, 2001, p.57).

Na literatura afro-brasileira os caboclos sio, em geral, apresentados como
ancestrais indigenas que passaram a ser cultuados por negros, em terreiros de menor
“fundamento africano” (onde havia menos penetra¢io de elementos da religido
indigena ou se passou a realizar ritos praticados por indios da regiao), e sao
representados como: selvagens, guerreiros e cachaceiros. Como observou DANTAS
(1988), em Sergipe, alguns Pais de terreiros de caboclo explicam a presenca dessas
entidades, afirmando-se descendentes de indios ou falando de uma convivéncia, no
passado, com indios em aldeia existente na regido e de ensinamentos recebidos por
pajé indigena. Ja em Sao Luis, fala-se mais de uma quase “invasao” de entidades
espirituais caboclas nos terreiros de Mina adianta-se que, uma vez acolhidas, estas
entidades ensinaram novos canticos e dangas e aqueles passaram a realizar para elas

ritos especiais impregnados de elementos culturais indigenas.
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Com uma presenca tio forte, retornamos a “predilecao” pelos caboclos nos
terreiros maranhenses, em relacdo aos orixas. Pires (1999, p.13) chama a atengao
para as nuances existentes no processo de inicia¢ao na Mina e no Candomblé. Com
a introducio do Candomblé de estilo baiano nos terreiros da cidade tem sido
legitimado pela ideologia de “volta as origens” e de “pureza africana”, ndo poderia
ser feita sem abalar o prestigio do caboclo e sem provocar algumas mudangas no

terreiro na tentativa de minimizar sua influéncia.

Lindoso (2014, p.45) dedicado em analisar as mudangas no Tambor de Mina

tradicional, afirma:

Possiveis influéncias do Candomblé no Tambor de Mina podem
ser observadas nas implementac¢oes de elementos dessa matriz no
modelo ritual no Terreiro de Iemanja de Pai Jorge e depois no 1lé
Ashé Ogum Sogb6, de Pai Airton: utilizagdo de simbolos como
contraegun, brajas (colar de buzios), uso de sineta ritual (adja),
raspagem e corte nas Iniciaches paramenta¢ao de orixas,
obrigacdes como bori, padé (despacho de exu). ReinterpretacGes
ou recriacbes de uma matriz contextualizada na outra, do
Candomblé no Tambor de Mina, revelando intercalacbes entres
essas duas vertentes.

Apesar de em “terras de vodum orixa ser visitante”, nesse contexto e para além
das fronteiras geograficas, a inser¢io no Candomblé configurou como estratégia de
se afirmar e/ou reafirmar em um campo religioso que havia mudado, outro
contexto social onde a /ideranga feminina (apesar de fundamental) ja nao é um dado
absoluto como constatado nos estudos classicos. O Candomblé para /liderancas
masculinas, como Pai Jorge Itaci e Pai Euclides, foi significativo na construgao de
suas trajetorias e do que hoje se observa nos terreiros. Pai Jorge Itaci ndo se iniciou
no Candomblé, mas introduziu varios de seus elementos na Mina; Pai Euclides
realizava toques para as duas matrizes na mesma Casa, em espagos diferentes.
Juntamente com as Casas matrizes fundadas por africanas, o Terreiro de Iemanja e a
Casa Fanti Ashanti estruturam as bases de numero significativo de terreiros em Sao

Luis.

A questdo da resisténcia nos terreiros, assim como as readaptacdes e

ressignificacOes das tradi¢goes podem ser vistas sob a Otica de “agOes relativamente
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bem pensadas” (BRAGA, 1995, p. 18), certamente os (as) negros (as) souberam
criar e valer-se de situagdes sociais e culturais que lhe permitiram, de alguma
maneira, alcancar resultados praticos, necessarios a consolidacao de alguns de seus
interesses fundamentais. Assim, seria profundamente erroneo e até mesmo
preconceituoso imaginar as comunidades negras apenas vitimas do sistema social
vigente e da classe dominante. Para Braga, esse julgamento quase sempre aligeirado,
presente em certas reflexGes e estudos recheados de ufanismo apenas serviu para
esconder ou mascarar muitas acoes extraordinarias dos terreiros contra uma
sociedade que insistia, nem sempre com sucesso, em empurra-los permanentemente
para uma posicao de inferioridade social. De tal maneira, a grande forca religiosa dos
terreiros nos dias atuais demonstra que os projetos da classe dominante ao longo da
histoéria, mostraram-se incapazes de obter sucesso diante do rapido, complexo e

estratégico processo de expansao desses cultos.

Tais estratégias (altamente eficazes) de resisténcia se ajustaram inteligentemente a
cada caso especifico e de acordo com os interesses a serem salvaguardados.
Igualmente eficazes, as aliangas estabelecidas entre os terreiros e segmentos das
elites econdmicas e politicas, a resisténcia pacifica ou nido e a reconfiguragao das
Casas. Para uma discussao atual dos movimentos, optei por uma analise dos
coletivos formados por e a partir das Casas, para além de nagdes, matrizes e/ou
tradi¢coes, sem perder de vista as atuacdes individuais das awtoridades religiosas tao

importantes para a composicao desse repertério de lutas.

Seguindo o fluxo da histéria terfamos como estratégias-base dos terreiros
maranhenses ao longo do século XX: a) a conversio dos pajés e curadores para a
Mina; b) depois o estabelecimento das ligagdes da Mina e Terec6 com a Umbanda
via Federacao como estratégia de resisténcia fundamentada na legalizagcao das Casas;
¢) de mesmo modo, a inser¢ao de novas simbologias do Candomblé nos rituais de
Mina ou Terec6 como forma de tornar a festa “mais bonita ou atrair mais gente”,
nada que interferisse no sagrado em si; d) ou mesmo inser¢ao do Candomblé como
maneira de diferenciar o terreiro no campo religioso; €) fortalecimento de coletivos

regimentados e participacao direta das autoridades religiosas nos espagos de decisao
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politica. Essas situagoes romperam com a dominacao cotidiana, com as perseguicoes

e fortaleceram os terreiros ao longo desse periodo.

E notério que as politicas de Estado e a resistincia dos terreiros estio
intercambiados. Contudo como resultado desse conflito, no Maranhio, se constituiu
uma redefinicdo crucial das Casas, suas identidades, suas matrizes e as razoes, hoje,
em consolidarem coletivos formalizados. No capitulo seguinte, discuto sobre os
primeiros encontros, eventos e coletivos organizados pelos poves de terreiros, o
papel das associacdes do Movimento Negro local, da a¢do dos intelectuais e as

pautas discutidas no ambito dessas primeiras iniciativas.
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Capitulo 3.

As formas de resisténcia através dos coletivos formalizados

Eventos, encontros e os primeiros coletivos organizados.

No Brasil, os primeiros eventos, reunides e encontros voltados as religiGes
afro-brasileiras ocorreram por volta da década de 1930, a partir do I Congresso
Afro-brasileiro, em Recife, 1934, organizado por Gilberto Freyre na ocasido da
publicagdo de seu livto Casa Grande & Senzala, com notdria aceitagio na
comunidade cientifica, que passou a interessar-se e colaborar com a proposta do

Congresso.

O II Congresso Afro-Brasileiro, na Bahia, em 1937, foi considerado um dos
eventos mais importantes da primeira metade do século XX, sob o comandado de
Edison Carneiro. Braga (1995, p.75-79) baseado em pesquisa em jornais, cartas e
revistas cientificas da época, demonstra os desentendimentos e troca de criticas
entre Edison Carneiro e Gilberto Freyre. Freyre, organizador do Primeiro
Congresso, manifestou-se contrario ao II sob a acusagao de ligagoes proximas entre
politicos e organizadores, colocando em risco a autonomia cientifica. Nesses
documentos-resposta analisados por Braga, Edison Carneiro garantia que o Il
Congresso, mesmo parcialmente subvencionado pelo Governo do Estado,
decorrera com “absoluta liberdade sem que nenhuma injun¢ao de natureza politica

deturpasse a sua seriedade”.

Na verdade, Freyre e Carneiro estavam preocupados tanto com a aceitagao
da comunidade afro-brasileira e /liderancas de terreiro, quanto da comunidade
cientifica, ambas se fizeram presentes nas duas edicdes. E importante mencionar o
II Congresso, no que concerne a primeira ocasido onde foram publicizados
manifestos formais contra a agressao policial aos Candomblés. Apesar de o viés
nitidamente de orientacdo culturalista do Congresso, houve protestos de intelectuais
e lideres negros a respeito de problemas sociais, politicos e raciais que, apesar de
voltarem-se ao contexto baiano, impulsionaram a discussao para outros eventos,

cidades e Estados. Construindo um espago de critica ao essencialismo culturalista
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engessado na compreensao das contribui¢Oes africanas ao processo civilizatorio

brasileiro sem discutir os reais problemas das popula¢oes negras.

A edigao seguinte, III Congresso Afro-Brasileiro, aconteceu somente em
1982, em Recife, organizado pela Funda¢iao Joaquim Nabuco com coordenagio do
antropoélogo Roberto Motta, registrou grande presenca de /iderancas do Movimento
Negro como Clévis Moura. O IV também em Recife ocorreu no ano de 1994, cuja
proposta geral consistia em atender todas as demandas dos participantes sem
restricao de raga, religido, posi¢oes politicas, principalmente, objetivou publicizar os
debates travados durante o evento, bem como documentar todos os
posicionamentos e falas. (LINDOSO, 2014, p.50). Partia da proposta de nio ser
somente um “‘espaco de discussdes” localizadas, mas de producdo tedrica de
intelectuais ligados tanto as Universidades quanto aos terreiros (Pais e Maes). Foram
produzidos quatro volumes de livros sobre “Sincretismo afro-religioso: o ritual
afro”. Registram-se nessas publicagdes as produ¢oes dos proprios Pais e Maes de
terreiro: Pai Euclides, Casa Fanti Ashanti; Mae Stella de Ox6ssi, do Op6 Afonja;
Mae Sandra Epega, Il¢ Lewiyato, Sao Paulo; e Manoel Papai, Sitio Pai Adao Recife.

O V Congtesso ocorreu na Bahia em 1997 e teve a mesma preocupagao das
edi¢Oes anteriores de congregar tanto produg¢oes intelectuais, quanto dos poves de
terreiro, porém evidenciou como pauta principal a exigéncia de politicas publicas
para os terreiros. Naquela edi¢ao, destacou-se a criagao do “Forum do Povo de
Santo” de onde partiu a elaboragio da Carta de Salvader, documento com
manifestagoes e reivindicagoes dos terreiros, dentre elas: 1.A falta de ag¢des para

fortalecer a autoestima do povo-de-santo como base de unidao e preservagiao da

Braga (1995, p. 88-89) descreve os manifestos de /iderangas religiosas sobre o lugar do negro na
sociedade e rumos politicos que deveriam ser trilhados no sentido de promover mudangas
expressivas na ordem social vigente. Cita ainda o caso em que o Babala6 Martiniano Eliseu do
Bonfim, presidente de honra do Congtesso, ao ser entrevistado por um jornalista sobre as pautas
daquele evento, assim respondeu: “deveria ser discutido também o sério problema de liberdade
religiosa como maior expressiao da cidadania.”. Além disso, foram tratadas questdes como: “1. O
Congtresso Afro-Brasileiro deve mostrar qudo deploravel é a condi¢io do negro no Brasil; 2. Deve
dizer ao negro que o linchamento social é pior que o linchamento fisico; 3. Deve quebrar os
grilhdes da opressao; 4. Deve dizer que ele estd morrendo de tuberculose, de carregar peso, de
passar necessidades e de desgosto. 5. Deve lembrar ao negro que ele é escolhido e preferido para
fazer trabalhos baixos; 6. Deve perguntar ao negro até quando ele sera escravo.”
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tradicdo religiosa afro-brasileira; 2. O desrespeito e as agresses sofridas pelas
religides de matriz africana e o tratamento desigual por parte do Estado; 3. A
profanacdo dos elementos sagrados; 4. Atengdo para as formas de transmissao do

saber religioso; 5. A desinformacao quanto aos direitos das comunidades religiosas.*

No Maranhao, a partir da década de 1980, tornam-se frequentes os encontros
e eventos organizados para e pelos proprios terreiros, alguns com a colaboracio de
pesquisadores da UFMA/UEMA e do Movimento Negro local. Nessa mesma
década, tem-se registro de primeiras publica¢Oes de awutoridades religiosas como Pai
Euclides ao qual recorro em varias passagens desta tese, também Pai Jorge Itaci de
Oliveira e Sebastiaio do Coroado produziram livros, artigos, videos e DVD’s sobre

Tambor de Mina, encantaria e cultura popular afro-maranhense.

Figura 1. Digitalizacdo dos folders do Seminario “Religido e Negritude”.
Produzidos pelo fotégrafo Roberto Kzau. Arquivo Roberto Kzau.

UNIVER! DE FEDERAL DO MARANHAO
CAMPUSFBACANGA- S.LUIS-MA-65.000

Apoio:SEDEL -Adm.Nan Sousa

Em 1985, ap6s dois anos de preparagao, aconteceu na capital maranhense o
“Coloquio Internacional para debater sobrevivéncias das Tradicdes Religiosas
Africanas no caribe e América Latina”, proposto pela UNESCO e organizado pela
Universidade Federal do Maranhio, reuniu quarenta especialistas internacionais os
quais compuseram um Relatério Final referente as atividades do evento, publicado

nas linguas portugues, frances e inglés.

% Consultar LINDOSO (2014, p. 48); BRAGA (1998, p.99).
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O Coloéquio foi precedido pelo Seminario Nacional Religido e Negritude,
organizado pelo NEAB-UFMA, a época, coordenado por Sérgio Ferretti. Os
eventos consecutivos tiveram intensa participacao de organizagoes do Movimento
Negro, dos terreiros e de pesquisadores. Na mesma ocasido, a UNESCO lan¢ou o
projeto (editado posteriormente) de um Guia Brasileiro de Fontes para a Historia da
Africa e da Escravidio (UNESCO, 1986), sob a coordenagio do Arquivo

Nacional0.

Na década de 1980, eventos e seminarios nessas modalidades eram vigiados
de perto pelo DOPS. Durante meu trabalho de campo, fiz algumas pesquisas no
APEM/MA com interesse de localizar documentos referentes ao controle do
DOPS sobre os terreiros. O Departamento de Ordem Politica e Social (DOPS),
criado em 30 de Dezembro de 1924, foi o 6rgao do governo brasileiro utilizado
principalmente durante o Estado Novo e mais tarde na Ditadura Militar, tinha a
funcao de “assegurar e disciplinar a ordem militar no pais”. C)rgﬁo subordinado aos
Governos Estaduais, os departamentos receberam outras denomina¢ées como
DEOPS (Departamento Estadual de Ordem Politica e Social) e DOPS (Delegacia

de Ordem Politica e Social), este ultimo denominagao utilizada no Maranhio.

Nos arquivos da ditadura guardados no APEM consta “DOPS: inventario
analitico das séries” com documentos reunidos entre 1965-85, organizados em 2010
pelo APEM.>! No inventario encontrei dois documentos importantes: a) Relagao de
Tambor de Mina Umbanda e Sessoes Piiblicas, registrados pela Delegacia de Costumes e

Dipersies Piiblicas, na qual estao listados 283 terreiros, com nome dos seus lideres,

0 UNESCO. Culturas Africanas. Documentos da Reunido de Petitos sobre “Sobrevivéncias das
Tradi¢oes Religiosas no Caribe e América Latina”. Sao Luis, 24-29 de Junho de 1985. Sdao Luis,
s.ed., 1986. “Peritos”: Sra. Nair Cull (Brasil), Sra. Juana Elbein dos Samtos (Brasil), Sr. Wande
Abimbola (Nigéria), Str. Gabriel Alapini Agossou (Benin), Sr. Honorat Aguessy (Benin), Sr. A.
Ahanhanzo (Benin), St. Max Benoit (Haiti),Prof. Buakasa Tulukia Mpansu (Zaire), Ver. P. Waldeli
Costa (Brasil), St. D. Dos santos (Brasil), St. J.D.Elder (Trindade e Tobago), Prof. Sergio Ferretti
(Brasil), Sr. Rogelio Martinez Fure (Cuba), Sr. Laenne Hurbon (Franca), Sr. Abel Kouvouama
(Congo), St. Fabio Leite (Brasil), St. Argeliers Leon (Cuba), Sra Helena Teodoro Lopes (Brasil), Sr.
Jorge Macedo (Angola), Sr. Mboumba Moulambo (Gabao), Sra. Yeda Pessoa de Castro (Brasil), Sr.
Frank O. Pilgrim (Guiana), Sr. Pierre Verger (Franca), Dr. Manuel Zapata Oliveira (Colémbia).
(FERRETTI S., 2009, p. 32).

*nventario Analitico das séries da DOP’S — Séries Entidades Religiosas, Cédigo 12; Documentos
Diversos, Cédigo 03; Subversio Cédigo 07. Arquivo Publico do Estado do Maranhio — APEM,
Secretaria de Estado de Cultura, 2010.


https://pt.wikipedia.org/wiki/Brasil
https://pt.wikipedia.org/wiki/Estado_Novo_(Brasil)
https://pt.wikipedia.org/wiki/Ditadura_militar_no_Brasil_(1964%E2%80%931985)
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enderecos e classificacio dos terreiros dada pela Delegacia (“M”, Tambor de Mina;
“U”, Tambor de Umbanda e “S”, Sessao Espirita). Na referida lista constam os
nomes de Sebastidio Coroado, José Cupertino, Euclides Menezes, dentre tantos
outros (as) 2. B) a série Documentos Diversos, com registros do monitoramento de
eventos considerados pela DOPS “subversivos”, na pasta encontra-se referéncia ao

Seminario Religiosidade e Negritude.

A série Documentos Diversos esta classificada com “Coédigo 37, cédigo de
utilizacdo para o monitoramento. Constituida por 47 pastas ou dossiés da DOPS e
Secretaria de Seguranca Publica do Maranhio, do Ministério do Exército, do
Consulado Americano, Ministério da Guerra, datados entre os anos de 1965-85. Os
tipos de documentagao sao: fichas de pedidos de busca, informagoes, informes de
certidGes, jornais, portaria e boletins, relatorios, atestados de identidades e de
residéncia, termos de declaragao, oficios, textos, artigos e panfletos de atividades
“subversivas”. E os assuntos tratados nos relatorios referem-se a “invasio de indios
no interior, grilagem, problemas de terra, movimento politico e estudantil,
promocao de eventos politicos, sindicatos, pro-diretas, atividades da Igreja junto a
lavradores, organiza¢oes estudantis e a realizacio do Seminario Religiosidade e
Negritude” (grifo meu). Além disso, em outra pasta Swbversao, “Codigo 077 (1972-
85) consta documentacdo sobre reunides de estudantes na UFMA e do Movimento

Negro, que aquela época comegava a se organizar.

Pai Euclides dedica um capitulo de seu livro (1987) para relatar a experiéncia
no Seminario Religidlo e Negritude, o qual considerou como “grande
confraternizagao e troca de experiéncias entre estudiosos, zeladores de orixas e
vodun, e especialmente com africanos da Nigéria, Benin, Zaire, Trinidad-Tobago,
Cuba, Franca, Congo, Angola, Gabon, USA, Guiana, Colombia e Haiti. A vasta
programacdo congregou exibi¢ao de filmes, dangas de Tambor de Crioula, Bumba
meu Boi, Afoxé e desfile de modas africanas. Também foram montadas varias
exposicoes “Arte e Negritude — joias antigas e modernas”, fotos do Museu

Historico e Artistico do Maranhao; “Casa das Minas e Casa de Nag6”, exposicao de

52 Consultar Anexo C. Relagao de Tambor de Mina Umbanda e SessGes Publicas, registrados pela
Delegacia de Costumes e Diversoes Publicas.
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fotografias das vodunsis do Museu do Negro Cafua; exposi¢ao de fotos do Tambor
de Mina, roupas e objetos do Centro de Cultura Popular. Também realizaram-se
rituais na Casa das Minas, no Terreiro de Iemanja, no Terreiro da Turquia e na Casa
Fanti Ashanti. Nesta tltima, o “toque foi especialmente para essa gente do coloquio

seminarista, o que difere das outras Casas, que celebravam os toques dos seus

calendarios”. (FERREIRA, 1987, p.170).

Nessa dire¢cao, mesmo com uma analise preliminar, tais documentacdes e
relatérios reunidos nas pastas citadas evidenciam a preocupagao do DOPS com as
mobilizagdes populares, sobretudo as organizadas, como o Seminario Religiosidade
e Negritude, movimento dos terreiros monitorado de perto pelos departamentos de

seguranca publica do Estado.

A Federagao de Umbanda e Cultos Afro-brasileiros do Maranhao

Inspirado pelos terreiros do Rio de Janeiro, José Cupertino fundou, na
década de 1960, a Federacio de Umbanda e Cultos Afro-Brasileiros do Maranhao,
com a pauta principal de legalizar as Casas para que pudessem realizar suas
obrigacoes e toques. Hoje, a Federagao continua tendo importancia como primeiro
coletivo regimentado, para o qual os terreiros ainda recorrem tanto para registro

quanto para buscarem algum tipo de auxilio juridico.

No entanto, a aceitacio inicial da Umbanda e da Federacio nao foi
consensual entre os religiosos maranhenses. SANTOS & SANTOS NETO (1988b)
discutem a questio como “o confronto da Umbanda com a Mina” assinalando os
anos de 1960 como um periodo de avan¢o da Umbanda (entao emergente) sobre a
religido “original”: a Mina tradicional. O que também caracterizou a passagem do
periodo de dura repressio para uma relativa tranquilidade. A medida que a
Umbanda se impunha e se consolidava nos terreiros da cidade, alguns religiosos se
manifestaram contrarios e repudiaram os seus efeitos “numa terra até entio

caracterizada pelo Tambor de Mina”.
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De acordo com Santos & Santos Neto (1998, p. 142-144), enquanto os
mineiros atacam a "falta de fundamentos" dos umbandistas, estes acusam os
mineiros de “utilizarem elementos de fachada para mascarar sua identidade”. Em
meio a esse contexto, a Mina maranhense ja nao era mais a mesma ¢ a Umbanda
passou a ocupar mais espacos. Nessa linha, Pai José Ribamar Castro (falecido em
marco de 2017) fundou em 1976, o TOUEMA - Tribunal de Ogum Umbandista do
Estado do Maranhio, coletivo distinto da Federagao, criado também para fortalecer
a organizacdo dos umbandistas. Alguns acreditavam, inclusive, que o projeto da

Federacio estaria fadado ao insucesso.

Além disso, com o processo de difusio da Umbanda e paralelo a relativa
remocao de barreiras impostas pela classe dominante, os terreiros de Sio Luis
passaram a ser cortejados pelo poder. Governadores, prefeitos e outros membros
do poder politico comegaram a ver nas Casas a perspectiva de transforma-las em

redutos eleitorais.

Mesmo com o conflito inicial, a Federacao se estabeleceu. Atualmente,
permanece alinhada aos setores do poder politico e econdémico, nao sendo comum
posicionar-se publicamente nas situagdes conflitos em que os terreiros demarcam
oposi¢ao aos governos municipal, estadual e/ou federal, como em manifestacdes,
marchas e caminhadas. Anualmente, a Federagao organiza um Arraial no Sao Jodo
(em junho), a Procissao dos Orixas (em setembro) e a Festa para Iemanja (no ano
novo realizado ha mais de seis décadas), eventos de carater comemorativos e dentro
do calendario de festas oficiais da cidade. A meu ver, nio deixa de ser elemento
importante tendo em vista que os terreiros ocupam espagos importantes na cidade,
e, historicamente, esses tipos de acdo também se configuraram como eficazes

formas de resisténcia.

Um dos motivos desse posicionamento poderia ser o fato do presidente da
Federagao manter alinhamentos politicos com a prefeitura e/ou com o governo do
Estado, dependendo do cenario eleitoral. O presidente, vereador Astro de Ogum,

tem destaque inegavel na politica, na cultura popular e nos terreiros. Alguns os



111

defendem como grande lider para os terreiros; outros como defensor de interesses

especificos nem sempre relacionados as Casas de matriz africana.

Também como presidente da Camara de Vereadores de Sao Luis, Astro
configura-se como grande articulador. Em 2000, foi eleito para seu 1° mandato com
3.253 votos. Em 2004, reeleito com 7.352; em 2008, pela 3* vez com 5.135 votos.
Em 2012, foi vice-campeao nas urnas, com 8.766 votos e reeleito pela 4* vez.
Vereador ha dezesseis anos, em 2016, foi eleito novamente com 9.703 votos e esta
em seu quinto mandato. O proprio Astro relata sua “for¢a” em seus sites e blogs

pessoais:

Na época, a conquista do primeiro mandato me fez ter a certeza
que Deus tinha um propoésito para minha vida. Filho de Oxumaré
com a cabeca emprestada para Ogum. Ha mais de trés décadas
atuo como pai de santo em Sao Lufs, e foi pela Umbanda que
enveredei para politica, pois no meu primeiro mandato,
certamente, além dos meus amigos, os meus irmaos de religiao me
fizeram conquistar uma cadeira na CMSL. Com o passar dos anos,
em razao do trabalho social que desenvolvo em prol dos menos
favorecidos, ampliei minhas bases e, atualmente, para que tenham
ideia do fenomeno Astro de Ogum em Sao Luis, possuo varios
assessores evangélicos.

(http:/ /astrodeogum.blogspot.com/p/blog-page.html)

A Federagao tem alcance estadual, diferindo de outros coletivos de terreiros
de fundagdes mais recentes. O tradicional encontro na praia do Olho D'Agua em
oferenda a lIemanja contou em sua udltima edicdo com aproximadamente 500
terreiros de Umbanda de todo o Estado. (dados da Federagao). Na praia, um grande
altar costuma ser montado para lemanja, as caravanas vindas de variados terreiros e
municipios dirigem-se incialmente a casa de veraneio da presidéncia da Federagao,

no dia 31, permanecendo até o amanhecer do dia 1° de janeiro.

A Procissao dos Orixas é um evento anual realizado ha mais de cinquenta
anos e reune terreiros de todas as matrizes seguidos por centenas de pessoas, pelas
ruas do centro histérico. Na procissao ¢ realizada a lavagem da escadaria da Igreja

do Desterro, uma das mais antigas da cidade, porém, o objetivo principal segundo
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Astro é promover o “congracamento entre os cultos de matriz africana, movidos

pela £é”.

Figura 2: Panoramica da Procissio dos Orixas, 2016. Foto: Christiane Mota.

Tenho acompanhado a Procissio dos Orixas nos ultimos trés anos.
Tradicionalmente acontece em 08 de setembro, em homenagem ao aniversario de
Sao Luis e em devogao a Sao Lufs Rei de Franca. Religiosos e simpatizantes reunem-
se a0 fim da tarde do dia 08, na Praca Pedro II, espago simbdlico onde estao
sediados os principais prédios dos governos municipais, estaduais e da Justica. Maes,
Pais e filhos (as) levam nos bragos vasos brancos e azuis com agua perfumada e
decorados com flores brancas, vermelhas e amarelas. O cortejo é conduzido pelas

comunidades de terreiro entoando pontos, cantos e saudagoes as entidades.
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Figura 3. Criangas representando a Corte do Divino, 2016. Foto: Christiane Mota

Imagens de santos catdlicos simbolizam a devogdo as quatro divindades
protetoras da cidade de Sdo Luis e sao levadas durante a procissao: Sao Luis Rei de
Franca, Iansa (Santa Barbara), Oxum (Nossa Senhora da Concei¢ao) e Ox6ssi (Sdo
Sebastiao). Blocos afros acompanham com dangas e tambores. A procissao percorre
ruas emblematicas do centro histérico: Rua dos Afogados, Rua do Egito, Rua da
Palma, com destino final a Igreja do Desterro - Largo do Desterro. Em todo
percurso, sao acompanhados por observadores e moradores, que, tradicionalmente,
decoram as portas e janelas de suas casas para a passagem do cortejo. Na chegada,
grupos de senhoras caixeiras aguardam para receber a procissao entoando ladainhas

e toques do Divino Espirito Santo.

Figura 4. Bloco Afro “Netos de Nana”. A frente do bloco, Neto de Nan, lider da Rede de
Terreiros da Regido Metropolitana de Sdo Luis, 2016. Foto: Christiane Mota.
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Hoje, a Procissao dos Orixas promovida pela Federagao ¢é realizada em
parceria com a Prefeitura de Sdo Luis e Secretarias. Dentre os eventos relacionados
aos terreiros a procissio tem, sobretudo, nos ultimos trés anos, alcancado
expressivo numero de seguidores, simpatizantes e religiosos; tem mobilizado muitos
terreiros independentemente das matrizes religiosas com as quais se definem. Até o
ano de 2017, nao foi registrado nenhum caso de agressio ou de racismo religioso,
pelo contrario, a procissdo tem tido muito apoio e receptividade dos observadores e
pessoas que acompanham o evento. Tal fato merece destaque a0 compararmos com
outras cidades, como a vizinha Belém, onde os religiosos de terreiro em
manifesta¢Oes publicas, marchas e eventos diversos foram agredidos verbalmente e
simbolicamente tanto por outros grupos religiosos extremistas, quanto por

membros do poder publico.

Figura 5. Astro de Ogum recepcionando a Procissio.
Foto: Site Secretaria de Cultura Sao Luis, 2017.

O INTECAB e as preocupagdes do povo de terreiro ao inicio dos anos 1990.

“O que sera da religiao no novo milénio”?

O INTECAB foi criado em 1987, na cidade de Salvador, com o objetivo de
“zelar pela comunidade afro-brasileira em sua diversidade e realizar estudos
buscando o respeito que a Religidlo merece”. O Instituto ¢ decorrente de

articulagdes internacionais emergidas durante eventos relativos a Conferéncia

Mundial da Tradi¢ao dos Orixas e Cultura (COMTOC), na década de 1980, quando
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liderangas religiosas do continente Africano, da América do Norte, do Sul (incluindo
o Brasil) e Caribe reuniram-se em Nova York. Na ocasiao, foram debatidas
possibilidades de intercambio entre paises sobre tradi¢oes religiosas e culturais com
a preocupagao voltada para a “fragmentacio da religido de origem africana no
mundo”. Nesse sentido, o direcionamento principal concerniu em promover
Conferéncias Internacionais - as COMTOCS- para dar continuidade ao processo de
intercambios; assim, em 1981, realizou-se em Ilé Ifé, Nigéria, a 1° COMTOC,
organizada pelo Departamento de Leitura e Lingua Africana da Universidade de

Ife33.

A 2* COMTOC aconteceu no Brasil em 1983, na Bahia. A 3* em Nova York, em
1986, com presenca expressiva de representantes do Brasil. Nesta ultima, a
discussdao centrou-se na constituicao de um Instituto. Primeiramente, foi criado o
Conselho Religioso Nacional, que em reunido em outubro de 1987 com
representantes de cada Estado, fundou o INTECAB Nacional, com sede em
Salvador, Bahia, seguido das coordenagdes estaduais nos Estados de Pernambuco,
Rio de Janeiro, Maranhao e Minas Gerais; posteriormente Sao Paulo, Para, Sergipe e

Paraiba.

O objetivo principal do INTECAB volta-se para a preservacio dos valores
espirituais, culturais e cientificos da religido tradicional affricana no Brasil e seus
desdobramentos. Para o INTECAB niao cabe, no contexto das Américas,
fragmentar as diversas manifestagoes religiosas herdadas ou emergentes da vertente
africana, nem interferir nas variaveis da religido tradicional africana resultante dos
diferentes territérios e nagoes africanos. Propde o “absoluto respeito a essa
diversidade, sem estabelecimento de hegemonia de nenhuma nacdo ou das diversas
expressoes dentro da religiao africana”, sob o lema: “Uniao na Diversidade”. Nao se
constitui como uma instituicao religiosa de carater litargica, embora composta em

sua maioria por integrantes da comunalidade espiritual africano-brasileira. E um

>3 Consulte-se: https://intecabsp.wordpress.com/intecab-sp/ Acesso em Marco de 2017. Durante
as entrevistas com as fiderancas de Sao Luis, as mesmas nao conseguiram confirmar e¢/ou datar as
ultimas atividades da regional Maranhio apds o falecimento de Dona Celeste e Pai Euclides, parece-

me que houve uma parada. No entanto, informaram que a regional ainda em atividade seria o
INTECAB — SP.
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Instituto de carater deliberativo, ndo punitivo, mas sim, apoiador no que concerne

as culturas e religides africano-brasileiras>.

Em outubro de 1998 aconteceu, em Sio Luis, o semindrio Perspectivas das Religides
Populares no Maranhao no proximo milénio: semindrio de estudos, sob a organiza¢ao do
INTECAB-MA. A programagao versava sobre os temas “Liberdade de Culto e
Discriminacao religiosa. Religides Populares e os Meios de Massa e Perspectivas das
Religides Populares no préoximo milénio”. Segundo o relatério divulgado apds
realiza¢ao do seminario, foram pontuadas questoes elementares, naquele momento,
norteadoras das “preocupagdes futuras” para os terreiros. Primeiramente aponta
que, no campo religioso, nao haveria espagos para mudancas bruscas, pois seria
necessario um longo periodo para mudangas significativas. Mesmo assim,
concordavam sobre “épocas na Histéria em que as mudangas se aceleram”.
Discutiram intensamente a liberdade de crenca no Brasil, sob a abordagem de
mesmo garantida desde a primeira Constitui¢do republicana, nao significava para os
terreiros o fim da discriminagdo e perseguicao religiosas. Nos proprios termos do

relatorio:

Hoje as minorias sociais organizadas, conscientes de seus direitos e
conscientes de seus valores, procuram ampliar o seu espago social
e garantir a continuidade de suas praticas religiosas e culturais. No
Seminario procurou-se discutir ag¢des visando aumentar a
harmonia e a colaboragio entre as diversas religies, respeitando-se
suas diferencas. No passado, pensava-se que a religido era
incompativel com a ciéncia e que o materialismo se ampliaria.
Hoje, constata-se cada vez mais que a religido desperta grande
interesse em todas as camadas sociais, tanto entre intelectuais
como entre pessoas do povo, havendo em toda parte enorme
procura pelas religides. E provavel que o préximo século seja
marcado pelo pluralismo religioso. As aproximagées entre grupos
diferentes, a busca de diversas fontes de informagao estao exigindo
novas sinteses e adaptagoes das religides. O sincretismo tende a
crescer, nao por imposicao colonialista ou como estratégia de
dominados, mas como o resultado de uma busca de
conhecimento, que as vezes se da via INTERNET, e da
colaboracao entre grupos diferentes. (INTECAB, 2000 (1998),

p. 0).

**Coordenagio INTECAB. In: https://intecabsp.wordpress.com/intecab-sp) Acesso em Abril de
2017.
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O Seminario foi presidido por Dona Maria Celeste Santos, Casa das Minas, e
coordenadora INTECAB-MA. Em sua apresentagao, caracterizou o INTECAB
local como uma associagao de pessoas ligadas a diversas denominag¢oes religiosas
afro-brasileiras, Mina, Candomblé, Terec6, Umbanda e Cura; ao Movimento Negro;
e a cultura afro-brasileira em geral (artistas, pesquisadores e outros interessados).
Acrescentou também a constituicio de um grupo de amigos a se reunir para debater
questoes relacionadas ao negro, a religido afro-brasileira e para programar alguns
eventos abertos a comunidade, um grupo também “de afeto” cuja perspectiva era,
sobretudo, de acolhimento. Para tanto, foram convidadas pessoas que estavam a
frente de wvarias organizagoes da sociedade civil e diferentes religides ou
denominagdes religiosas: Maes, Pais e filhas (os), lideres espiritas, padres e militantes

catblicos, pastores e militantes evangélicos e demais interessados.

Nessa perspectiva, o INTECAB nao concernia a uma organizagao de terreiro
formalizada, mas funcionava como uma “rede de apoio” e de colaboradores, dentre
estes, os Agentes Pastorais Negros — APN’s. Nas falas transcritas no relatério do
seminario, destaco a da senhora Jacinta Maria Santos, agente pastoral negra, catolica,
que trouxe para discussdo o papel dos missionarios, pesquisadores e académicos.
Pontuou as décadas de 1960 a 1970, como momento de reflexao sobre a acao
evangelizadora junto aos povos indigenas, acao onde teriam ocorrido alguns “erros

pastorais”.

nasceu em 1972 na

b

Como resultado do questionamento sobre tais “erros”
Igreja Catolica, o Conselho Indigenista Missionario (CIMI), tendo como objetivos
especificos o compromisso de engajamento efetivo com as demarcagoes de terras
indigenas. Por conseguinte, ainda na década de 1970, com o advento do Movimento
Negro em todo o Brasil, houve, segundo Jacinta, uma “sensibiliza¢ao na Igreja” em
relacio as causas negras. Assim, a CNBB, em 1978, convocou um grupo de
catOlicos negros para subsidiar a preparacio da 3% Conferéncia Episcopal Latino

Americana em Puebla. A partir dessa iniciativa, surgira o Grupo de Unido e
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Consciencia Negra, posteriormente, em 1983, os Agentes de Pastoral Negros

(APNs)5,

As APN’s, porquanto, compuseram um ‘“‘sangue novo na Igreja, que
provocou uma nova discussdo e critica, antes nem pensada, sobre o pensamento
“somos todos iguais, todos irmaos”. Esse grupo foi responsavel pela Campanha da
Fraternidade de 1988, que suscitava uma reflexdo no interior da Igreja Catdlica
sobre o povo negro na Igreja e na sociedade. A campanha contribuiu para debater
sobre o racismo “sutil, introjetado e disfarcado, ainda existente na Igreja”,
ocasionando um racha oficial. Pois, pela primeira e unica vez na histéria das
Campanhas publicou-se um texto alternativo em contraposi¢ao ao documento base
da CNBB elaborado pela Arquidiocese do Rio de Janeiro, cujo titulo era “Defenda
as cores do nosso pais”, o lema era: “varias racas, um s6 povo™. O conflito se deu
por o texto conter afirmacles de cunho racistas a exemplo do trecho: "povo
escravizado era de padrio cultural inferior ao do dominador, passava a constituir um
grupo marginalizado, oprimido, que aos poucos perdia sua identidade cultural ou,

fechados em si mesmos, permaneciam relegados a uma posi¢ao inferior na vida

social" (INTECAB, 2000, p.15).

Jacinta Santos cita ainda o episédio ocorrido em 1978, quando Frei
Raimundo Cintra escreveu sua tese de doutorado baseada na tematica do
Candomblé e Umbanda. Esse trabalho configurou-se como o primeiro realizado por
um tedlogo catdlico com essa tematica. Tal abordagem nio se pautava em
proposi¢cdes  preconceituosas, mas apoiava-se em estudos histéricos e
antropologicos, tragando novas linhas de interpretagao, ainda que restritas de
atuagao pastoral. Na tese, o autor reconhece o valor “muito apreciavel, a estrutura
comunitaria e familiar dos Candomblés, a atencao e a solidariedade para com os fiéis
e amigos”, pontua Santos. Em 1980, Franziska Carolina Rehbein, escreve:
Candomblé e Salvacio, sob analise de uma visao da salvacao nos terreiros a luz da
teologia cristd. Sua abordagem se preocupava em trazer elementos teologicos das
religides tradicionais africanas e também dos terreiros, centrada mais na cosmovisao

do negro africano do que na realidade dos negros brasileiros.

55 Jacinta Maria Santos. In: INTECAB, 2000.
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Analisando as falas, os debates e apresentagoes transcritos no relatério do

seminario, pode-se pontuar pautas que se impunham para as /lderangas e antoridades

religiosas de terreiros, preocupag¢oes com o chamado “novo milénio”. Mae Yolanda,

Yolanda Primaz Motta, do Centro Luz e Caridade, terreiro de Umbanda da capital

maranhense, anuncia sua preocupa¢ao com a liberdade e discriminagao dos cultos

de matriz africana:

Nossos antecessores, que tiveram as marcas dolorosas dos
primeiros passos da nossa religido no solo brasileiro, vindos da
nossa patria mae: da Affica, cuja histéria todos nds sabemos,
mencionando aqui as duas Casas de real importancia até os nossos
dias: a Casa das Minas (jeje) e a Casa de Nago, bem como outras
que figuram no panorama do nosso Estado. Estamos proximos
do terceiro milénio e os Cultos Afro, outrora considerados
produgio cultural popular, animadores de folguedos carnavalescos
e juninos, em busca de autoafirmacao, hoje dispensam tais espagos,
por terem conquistado a liberdade de pratica religiosa. Retomando
seus espacos de trabalho, seus seguidores, com consciéncia
religiosa comegam a se identificar conforme a pratica que exercem
no panorama da diversidade afro-brasileira. As Casas de culto,
antes denominadas terreiros, pois hoje seus fundadores tém a
liberdade de batiza-las: Tendas, Templos, Centros, ou de outras
denominacdes, hoje elas sao comunidades religiosas formadas por
parentelas corporais, espirituais e os templos sao sagrados, bem
como tudo o que é nele utilizado para os cultos. Quando
analisamos o aspecto caminhada para o 3° milénio, consideramos o
progresso religioso, pela quantidade e qualidade dos membros das
Casas de culto.

Pai Euclides acrescentou ser preciso cautela quanto a utilizagao da categoria

“afrorreligioso” e o que esse termo significaria para os terreiros, tendo em vista

unificar todos em um sé, sem perceber as diferencas e distingdes internas, uma

identidade que nao se adequaria perfeitamente a realidade dos terreiros. Acentuou

ainda a preocupagdo com as tradi¢Oes e as identidades de cada matriz, cada nagao,

com “as grandes distor¢oes que vém acontecendo em alguns terreiros e, se assim

continuar, no proximo milénio nao vai mais haver um culto sadio e coerente”.

Meu modo de ver o afro-religioso no proximo milénio, certamente
pode ser o contrario de muitos, nao pela variedade de cultos e sim
pela falta de cuidado, consciéncia e definicao em algumas Casas de
cultos. E, certamente vai chegar um momento, nesse proximo
milénio, de ndo se entender mais quem é quem e o que, na
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realidade, esta sendo cultuado em algumas Casas. Antigamente,
mesmo havendo grande opressao, existiam os terreiros de nagoes
diversas como: Nagd-Abeokutd, Nago-Ibadam, Nago-Tapa-Nupe,
Cambinda, Felupe, Jeje Fon, Caxeu, Bijago, etc., ndo deixando de
fora os amerindios, que sdo ritmos de pajelanca, ou seja,
curandeirismo, mas todas bem definidas. Atualmente tem sido o
contrario. Existem mais terreiros, um pouco de liberdade (eu falo
de mais liberdade, pois antes, para se tocar tambor, teria que se
tirar licenca na policia, e hoje ndo, esta tudo mais a vontade, cada
um toca na hora que entende, ndo ¢°), mas a maioria nao sabe o
que ¢ na¢ao e também ndo tem raiz e nem origem. Assim sendo,
qual sera a perspectiva para o proximo milénio?

Hoje, tal apreensio aparece menos nas falas dos religiosos nos espagos
publicos, que tém primado em demasia pela seguranca e politicas publicas para os
terreiros. Naquele momento, estava em voga com mais énfase a defesa das
identidades religiosas como “linha de frente”, remontando ao inicio do debate em
torno de uma identidade coletiva e/ou politica. Nesse sentido, essas falas
sinalizavam para certa inadequagado da categoria afrorreligioso a realidade dos
terreiros, para qual comunidade ou povo de terreiro encontrou conformidade,

posteriormente, nos anos 2000.

O papel do Movimento Negro local nesse processo: “uma ligagio

historica”.

No Brasil, a trajetéria do Movimento Negro organizado constituiu-se por
diversas estratégias de luta em nome da inclusdo social do negro e supera¢io do
racismo a brasileira. Domingues (2007) entende a categoria Movimento Negro,
como luta dos (as) negros (as) para resolver seus problemas na sociedade
abrangente, em particular os provenientes dos preconceitos e das discriminagoes
raciais, que os marginalizam no mercado de trabalho, no sistema educacional,

politico, social e cultural. Circunscreve ainda tal definicdo como movimento politico

de mobilizacao racial negra, mesmo que tal movimento tenha assumido em distintos

momentos uma face fundamentalmente cultural. (Grifo meu).
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Segundo Domingues (2007, p.110-112) com a exting¢ao da escravidiao, em
1888, e a proclamagio da Republica, em 1889, a clite brasileira implementou
politicas publicas alicer¢adas nos postulados do racismo cientifico e nas politicas de
branqueamento; em consequéncia, formaram-se em contraposi¢do, diversas
organizagoes com base na identidade racial, procurando projetar os “homens de
cor” como atores politicos, no cenario urbano. Ao longo do final do século XIX e

século XX, tais movimentos perpassariam por quatro fases.

A primeira fase, de 1889 a 1937, vai da Primeira Republica ao Estado Novo.
Para reverter o quadro de marginalizacao no alvorecer da Republica, os libertos, ex-
escravizados e seus descendentes instituiram os movimentos de mobilizacio racial
negra no Brasil, criando inicialmente dezenas de grupos (grémios, clubes ou
associagoes) em alguns Estados da na¢ao. Havia associa¢oes formadas estritamente
por mulheres negras, como a Sociedade Brinco das Princesas (1925), em Sao Paulo,
e a Sociedade de Socorros Mutuos Princesa do Sul (1908), em Pelotas.
Simultaneamente, apareceu a denominada “imprensa negra: jornais publicados por
negros e elaborados para tratar de suas questoes. Esses jornais enfocavam diversas
mazelas que afetavam a populagdo negra no ambito do trabalho, da habita¢ao, da
educacao e da saude, tornando-se uma tribuna privilegiada para se pensar em

solugdes concretas para o problema do racismo na sociedade brasileira.

Com a instauraciao da ditadura do “Estado Novo”, em 1937, muitas dessas
organiza¢Oes politicas foram extintas mediante violenta repressio politica. Deu-se,
pouco depois, a segunda fase do Movimento Negro organizado na Republica, de
1945 a 1964, quando outro agrupamento importante foi o Teatro Experimental do
Negro, fundado no Rio de Janeiro, em 1944, com Abdias do Nascimento como
principal lideranca. Com a instauragao da Ditadura Militar em 1964, o Teatro

declinou, sendo praticamente extinto em 1968.

Domingues (2007, p. 112) aponta o Golpe de 1964 como uma derrota, ainda
que temporaria, para a luta politica dos negros, desarticulando uma coalizdo de
forcas defensoras do enfrentamento ao “preconceito de cor” no pafs. Como
consequéncia, o Movimento Negro organizado entrou em refluxo. Seus militantes

eram estigmatizados e acusados pelos militares de criarem um problema que
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supostamente nao existia: o racismo no Brasil. A reorganizacdao politica da pugna
antirracista apenas aconteceu no final da década de 1970, no bojo da ascensao dos
movimentos populares, sindical e estudantil. Isto nao significa que, no
recrudescimento da ditadura, os negros nao tenham realizado algumas acdes.
Entretanto, tais iniciativas, além de fragmentadas, nao tinham um sentido politico de
enfrentamento ao regime. S6 em 1978, com a fundagio do Movimento Negro
Unificado (MNU), tem-se a volta a cena politica do pafs um movimento organizado,

inspirado na luta pelos direitos civis dos negros estadunidenses.

A terceira fase do Movimento Negro organizado ocorreu de 1978 a 2000,
acompanhando o inicio do processo de redemocratizagio a Republica Nova.
Momento também em que o movimento negro organizado “africanizou-se”.
(DOMINGUES, 2007, p. 116). A partir daquele instante, a luta contra o racismo
tinha como uma das premissas a promo¢ao de uma identidade étnica especifica do
negro. E se aproxima dos terreiros. Vale lembrar que, se nas etapas anteriores o
Movimento Negro era notadamente cristio, impos-se a cobran¢a moral para que a
nova geracao de ativistas assumisse as religioes de matriz africana e a fé ancestral.
Na quarta e atual fase, datada a partir dos anos 2000, o Movimento Negro abre-se a
novos movimentos defensores da “linguagem da periferia” como resisténcia cultural
inovador, rompendo (em algumas de suas agdes) com o discurso vanguardista das

entidades negras tradicionais.

Nos fins dos anos 1970, surge o Movimento Negro organizado no
Maranhao. Remontando a época, Sousa (2017, p. 57) lembra ainda dois fatos
motivadores do surgimento do MNU, em 1978, na cidade de Sao Paulo: o ato
publico na escadaria do Teatro Municipal de Sao Paulo em decorréncia da morte de
um jovem negro, e da discriminacao sofrida por quatro jogadores negros do time
infantil de volei do Clube de Regatas Tieté¢ - SP. Os casos tiveram repercussio
nacional, consolidando o MNU como uma organizagao politica e ideologica

mobilizada por negras e negros de varios Estados brasileiros.

O cenario descrito influenciou a formacao e consolidacio do Centro de
Cultura Negra do Maranhao — o CCN, hoje, organizacio maior dentro do

Movimento Negro no Estado. Fundado em 1979, em Siao Luis, por Maria
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Raimundo Aratjo, Silvia Leite, Luis Alves, Maria do Rosario, Izidoro Cruz e outros
(as) colaboradores (as). Sua primeira reunido contou com estudantes universitarios,
estivadores, professores e “grupos de negros” para discutir a questao da negritude,
quando surgiu a necessidade de constituir um grupo formalizado, tendo em vista
que o MNU ja apresentava articulacGes nas regioes Sul e Sudeste e outros estados
do Nordeste. Além do cenario da Ditadura, a cidade vivia um momento politico

marcante efervescido pelo movimento da “Greve da Meia Passagem” °.

Ao longo de quase quarenta anos, o CCN-MA desenvolve a¢oes, estudos e
pesquisas sobre a populagao negra maranhense, no entanto, somente em 1980 se
organizou juridicamente. A situacido dos quilombolas do Maranhio tem sido uma
das suas “bandeiras de luta”, tanto que o artigo 68 do Ato das Disposi¢coes
Constitucionais Transitérias (ADCT) ¢é resultado do Projeto Vida de Negro
realizado pelo CCN, voltado para o reconhecimento das comunidades negras rurais
e de suas respectivas titulacdes. O desdobramento desse trabalho possibilitou, na
década de 1990, o surgimento do movimento quilombola nacional criado no
Maranhao pela Associagio das Comunidades Negras Rurais Quilombolas

(ACONERUQ).

As décadas de 1980 e 1990 ocasionaram discussoes em torno das demandas
dos negros (as) como coletividade com o objetivo de, gradativamente, constituir
essas demandas em pautas das politicas publicas amparadas nas bandeiras da
liberdade, igualdade, justica e democracia de fato e de direito, o enfrentamento ao
racismo nos variados espagos sociais e de poder, a busca pela igualdade racial e
educacdo formal, tais bandeiras passam a fazer parte das agendas dos movimentos

negros nos niveis nacional e locais.

*® Em setembro de 1979, a “Greve da Meia Passagem” foi uma greve estudantil que reivindicava
pelo direito a meia passagem para os estudantes, durante o governo de Mauro Fecury (prefeitura) e
Jodo Castelo (governo). Marcada por intensa repressao policial, tanto em reunides, manifestagdes e
assembleias publicas, teve forte adesio de varios segmentos da sociedade civil. Apds grande
resisténcia frente a pressdo policial, mediante violéncias e prisdes de /liderancas, o governo cedeu e
sancionou, no dia 1° de Outubro, a Lei da Meia Passagem. A greve tem grande significado para a
politica do Maranhido e, mesmo depois de quase trinta anos, Jodao Castelo é indagado sobre suas
acoes no passado. Para mais informacgoes ver BORGES, Atrleth Santos. Estudantes e Politica:
movimento estudantil e greve pela meia-passagem no contexto da redemocratizacio Ciéncias
Humanas em Revista V. 4 n. 1 109-128 (2006). Ver também SOUSA (2017, p. 69).


http://www.nucleohumanidades.ufma.br/pastas/CHR/2006_1/arleth_borges_v4_n1.pdf
http://www.nucleohumanidades.ufma.br/pastas/CHR/2006_1/arleth_borges_v4_n1.pdf

124

Mesmo com os avangos das mobilizagdes do Movimento Negro nos anos
1980 nao significou a inser¢do plena da tematica racial na esfera publica nos nas
agendas politicas. E os terreiros? Aparecem como pauta nas reivindicagoes do
Movimento Negro no ambito local? Pelas leituras de documentos e estudos a época
da fundacio da entidade, nio se encontram metas especificas para os terreiros.
Posteriormente, projetos sim, como o ATO IRE, que tratarei mais adiante. Segundo
a Yd Josilene Brandio, o Movimento Negro em geral sempre perpassou por
questoes da religiosidade de matriz africana, mas o dialogo mais recente aconteceu a
partir da segunda metade da década de 1980, quando se estabeleceu também “a voz
dos préprios poves de terreiro”. Afirmar-se negra (o) ¢ uma coisa, afirmar-se negro

(a) e “de terreiro” é outra. Existe o recorte de raga, de género e de religiosidade.

Ha um diferencial no sentido de “bandeira de luta é diferente da propria voz
falando”, diz ela. No Movimento Negro (no caso uma entidade formalizada como o
CCN), sua bandeira de luta em nome dos terreiros é distinta da do proprio sujeito
do direito falando (no caso os povos de terreiro). Sdo lutas que as proprias
organizagoes dos povos tradicionais de terreiro devem pleitear e “esse movimento
nao vem s6 como resultado da luta do Movimento Negro organizado. Sempre foi
conjunto. Sempre estivemos presentes”. E importante acentuar essa questio para
evitar o pensamento de que a articulagdo politicas dos terreiros no Maranhio seria
recente ou relacionada a constituicao do Movimento Negro organizado; na verdade,

a configuragao e as estratégias atuais se renovaram e se adequaram.

Sdo conquistas coletivas com varios setores que resultaram nessas
conquistas. Nos ultimos 20 anos isso se acentuou muito mais
porque construimos varias frentes de discussao politica. E parece
que ¢é recente, mas nao é. O Maranhio em si, tem um processo de
resisténcia muito grande de manutencao das praticas das tradigoes,
mas ele talvez nao seja pioneiro na organizacao dos coletivos de
terreiros. Mas sempre participou dos coletivos. O Maranhio
sempre esteve nos coletivos nacionais, nas articulagdoes de
INTECAB, da RENAFRO. Nio ¢ pioneiro nessa organizagao
mais coletiva nos terreiros de “puxar essas bandeiras”. F diferente
do movimento quilombola, por exemplo, em que o Maranhio é
pioneiro. No caso dos povos de terreiro nao é assim. Isso nao quer
dizer que o Maranhao nio esteja ativamente nesse debate, sé nao ¢é
quem inaugura o movimento de politicas publicas no Brasil, mas ¢é
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parte desse processo. Geralmente, foi dada visibilidade a regiao do
Sudeste, como o pessoal de Sao Paulo e Rio de Janeiro até pela
propria projecao de possibilidade politica. A Bahia também em
funcio da grande quantidade dos terreiros de Candomblé. A Bahia
também inaugura um processo de tombamento dos terreiros e isso
fez também com que os grupos se articulassem nesses coletivos no
sentido de pautar politica. Entdo assim, o Maranhdo ¢é parte

importante do processo, s6 niao é o grande vanguardista.

J6 Brandio, abril de 2018”".

Por outro lado, para os representantes dos Movimentos Negros organizados,
os terreiros sao legitimadores da africanidade garantida pela permanéncia dos tragos
culturais, ancestrais e pela resisténcia das Casas de culto. Em 1998, no Seminario
organizado pelo INTECAB, o papel do CCN na luta travada pelos povos de terreiros

oi ressaltado por um de seus representantes, na ocasiao, o antropologo Aniceto
f Itad d tantes, 120, t logo Anicet

Cantanhede. Em sua fala, define a relagao entre os Movimentos Negros organizados
e os terreiros como uma “ligacao histérica”. Por “luta historica” entende-se que o
Movimento Negro nao surgiu, mas “ressurgiu” na década de 1970, tenho em vista

1 (13 »

que, na verdade, outros movimentos de “pequeno porte” antecedem esse
processo’8. Como citado anteriormente sobre as fases do Movimento Negro

organizado.

Cantanhede acrescentou ainda, a importancia das ordens religiosas ligadas as
Igrejas do Rosario e da Igreja da Conceigao (tidas como Igrejas dos homens pretos).
Cantanhede reforca a existéncia de uma “conexao histérica” do Movimento Negro
com os terreiros desde o periodo da escravidio, quando os quilombolas e
escravizados que se rebelavam contra a escravidao eram ligados as Casas de culto.
Defende assim, a origem do Movimento Negro fundada nas praticas religiosas dos
terreiros, nas suas formas de organizagao e nas suas doutrinas cantadas em linguas
africanas, compondo a identidade negra brasileira com base numa origem africana.

Portanto, na narrativa de /Jiderancas do Movimento Negro local pode-se verificar uma

> BRANDAO, Josilene. Entrevista concedida em abril de 2018. Arquivo Mp3.

%8 CANTANHEDE, Aniceto. Relatério INTECAB, 2000.
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conexdao de extrema valorizagio dos terreiros. Sugerindo o caminho inverso: os

terreiros nao sao pautas “do movimento negro”, eles estruturam o proprio

movimento em diversos sentidos.

O EMCAB - Encontro Maranhense de Cultos Afro-brasileiros

Acompanhando o fluxo do INTECAB, em Sio Luis, o Encontro

Maranhense de Cultos Afro-brasileiros comp6s uma série de eventos (nio tive a

confirmac¢do do seu encerramento, s6 a data da dltima edigao), dentre palestras,

mesas redondas e oficinas como forma de reunir os terreiros de Mina, Umbanda e

Candomblé. Idealizado, em 1994, e coordenado pela Casa Fanti Ashanti quando

chefiada por Euclides, Casa pioneira em mobilizar os poves de terreiros a discutirem

“suas proprias vivéncias” em reunides com intervalo minimo de dois anos. Cada ano

voltava-se para o debate de uma tematica, trocas de conhecimentos e problemas

especificos aos terreiros.

Tabela 1 — Encontros EMCAB, Sio Luis, Maranhao. (FERREIRA, 2004, p.16).

Ano Edicao Tematica

1994 | I EMCAB A pratica do Culto Afro no Maranhao.

1996 | I EMCAB Religiio, sociedade e identidade nos cultos afro-maranhenses.
1998 | III EMCAB | Sociedade e Identidade nos Cultos Afro-brasileiros

2000 | IVEMCAB | Religidao Afro-brasileira, tradi¢ao, sociedade e modernidade.

2009 | VEMCAB Visualizando a atual conjuntura em que o culto afro-brasileiro esta
2011 | VI EMCAB | Os direitos e deveres das comunidades de terreiro na atualidade

Observando o quadro verifica-se, a partir das tematicas, como as pautas dos

terreiros se redirecionam. Da constituicao do coletivo até inicio dos anos 2000

questoes como identidades, as praticas religiosas e as relagdes com a sociedade em
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geral conferiram as inquietagoes e receios das lderangas. A partir de 2009, passa-se a
preocupacao com os direitos e a “atual conjuntura”, assim como a categoria

“comunidade de terreiro” passa a passar a ganhar forca nas falas publicas.

Projeto ATOIRE®

O Projeto ATO-IRE — Religides Afro-Brasileiras e Saude criado em 2001, no
CCN - Centro de Cultura Negra do Maranhao, com o apoio da Fundagao Ford
desenvolveu inumeras atividades e agdes para a promog¢ao da saude dos religiosos
dos terreiros de Sao Luis, Rio de Janeiro, Recife e Salvador. Constituiu-se como uma

articulagao direta dos Movimentos Negros formalizados nas pautas dos terreiros.

Para Pai Euclides (FERREIRA, 2003, pq. 30), os cuidados dos religiosos nao
se restringem aos espagos fisicos/terreiros, a ancestralidade transmite os diteitos e
deveres sobre o préprio corpo, bem como com os espagos fisicos, objetos, adornos
simbodlicos e utensilios da Casa, sintetizando a “boa satde” do terreiro, falar em
saude para os povos de terreiro envolve um processo coletivo e nio individual. O
Projeto é um marco, no sentido do entendimento das relagcdes de saide como pauta
que prioriza as representa¢des internas dos terreiros. Sobre a concepg¢ao de saude

como processo coletivo, nao individual, reitera:

Se vamos fazer uma imolagao, por exemplo, antes de mais nada,
devemos vistoriar os animais para ratificar a pratica, ver se estio
saudaveis, sem defeitos e se estao descansados para que possam
ser abatidos. Af que entra a questdao da saude, pois se alguns dos
animais nao estiverem saudaveis e, apos cozidos, toda uma
comunidade ingere, é claro que alguém vai se queixar que esta
passando mal. Entdo, a partir do momento que alguém da
comunidade adoece por esses motivos, quebra-se um pouco a
energia desse ritual, que foi feito e certamente tera que ter ainda
o arremate através de um ord para a saida que chamamos de ebé.
Essa pessoa que adoeceu de repente nao pode se fazer presente
na saida desse carrego, pois, se o fizer, quebrara um pouco da
energia, ja que ela ajudou no inicio. Mas se todos que

*% Palavra de origem ioruba. Até significa cabaga de pesco¢o longo, nome dado as cabagas que o
orixda Ossaim traz consigo, e onde guarda mistura de folhas e ervas medicinais que visam
restabelecer a saude. A cabaca, para os iniciados, também é simbolo de equilibrio entre o mundo
dos homens e o mundo dos deuses. Iré significa bengdo, beneficio. ATO-IRE ¢ a cabaca que
possibilita a promocao da saide. DA SILVA (Org). Religides Afro-Brasileiras e Saade. (CCN, Sio
Luis, 2003).
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participaram no inicio permanecerem até o final, e estiverem
com saude, melhor ainda para o equilibrio desse axé, porque a
saude ¢ muito importante em todos os aspectos. (FERREIRA,
2003, p. 33. In: SILVA, 2003).

De acordo com o documento “Nés, Mulheres Negras”, 2001, a saude da
populacio negra, especialmente, a dos porvos de terreiro, ¢ um campo de estudos em
construcao tanto aos niveis de pesquisa como de assisténcia. Esse documento trata-
se de uma ag¢io politica e de uma construcao tedrica do inicio da década de 1990,
oriunda de diferentes setores que exerceram pressodes politicas sobre as escolas de
saude e o Governo brasileiro. (2001, p.23)%0. Demonstrando que, no Brasil, a luta
para dar visibilidade e construir um campo de satde para a populagao negra ocorre

via enfrentamento politico e ideolégico no campo da ciéncia e das politicas publicas.

Nesse sentido, o Projeto ATO-IRE orientou-se a partir de um conceito
ampliado de saude que reconhece a “cultura do sistema religioso, na qual o valor
maior ¢ o axé: forca espiritual que promove o equilibrio e a vida.” As primeiras
cidades em que foi lancado foram Sao Luis e Rio de Janeiro, com a colabora¢ao de
Maes, Pais, pesquisadores, /liderancas dos movimentos sociais negros e profissionais
da satude, a partir de entao se estabeleceu uma rede de informagio e agao entre
terreiros de algumas cidades brasileiras reunidos em dois Seminarios nacionais: o

primeiro do Rio de Janeiro, em 2002; o outro em Sao Luis, em 2003.

O ATO-IRE teve e tem reconhecimento entre as autoridades e liderancas dos
terreiros da Ilha, as reuniGes e acles sao constantemente relembradas em varias
entrevistas. Esse reconhecimento vai em direcao ao fato de o projeto ter de fato
atuado junto as prioridades desses grupos, entendendo o terreiro como nucleo de
referéncia e espago de equilibrio; espago de acolhimento e sustentagao. Dessa
maneira, parte do pressuposto que a tradigao religiosa afro-brasileira contribui com a
constru¢ao e a manutenc¢ao subjetiva de seus iniciados (as) e adeptos (as), porque
esta alicercada em operagoes de um sistema de matriz africana onde cada Casa

permite a constru¢do de registros afetivos, representacionais, sensoriais e

80 Nos, Mulheres Negras. Articulacio de organizacio de mulheres negras brasileira rumo a III
Conferencia Mundial contra o Racismo, Xenofobia e Formas Cortelatadas de Intolerancia, 2011.
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perceptivos, criando formas de administracio e escoamento da tensdo psiquica.

(2003, p. 138).

Tabela 2 — Terreiros parceiros.

Candomblé -(Iorubi e Ketu)

Rio de Janeiro I1é Omi Ojuaro, Ilé Axé Opo Afonja, Ilé Axé Omulu e Oxum, I1é
Axé Oju Oba Ogodbd.

Tambor de Mina, Candomblé e Umbanda.

S3io Luis Casa Fanti Ashanti, Terreiro Fé em Deus, terreiro Mamae Oxum e
Pai Oxala, Centro de Umbanda Nossa Senhora da Piedade,

Terreiro de Sao Benedito — Ilé Ossaim

Recife Sitio de Pai Adao, Ile Axé Oya Bery

Salvador Terreiro de Jud e Terreiro do Alaketo

Fonte: DA SILVA, José Marmo (Org). Religides Afro-Brasileiras e Saude, CCN, Sio Luis, 2003.

Por sua caracteristica e proposta participativa, o projeto criou uma rede de
sustentacao alicercada na troca de informacOes entre as variadas matrizes, e ao
mesmo tempo, reafirmacdo dos valores e praticas de cada um dos distintos
segmentos religiosos de matriz africana envolvidos. Outro ponto importante para a
grande aceitagdao constituiu-se na adequacao do projeto ao calendario religioso de
cada Casa, cuja metodologia era baseada em oficinas e capacitagdes das auforidades,
liderangas e adeptos. Os resultados eram publicados em boletins com grande tiragem,
em média dois mil exemplares, para serem compartilhados nos terreiros,

organizagoes civis e profissionais de saude.

A partir do projeto, surge a RENAFRO - Rede Nacional de Religides Afro-
Brasileiras e Sadde, criada em marco de 2003, durante o II Seminario Nacional

Religides Afro-Brasileiras e Saude, aqui em Sio Luifs, Maranhio, igualmente
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congrega a sociedade civil, povo de terreiro, gestores e profissionais de saude,
integrantes de organizacbes ndo governamentais, pesquisadores e /lderancas do
movimento negro.

A RENAFRO possui 42 nucleos no pafs, e integrando diversos espagos de
decisio de politicas publicas de saide, e entre esses podemos destacar: Comité
Técnico de Satde da Populagio Negra do Ministério da Saude, Comissio
Intersetorial de Satde da Populagio Negra do Conselho Nacional de Saude,
Comissao Intersetorial de Saude da Populagio LGBT do Conselho Nacional de
Satde, Comité Nacional de Educagdo Popular e Saude do Ministério da Saude,
Conselho Nacional de Seguranca Alimentar, Conselho Nacional de Juventude,
Conselhos Municipais e Estaduais de Saude entre outros. Para dar conta das
demandas dos terreiros sejam elas de aspectos geracional, de género, de
comunicacdo interna e externa, e de articulagio com outros movimentos e 6rgaos
do governo, a RENAFRO possui cinco Grupos de Trabalho e cada um desses
grupos funciona em interagao com os outros e a coordena¢ao nacional. Sao eles: GT
Mulheres de Axé, GT Homens de Axé, GT Juventude dos Terreiros, GT de
Comunicacao e GT de Articulacao Politica.

A Rede tem por objetivos a participagdo concreta no que tange ao
monitoramento e interveng¢ao nas politicas publicas de saude, exercendo o controle
social, legitimando, assim, as /iderancas dos terreiros como detentores de saberes e
poderes para exigir das autoridades locais um atendimento de qualidade e a
associacao das praticas de satude realizadas nos terreiros as praticas de saude no SUS.

Para cumprir tais propésitos, a RENAFRO - Maranhio realizou o I Encontro
Estadual Mulheres de Axé em 2006, com o objetivo de “dar voz as mulheres lideres
engajadas em religides afro-brasileiras”. Foram discutidos o papel, os desafios das
mulheres de Axé e as iniciativas sociais dos Terreiros liderados por mulheres.
Inspirada na iniciativa do Maranhao, a RENAFRO Nacional o Nucleo Maranhao,
realizou o I Encontro Nacional Mulheres de Axé, em 2009, na cidade de Sao Luis,
em parceria com o Centro de Formagao para a Cidadania AKONI. O Encontro

apresentou as contribui¢coes das Jderancas femininas de terreiros no cenario nacional
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e aprofundar as discussbes sobre a importancia de politicas publicas que
contemplem as mulheres da tradicao religiosa afro - brasileira.¢!

Nos termos das Mulheres de Axé:

De fato, as lutas das mulheres negras por equidade se desenvolvem
ao longo dos séculos e devemos reconhecer que tém sido parte
fundamental dos  amplos  segmentos que  constroem
cotidianamente o Brasil como na¢ao. Ainda que violentamente
invisibilizadas — pois atuam num contexto de enfrentamento ao
racismo, intolerancia religiosa e sexismo.

As mulheres de Terreiros tém definido como prioridade o
posicionamento do Estado Brasileiro como um estado laico; o
enfrentamento a intolerancia religiosa e o apoio aos Terreiros, a
partir da recuperagao de espacos sagrados historicos e a extensao
de beneficios previdenciarios aos sacerdotes e sacerdotisas das
religides de matriz africana.

(Trecho retirado do Projeto IV Encontro Mulheres de Axé, 2018).

Dando continuidade as discussoes, realizou-se o II Encontro Estadual
Mulheres de Axé, em 2010, o III Encontro Estadual Mulheres de Axé, em 2012 ¢ a
ultima edi¢ao, em julho de 2018. Tais encontros pautaram questoes especificas das
mulheres negras de terreiro. No Maranhao, o coletivo “Mulheres de Axé”,
idealizado por Mae Luza, Yalorixa da Casa Fanti Ashanti, falecida em 2015, tem se
mostrado forte atuante em variadas frentes para garantia de direitos e politicas para
os povos de terreiro, em razao disto, retomo algumas questdes referentes ao coletivo

no capitulo seguinte.

®lInteressante destacar, mesmo sumariamente, o FANSONPOTMA - Férum Nacional de
Seguran¢a Alimentar e Nutricional dos Povos Tradicionais de Matriz Africana, movimento
autonomo criado, em 2011, em Salvador, que leva para varios espacos questdes cruciais aos
terreiros: sobre o abate, a iniciagio de criangas, as plantas e criagbes de animais, cestas basicas,
dentre outros. Esse coletivo também trouxe uma nova mobilizagdo aos terreiros a partir de 2011,
no ambito nacional.
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Capitulo 4.

Coletivos e religiosos: a resisténcia pela garantia de direitos e
politicas publicas especificas para os terreiros (tendo como marco
dos acontecimentos, os anos de 2014 a 2018).

As Mulheres de Axé: “nossos passos vém de longe”

Retomo ao Mulheres de Axé, neste capitulo, considerando a importante atua¢io
deste coletivo no IV Encontro do Férum Mulheres de Axé, ocorrido em julho de 2018.
Convidada por Mae Nonata D’Oxum, Terreiro Nossa Senhor da Vitoria, organizadora
geral do IV Encontro Mulheres de Axé, acompanhei algumas reunioes para organiza¢ao
do evento que, em sua realizacdo, contou com a participacio de aproximadamente
duzentas mulheres pertencentes a terreiros de todo o Estado. Juntamente com Mae

Nonata, Y4 J6 Brandao e Y4 Venina Carneiro lideraram o evento.

Para esta edicdo, o encontro pretendeu construir um espago de reflexdo, de
reivindica¢oes por direitos e discussao sobre a importancia da mulher de terreiro e seu
protagonismo nas a¢des de combate a intolerancia religiosa, ao racismo, sexismo,
feminicidio, lesbofobia, transfobia e todas as formas de violéncia, com o tema central

“Mulheres de Axé: desafios e compromissos na implementa¢ao das politicas publicas”.

Nesse sentido, priorizou o debate sobre os impactos do racismo e da
intolerancia religiosa na qualidade de vida das Mulheres de Axé, a elaboragao de
documento de solicitagdo para criacio de Delegacia Especializada em Crimes de
Racismo e Intolerancias correlatas e uma Caminhada com ato politico para entrega das
reivindicages (por escrito) ao Governador. As Mulheres de Axé tiveram ainda a
preocupacao de nao s6 agregar as liderangas de terreiros, mas também gestores publicos,
para que elas tivessem “a oportunidade de falar e serem ouvidas”. Para tanto,
empreenderam muitos esfor¢os, no sentido de adequar as agendas dos gestores e das
liderangas de terreiros, pois de nada adiantaria permanecer “falando para nés mesmas”,

COomo reiteraram em muitas ocasioes.
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Figura 6. Foto Caminhada. Julho de 2018. Da esquerda para a direita: Mae
Dilma, Mae Anuncia¢ao D’Oxum, Zezé de Iemanja, Mae Aila, Mae Zuleide.

Figura 7. Foto Caminhada Julho de 2018. Na frente e ao centro: Mae Roxa, Mae
Elzita (uma das homenageadas) e Mae Nonata D’Oxum. Fotos: Ponto de Cultura
Matrizes Midias livre. In: http://danbiraxe.blogspot.com.br



http://danbiraxe.blogspot.com.br/
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O Encontro contou com Mesas Redondas e Oficinas, das quais participaram
representantes do poder publico: Secretaria Especial de Politicas de Promocao da
Igualdade Racial — SEPPIR, Secretaria de Politicas para as Mulheres — SPM, Secretaria
de Estado Extraordinaria da Igualdade Racial do Maranhao — SEIR, Secretaria de
Estado dos Direitos Humanos e Participacio Popular — SEDIHPOP, Secretaria de
Estado da Mulher do Maranhiao — SEMU, Sectetaria de Estado da Saude do Maranhao
— SES, Secretaria de Estado da Educacio do Maranhiao — SEDUC, Secretaria de Estado
de Segurancga Publica-SSP, Defensoria Publica do Estado do Maranhio — DPE/MA,
Ministério Publico, Conselhos Estaduais de Satde, Mulher, Igualdade Racial, mulheres
lideres de terreiros e representantes de organizacSes da sociedade civil. Cabe destacar
que, muitas mulheres de terreiro pertencentes a esse coletivo sio grandes articuladoras
dentro das Secretarias de Estado, ou ainda, atuam como gestoras de projetos
direcionados aos terreiros e outras comunidades tradicionais. Por isso, essas Secretarias nao

figuraram apenas como participantes, mas como apoiadoras diretas do evento.

Para elaboracio do documento final com todas as consideracoes das
participantes, assim como elabora¢ao da Carta, o evento estruturou-se a partir de
Grupos de Trabalhos: participagao social e direitos humanos; educacio e cultura;
empreendedorismo, sustentabilidade e acesso; seguranca publica e violéncia contra a

mulher; sadde e religiosidade; e juventude e infancia: garantia de direitos.

Para as Mulheres de Axé, reconhece-se, apesar de muitas lutas, ainda um longo
caminho a ser trilhado para que o Brasil e o Maranhao superem as violagbes cotidianas
de direitos humanos econémicos, sociais, culturais e ambientais. Para elas, tudo isso
resulta em “uma mobilizagio que nao cessa”. Como importante estratégia de
visibilidade para as causas dos terreiros, durante o IV Encontro foi construido um

documento-base entregue oficialmente ao governo do Estado como marco da

Caminhada das Mulheres de Axé.

O governador nio se fez presente (por estar em campanha para reelei¢ao). As
Mulheres foram recebidas por Secretarios de Estado, assim como alguns participantes
da Caminhada, em uma espécie de audiéncia na qual elas tiveram direito de fala e de

leitura do documento. Dezenas de mulheres adentraram no Palacio dos Leodes, sede do
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governo do Estado, louvando os caboclos, voduns e orixas, quebrando os protocolos
costumeiramente vistos naquele local, como elas mesmas dizem “vamos balangar a

Rede!”, referindo-se as mobilizagdes protagonizadas pela Renafro em varios Estados.

Figura 8. Foto panoramica da reunido no Palacio dos Ledes. Sede do
Governo do Estado. Fotos: Secretaria de Direitos Humanos. Site
oficial.

Sobre as relagdoes entre perspectivas dos religiosos, suas estratégias de
visibilidade e a gestao publica, Montero (2012, p.117) considera haver diversas maneiras
das religides conquistarem a possibilidade de estarem presentes e de se fazerem ouvir (e
ver) na esfera publica, no caso especifico dos terreiros a posicio ainda ¢ de
marginalidade. Para a autora, no Brasil, é possivel afirmar que, de uma maneira geral e
pelas razdes descritas acima, as igrejas cristas, — os catolicos ja na década de 1970 e os
protestantes mais recentemente — tém desenvolvido interesse em disseminar entre seus
agentes um habitus ajustado as exigéncias de uma cultura puiblica. Muitos movimentos
cristaos, evangélicos e catolicos, tém feito ao longo destas ultimas décadas um grande
esforco de treinamento profissional de seus praticantes. As igrejas advogam que os
evangélicos devem desenvolver uma relagdo de maior responsabilidade social e de

compromisso com o secularismo. De outro lado, os cultos de tradi¢ao afro-brasileira
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tendem, de um modo geral, a ocupar a esfera publica em uma posi¢io mais marginal.
Talvez isso se dé em razdo do fato de as dinamicas de produgdo de legitimidade das
liderangas religiosas tradicionais se organizam em termos de outro tipo de interesse: com
efeito, seu capital social depende, em grande parte, da capacidade da conservagao do

monopodlio do conhecimento e do segredo, ao longo dos tempos, nas maos das Maies.

Figura 9. Foto. Maes Venina e Zezé de Iemanja com a crianca; a direita, secretario
SEIR, Gerson Pinheiro; representante da Secretaria de Estado da Mulher; e Francisco
Gongalves, secretario SEDIHPOP.

Por conta do “segredo” ser parte integrante dos cultos de matriz africana,
outras estratégias foram construidas pelas /Zderancas, como aliangas com os movimentos
negros e movimentos sociais defensores de direitos civis e em luta contra o racismo.
Para Montero (2012), as esferas publicas nao podem ser pensadas, portanto, como um
espaco vazio. Devem ser tratadas como um fluxo de interagdes discursivas que
carregam as incertezas, as aspiragoes, os medos e as esperancas de falantes e ouvintes. A
partir dessa perspectiva, propoe compreendermos as dinamicas de um campo religioso

enfocando nas estratégias de produc¢ao de visibilidade: quando os agentes religiosos tém
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que agir publicamente, eles se véem obrigados a aprender, em cada situagao especifica, a
gramatica e a semantica relacionada ao modo de organizacio de cada cultura puablica
particular. Eles o fazem geralmente no exercicio da propria pratica, se expondo e
desafiando o senso comum. Af, nos referimos também as performances publicas dos
ritos dos terreiros em eventos oficiais, capazes de articular as ambicbes de visibilidade
publica aos interesses politicos, demonstrando que algumas praticas, quando

consideradas em seus contextos politicos especificos, sio mais eficazes do que outras.

O FERMA - Férum Estadual das Religioes de Matriz Africana no Maranhio: e o

“sacerddcio politico”

O Férum Estadual das Religides de Matriz Africana/Maranhio foi criado em
2009 e regimentado no dia 29 de janeiro de 2011. Sob essa denominagao, constitui-se
como “colegiado de instituicoes de comunidades tradicionais de matriz africana, sem
tins lucrativos, voltada para articulacao e definicdo de politicas publicas”. Em seu
regimento, compromete-se com a manutengao, preservacao, estudo e divulgacio da

cultura e da religido afro-brasileira no Maranhao, em extensao no Brasil®2.

Dentre suas competéncias destacam-se: representar os integrantes dos cultos
afro-brasileiros do Maranhao nos ambitos estadual e municipais; representar perante os
o6rgios e poderes competentes mediante providéncias de direito, contra atos e praticas
comprovadamente prejudiciais ao interesse e a dignidade da religido e cultura afro-
brasileira que possam comprometer seus conceitos e suas tradigdes, bem como os
ataques aos seus adeptos e seus Templos; propor politicas afirmativas, politicas de
reparagdo, reconhecimento e valorizagao de sua histéria, cultura e identidade étnico-
racial; mobilizar a comunidade para apoio a prote¢do e preservacao assim como as
atividades de pesquisa, documentacdo e difusao cultural; programar e organizar
congressos, exposicoes, cursos, semindrios, palestras, conferéncias e outras atividades
congeéneres; firmar parcerias com 6rgaos governamentais e pessoas juridicas de direito

privado, nacionais e estrangeiras para o desenvolvimento de programas e projetos

62 Regimento Interno (FERMA, Regimento Interno 2001).
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voltados para a salvaguarda dessas comunidades. A organizacdo ndo ¢é fixa em um
terreiro, de um terreiro ou para um terreiro. As reunides acontecem em espagos

diferentes e uma sede organizacional localizada no bairro da Liberdade.

O FERMA ¢ composto por pertencentes de terreiros mediante preenchimento
de uma ficha de filiacgdo. A administracio compete a coordenacdo executiva,
coordenagdes municipais e um Conselho Sacerdotal indicados pelo coordenador geral.
O Conselho Sacerdotal composto por autoridades religiosas da “tradi¢do afro-brasileira,
em numero de 10 (dez) membros no minimo e 20 (vinte) membros no maximo,
indicados pela Coordenagao Executiva, com mandato por tempo indeterminado e com

funcao consultiva” 3.

De acordo com seu principal articulador, Firmino Neto de Azile, o FERMA
surgiu em 2009 em meio a efervescéncia politica na Segunda Conferéncia de Igualdade
Racial. Filiado ao CEN - Coletivo de Entidades Negras, movimento politico
desdobramento do movimento negro, Azile ressalta que, aquela época, ainda nao havia
concretamente pautas especificas aos terreiros. O CEN nasceu em Salvador, nos anos
2000, hoje esta presente em 17 estados. Chegou ao Maranhdo através da pauta

quilombola com a senhora Cristina Miranda de Bacabal.

Fomos para conferéncia enquanto CEN Maranhio e la tivemos uma
reunido entre as agendas do movimento nacional e surgiu a ideia da
criacio do Foérum Nacional de Matriz Africana no Brasil. Para a
constituicao desse forum, todos os coordenadores do CEN dos
Estados voltaram para suas bases para fundar os féruns estaduais.
Entio em 2009 (viemos da conferéncia em junho), em agosto, em
Bacabal, no Terreiro de Mae Gerusmar, a gente funda o FERMA.
Fundado em Bacabal porque era uma area de Tereco, de resisténcia e
tinhamos ido 1a reconhecer. Af a partir daf a gente vem pra Sdo Luis e

SFERMA, Regimento Iterno, (2011). Vale lembrar que, representantes do FERMA, juntamente com
Rede de Religides Afro e Saude, Férum de Mulheres de Axé, Conselho Municipal Afrodescendente
(Comafro), Férum de Juventude Negra (Fojune), Blocos Afros, tém organizado as “Caminhadas pelo
Fim da Intolerancia Religiosa”, desde 2010, com o apoio da Secretaria de Estado de Igualdade Racial
(SEIR). As caminhas tém acontecido em todo Brasil resguardadas pela Lei 11.635/07, que criou o Dia
Nacional de Combate a Intolerancia Religiosa, sancionada em 2007, pelo entdo presidente da Republica,
Luiz Inacio Lula da Silva. A data homenageia Yalorixa Gildasia dos Santos, Mae Gilda, falecida em 21
de janeiro de 2000, uma Yalorixa baiana, que sofreu agressOes fisicas e morreu em consequéncia da
violéncia, surgindo entdo uma celebracio nacional em sua homenagem.
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comeca a fazer um trabalho de aglutinagdo socializando a pauta do
movimento®.

Neto de Azile.

Ao longo de sua atuagio, diferentemente de outras organizagoes, tem construido
uma pauta especifica: a garantia de direitos dos poves de terreiro, no que diz respeito a
seguranca publica, ao combate a violéncia, intolerancia e racismo religiosos. Apesar de
nao ter dados precisos sobre denuncias nessas modalidades em Sao Lufs, acompanhei
duas situagGes nas quais o FERMA atuou diretamente: as ocorréncias registradas por

Pai Lindomar e Pai Tico, com terreiros situados na area Itaqui-Bacanga®.

Azile ressalta a problematica em relagao a dados no Maranhao sobre casos de
intolerancia, que, quando registrados, ndo sao caracterizados como a violéncia no
ambito de crime religioso. Acredita ainda em muitas vitimas nem chegarem a registrar
ocorréncia e desistem. Toda dificuldade comecaria com o registro do boletim de
ocorréncia, quando haveria o desconhecimento e, por vezes, ma vontade dos
operadores de seguranga publica e do direito para identificar como “crime de racismo
religioso”, posto que niao conhecem ou niao querem conhecer os marcos legais,
dificultando o registro. Essa situagao se repetiu nos casos de Pai Tico e Pai do

Lindomar, em Sao Luis; e com Pai Mauricio, em Bacabal, todos acompanhados

diretamente pelo FERMA®.

#AZILE, Firmino Neto. Entrevista concedida em agosto de 2017. Arquivo Mp3.

65A época dos ocorridos, eu e o antropdlogo Gerson Lindoso visitamos os tertreiros, entrevistamos

os Pais e tomamos conhecimento dos referidos documentos. 1) A representacao “A Forca do Axé

— Representagdo criminal contra agressées a comunidade do Terreiro de Mina no Maranhio”,
encaminhada a Procuradora de Justica do Estado do Maranhio. Sio Luis/MA, 24 de outubro de
2011. 2) Boletim de Ocorréncia, de 11 de Outubro de 2016, na 5* Delegacia de Policia do Anjo da
Guarda, sobre Perturbagio da Ordem ou do Sossego alheios (Artigo 42 do DECR Lei 3.688/41.
Perturbacdo da Tranquilidade (Atrigo 65). Acusado: Francisco de Assis Moraes, Pai Tico.

A ocorréncia no municipio de Bacabal, Maranhio, refere-se ao caso de uma promotora de justica
impedir que o terreiro funcionasse livtemente, chegando, inclusive, a definir os horarios para os toques,
trabalhos e festas. Fora esses trés casos que seguem aguardando resolu¢io, o FERMA registrou até hoje
tentativas de agressao e/ou situages encerradas em “acordos amigaveis”, resolvidos na primeira
audiéncia em comum acordo.
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Quando tem deliberacbes acionamos nossa composi¢io: O
coordenador geral, hoje em exercicio, o Ricardo, da casa do Pai
Aroldo. Nio estou mais a frente do FERMA por ocupar cargo
publico. Temos um conselho consultivo dentro do nosso regimento
interno que foi empossado ha 4 anos, onde estio varios sacerdotes:
Mie Zazuléia, em Acailandia, Pai Wendel, Pai Airton, Mae Dilma, Pai
Tabajara, Pai Rodolfo, Mae Angela e Mie Angela (de Bacabal), Pai
Itaparandi e Pai James, em Ribamar [...] Temos uma série de pessoas
no conselho consultivo, que, se por ventura tivermos que tomar um
posicionamento politico de uma demanda ou de uma situagao de
violéncia contra nds, ou caso seja, para participar de um embate que
possa trazer uma repercussao muito grande, esse conselho ¢
consultado. Agora em questdo de abragar uma causa, de um terreiro
em vulnerabilidade, acionamos advogado (a) independente de
consultar o conselho consultivo, pois naturalmente ja se tem o aval
para essa protecao irrestritamente.

Neto de Azile, 20177

Em 2001, antes do surgimento do FERMA, aconteceu e foi amplamente
divulgada a “invasao” ao Terreiro de Justino, terreiro fundado no final do século
XIX, localizado na Vila Embratel, também area Itaqui-Bacanga. Tudo aconteceu na
noite do dia 8, més de dezembro. Estavam no terreiro (mas antes da efetiva invasao)
os professores Sérgio e Mundicarmo Ferretti, que contaram diversas vezes sobre
esse ocorrido, inclusive descrita em um artico (FERRETTI, M. 2007, p. 5-7). No dia
08, data do toque de Nossa Senhora da Concei¢ao (ritual com tambor), o filho de
um casal evangélico morador da vizinhanga, desapareceu ao ser deixado sob os
cuidados de uma baba. Avisados da ocorréncia, os pais, que estavam na igreja,
retornaram em companhia de outras pessoas e o grupo avisou a policia, chamou os
bombeiros e saiu pelas ruas realizando buscas. O terreiro fica em um sitio e seu
entorno ¢ de mata escura, onde o grupo realizou uma vistoria na area externa com o
consentimento do marido da Mae do terreiro, ja que ela permanecia em transe por
toda a noite e madrugada. Tempo depois, durante o festejo, chegou ao terreiro uma
pessoa que teria passado em frente a casa dos pais da crianga e ouvido sobre “uns
crentes” solicitarem aos bombeiros a invasio ao terreiro (mesmo depois de
vistoriado por eles proprios), alegando quando havia toque de tambor eram também

realizados “sacrificios”, assim, a crianga poderia ter sido raptada por pessoas ligadas

67 AZILE, Firmino Neto. Entrevista concedida em abril de 2017.
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ao terreiro. No entanto, os bombeiros se negaram a atender a ocorréncia sem “‘uma
ordem judicial”. No terreiro, o relato nao foi levado a sério; porém, na madrugada, a
policia e um grupo numeroso (aproximadamente 50) de pessoas da igreja
frequentada pelos pais da crianga, invadiram, revistaram tudo de forma truculenta e,
obviamente, nio encontraram a crianca. Antes do amanhecer, a crianca foi
localizada e sua raptora presa em flagrante em um municipio préoximo. Nada no

caso do desaparecimento estava relacionado ao terreiro.

No dia seguinte, para resguardar-se o terreiro recorreu a assessora juridica da
Federa¢ao de Umbanda e Cultos Afro-Brasileiros, a queixa pautou-se em nao apenas
expressar o repudio a a¢ao dos policiais e dos “crentes”, mas gerar um documento
para instruir um processo contra eles, caso o terreiro voltasse a ser ameagado, o que

nao mais ocortreu.

O FERMA e o acompanhamento dos casos de violéncia aos terreiros Kwegbe-se 16 1 odun Badé
So e Il¢ Axé Sapata Oud

O Terreiro de Mina Kwegbe-se T6 Vodun Badé So ou Tenda Dom Miguel,
liderado por Pai Lindomar de Xango, foi fundado em 23 de Marco de 1993, no bairro
do Anjo da Guarda. E um terreito de Mina e Candomblé, de matriz africana,
descendente na tradigdo Mina do Terreiro do Egito e na tradicdo do Candomblé da

Casa Fanti Ashanti.

Em novembro de 2011, o FERMA entrou com uma representacao criminal
contra agressoes a essa comunidade religiosa. Na referida representacao, “A Forca
do Axé — Representagdo criminal contra agressdes a comunidade do Terreiro de
Mina no Maranhao”, a Procuradora de Justica do Estado do Maranhao, Sao
Luis/MA, 24 de outubro de 2011, Pai Lindomar denunciou a situacio de conflito
ocasionada por um templo da Igreja Assembleia de Deus sob a responsabilidade do
pastor Antonio Joaquim, que sistematicamente desrespeitava as entidades ancestrais
dos cultos de matriz africana do terreiro, identificando-as com “entidades negativas

no pantedo cristao relacionadas ao diabo ou demonio™.
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O estopim das agressoes se deu no cortejo em homenagem ao Divino
Espirito Santo realizado pelo terreiro desde 1997, no més de setembro, nas ruas do
bairro. Naquele ano (2011), o cortejo do Divino com cerca de 60 (sessenta) pessoas

1 (13 2
seguia seu curso quando, no momento do “buscamento do mastro”, um grupo de
evangélicos liderado por duas mulheres munidas com caixa de som e microfone

")

gritavam “todos af estdio com o demonio!”. Além disso, distribuiam panfletos da
igreja, e, mesmo recusados, iam sendo colocados (sem permissao) dentro das roupas
das pessoas que acompanhavam o cortejo, pois estas deveriam “aceitar a Jesus” e
“expulsar o demonio presente ali”. Nao satisfeita, uma das senhoras da referida
igreja, demasiadamente exaltada, avancou em dire¢do a uma crianca de apenas trés
anos (filha do Pai Lindomar, que representava a Imperatriz do Divino), agredindo-a
fisicamente e arrancando-lhe a coroa e adornos utilizados. O fato foi registrado no
5° Distrito Policial do Anjo da Guarda e na Delegacia de Protegdao a Crianga e ao

Adolescente e tem sido acompanhado por entidades representativas dos terreiros e

Secretaria de Igualdade Racial e Secretaria de Direitos Humanos.

Em 2016, ocorreu o caso do Ileé Axé Sapata Oia ou Casa de For¢a de Sapata
Oia, terreiro de Tambor de Mina localizado na area Itaqui Bacanga, chefiado por
Francisco De Assis Moraes, Pai Tico. Pertence as nagdes Jeje e Nagd tem como
entidades principais os orixas Obalua¢ (senhor da terra e saude) e Iansa (senhora
dos raios e tempestades). O terreiro mantém um calendario anual de festas e rituais
dedicados as suas entidades espirituais africanas (voduns e orixas) e nao-africanas
(encantados e caboclos), além da significativa devogao do catolicismo popular aos

santos catolicos Santo Antonio, Sio Lazaro, Sio Sebastiao e Santa Barbara.

O terreiro foi denunciado na Delegacia do 5° Distrito Policial do bairro do
Anjo da Guarda, comandada atualmente pelo delegado Walter Wanderley da Silva.
Tudo ocorreu quando um filho do terreiro realizou um ritual sem tambores, no caso
uma “passagem de Cura”, inclusive no ano de 2016 a Casa estava em “luto na lei”
por conta do falecimento do Pai Euclides, periodo proibido para toques de
tambores e instrumentos musicais, apenas canticos e¢ palmas. Mesmo assim, uma

vizinha denunciou o terreiro por “perturbacao da ordem”. Intimado, Pai Tico
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compareceu ao 5° D.P para a audiéncia e contou ter sido surpreendido pela
reclamacio, principalmente, pela forma como foi recebido na delegacia: assediado
moralmente com palavras ameagadoras do delegado, que, diante da reclamagdo da
referida vizinha, ao contrario de ter um posicionamento conciliatério entre as partes
envolvidas, destratou o Pai Tico. A situagdao na delegacia foi tensa. Como resultado
o Ilé Axé Sapata Oia terminou sendo proibido de reabrir a Casa ou realizar festas e
rituais com a utilizacdo de instrumentos musicais (abatds ou tambores, cabacas,

ferro) ou “tudo que produzisse zoada” e incomodasse essa vizinha em particular.

Para reabertura do terreiro, foi exigida uma série de documentos, tais como:
Atestado de Vistoria, emitido pelo Corpo de Bombeiros; Licenca da Delegacia de
Costumes de Diversoes Publicas (DCDP); Licenca Ambiental de Funcionamento e
de preferéncia um isolamento acustico especializado para o local. O Pai diante
dessas exigéncias tentou defender-se, relatando ser filiado a Federagao de Umbanda
e Cultos Afro-Brasileiros do Maranhao, atualmente dirigida pelo Presidente da
Camara de Vereadores de Sao Luis, o “Astro de Ogum” apresentou ainda alguns
documentos ignorados pelo delegado que proferiu as seguintes palavras: “Olha,
Tico, esses teus documentos nao valem nada. Eu te prendo, prendo esses

documentos e ainda prendo essa tua Federagao!”.

O terreiro foi fundado ha 28 anos, mas familia de Tico reside no local
realizando festejos da cultura popular ha mais de quarenta, ja a vizinha reclamante
passou a residir no bairro em 2015, um ano antes da ocorréncia. Ao lermos o
Boletim de Ocorréncia, nos deparamos com termos que remetem as dendncias aos
“feiticeiros e criminosos pajés, pais e maes-de-santo” nos jornais do século XIX:

Ao lado da casa da declarante, existe um terreiro de MACUMBA,
pertencente ao elemento conhecido por Tico; que no local ha
muito tambor, cachaga, gritos, entra e sai de bebidas alcéolicas, e
um entra e sai de varias pessoas vestidas de branco e vermelho, um
cheiro insuportavel de queima de incenso, acendimento de velas;

que, porém o que mais perturba e causa desassossego ¢ o barulho
dos tambores.

Em outro trecho
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[...] Que Tico foi orientado pelo Delegado a procurar um
advogado, a fim de melhor esclarecimento sobre a questao da
zoada; que em nenhum momento na primeira audiéncia foi
tratada a questdo da religido, mas tio somente do barulho, da
zoada.

Serejo (2017, p.123), ao acompanhar e estudar o caso de Pai Tico em sua
dissertacio de mestrado na area do Direito observou questdes instigantes:
primeiramente, além de ter sido imputado por perturbacio da ordem, precisou
cumprir a exigéncia de documentos para que mantivesse de forma “autorizada” o
seu culto, sob pena de prisio, caso descumprisse. Esses documentos eram os
mesmos requisitados para autorizacao de festas em casas de shows, os quais
atestariam a licenca para o “evento Tambor de Mina”. Temendo ser preso, Tico
acabou providenciando grande parte da documentagdo exigida pela autoridade
policial: 1 — abaixo assinado; 2 — autoriza¢ao corpo de bombeiros, 3 — secretaria de

meio ambiente, 4 — blitz urbana, 5 — SMTT.

Apesar de a exigéncia de autoriza¢do policial para realizagao de festas de
santos e de terreiro, mediante pagamento de taxas, ter vigorado oficialmente, até
1988; todavia, em 2016, fora emitido pela Delegacia de Costumes e Diversoes
Publicas uma “Autorizaciao Folclorica" solicitada por Pai Tico, com base no art.47
do Decreto n° 5.068/73 e pela Lei Estadual n® 8.364/06, para o evento “Danca do
Tambor” — Terreiro de Mina — Ilé Axé Oya Sapatd. Nesse caso, a exigéncia de tais
documentos, bem como o teor das denuncias formuladas em face de Pai Tico,
representa uma forma de gerir a liberdade, criando embarago ao exercicio de direitos
como a liberdade de crenga e ao livre exercicio dos cultos religiosos de matriz
africana, cuja motivacio se enquadra no art. 20 da Lei n°® 7.716/8, chamada também

o

de “racismo religioso” com discriminagao étnico-racial descrita no art. 1° da lei n

12.288/10 do Estatuto da Igualdade Racial. (SERE]JO, 2017, p.130).

Assim como ocorreu com o Terreiro de Mina Kwegbe-se Té Vodun Badé
So, esta Casa também foi vitima de violéncia e racismo. Esses dois casos configuram

os unicos oficialmente registrados (no periodo desta pesquisa) nos o6rgaos
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responsaveis, especialmente na Secretaria de Igualdade Racial, que mantém uma
ouvidoria e um departamento especifico para os casos de Intolerancia e Racismo

religiosos®s.
O “Sacerddcio politico”

A categoria sacerddcio politico enseja uma reflexdo sobre as autodefini¢coes e
os posicionamentos de /iderancas de terreiro. Uma autoidentificacao destacada nas
entrevistas recolhidas durante o trabalho de campo, e se faz presente nas varias falas
de liderangas e coletivos, especialmente, entre os terreiros diretamente ligados aos
movimentos sociais, organizagdes nao governamentais, agéncias do governo e
coletivos especificos. Uma discussao interessante posto que, pela historia de lutas dos
povos de terreiro descrita ao longo deste trabalho, ja era um posicionamento dos
terreiros tradicionais, no passado, porém, hoje, com a possibilidade de novas
estratégias de luta, de novas institui¢des e coletivos mediadores, essa identidade vem

ganhando forga.

De acordo com meu entendimento, conversas e entrevistas, a identidade
sacerddcio  politico vem se estabelecendo nos ultimos vinte anos. Percebe-se
consideravel renovacao das Casas, no que diz respeito aos posicionamentos
individuais das awutoridades religiosas como sacerdotes “politicos”, independentemente
de seus terreiros estarem filiados a um coletivo regimentado de representacio.
Liderangas, inclusive, relacionam esse movimento ao maior acesso desses grupos a

formacao e educagiao formais, e as legislagcoes e direitos.

Nesse sentido, sobrepoem-se identidades vindas a tona a partir da
consciéncia de si mesmos e suas posi¢coes. O sacerdocio politico diz respeito ainda a

emergéncia de posicionamentos e estratégias frente a crescente ascensao dos

88 [iderancas de terreiros, professores, pesquisadores, advogados do movimento negro, /iderancas de
movimentos sociais, ativistas, dentre outros (as) manifestaram apoio por meio de cartas, de
presencas em reunides para debater a situacdo de Pai Tico, também acompanhando o andamento
dos processos junto as Secretarias de Direitos Humanos e de Igualdade Racial. Visitamos o terreiro
na ocasiao do contflito e participamos de reunides nas ouvidorias da SEIR para tratar do caso.
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neopentecostais, desvelando ataques publicos por meio dos dominios de setores
midiaticos, como jornais e radios e TV’s abertas, além de ocuparem espacos de
decisdo e legislacdo. Passou a ser emergente constituit unidades e/ou coletivos,

superando as diferenciagdes internas.

Os sacerdotes politicos defendem o intercambio, encontro de discussio,
seminarios, roda de conversas e variadas formas de articulacio e debates. F preciso
indicar para a constru¢io de uma unidade para resistir. Os terreiros precisam estar
“em comunicac¢ao permanente” e levar a todos as informacdes, a pauta politica ¢ a
troca de experiéncias, criando-se, portanto, possibilidades de resisténcia e de reagao.
Estratégias de luta em que o sacerddcio politico nao distingue (e reafirma publicamente)

a trajetoria religiosa da trajetoria politica.

Firmino Neto de Azile autodefine-se como religioso que exerce o sacerddcio
politico. Atuagao politica nao apartada de sua atuacdo religiosa, na realidade, esta
ultima legitima a primeira. Iniciado ha vinte e sete anos na “Mina de Caboclo de
Maie Teresa”, nasceu em uma familia “de terreiro”. Aos dezessete, dezoito anos teve
as primeiras manifestagoes religiosas e foi levado para o terreiro de Dona Teresa, de
Dom Joao, em Sio Luis, bairro Sao Cristévao. Em 1998, passou a fazer parte do
Terreiro de Iemanja, sendo iniciado por Pai Jorge Itaci, em 2000, onde permaneceu
at¢é a morte do Pai. Mantinha, em paralelo, atividades como académico em
Geografia (hoje, professor e servidor publico estadual na Superintendente de
Patrimonio Imaterial do Estado), por conta disso, afastou-se das atividades do
terreiro por alguns perfodos. No entanto, ressalta o cuidado com o cumprimento de
todas as obrigagies. Nao possui um terreiro, mas mantém um espago onde cultua suas

divindades e obrigacdes.

Em sua narrativa, Azile demarca o periodo inicial de seu posicionamento

como sacerdote politico, por volta do ano 2000, no Terreiro de Iemanja. Atribui a

convivéncia com o (saudoso) Pai Francelino de Xapana, seu irmao de terreiro e
113 s 7ol 25 < s

quem lhe “mostrou o sacerdécio politico”, apresentou os seminarios, os debates e

embates publicos, ja que Xapana tinha vivéncia com muitas /deran¢as nacionais. A

partir de entdo, seu perfil “estaria tragado™: seria um sacerdote a contribuir com a
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pauta politica dos terreiros no sentido de dialogar diretamente com os 6rgaos

oficiais, com 0s governos.

Sentir-se sacerdote politico para essas /liderancas traz a necessidade de
compreensio dos conflitos vividos e aos quais suas Casas estio constantemente
submetidas, igualmente é processo de conscientizagdo do passado de violéncias
ainda vivo em suas memorias, conscientizagdo para a qual os movimentos sociais,
como o movimento negro também tiveram suas contribui¢oes. Nessa dire¢ao,
deve-se destacar uma preocupacgao das lderancas em enfatizar que o povo de terreiro
nao necessariamente se considera Movimento Negro, e nido surge com o
movimento negro organizado; mas, sim, o contrario, o Movimento Negro surge das
resisténcias dos terreiros, historica e politicamente fortes. Os terreiros por sua vez
dialogam com os movimentos negros, mas nao tém as mesmas pautas. Isso

justificaria a urgéncia de coletivos especificos as suas demandas.

Vejo o movimento inverso. Nos somos um movimento de
terreiro. Porque o movimento negro parte da resisténcia dos
terreiros e se torna um movimento politico, até mesmo politico-
partidario. E a gente nao caminha por esses mesmos passos. Aqui
(no Maranhio) vocé vé a partir dos anos 2000 muita gente do
movimento negro se iniciando. Uma forma de legitima¢ao dos
integrantes do movimento negro. Isso vocé pode perguntar pra
qualquer religioso: nao é movimento negro. Por isso, hoje, nés “de
terreiro” precisamos unificar. N6és estamos com um problema em
comum: a eminéncia de uma violéncia muito maior. Isso vai nos
unir. Vocé imagina todo esse teu trabalho fixado, encadernado e tu
nao tem copia em lugar nenhum e, quando vocé fosse apresentar,
um traficante, um racista, um intolerante vem e rasga. Assim que
seria conosco se alguém destréi nossa Casa, imagina a nossa vida
ali, destruida. E vocé fazer com suas mios. Imagina quao doloroso
os casos de destruicao de Terreiros pelo Brasil, essas senhoras
sendo obrigadas a destruir a Unica coisa que as liga com a
realidade, as suas Casas |...].

Neto de Azile®.

O Ilé Ashé Ogum Sogbo, chefiado por Pai Airton Gouveia, terreiro

reconhecido como respeitavel referéncia no bairro da Liberdade, ratifica em suas

8 AZILE, Firmino Neto. Entrevista concedida em abril de 2017.
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falas o posicionamento do sacerdicio politico, que deve comecar na sua propria
comunidade. Nesse sentido, o entendimento de comunidade nao se restringe ao seu
terreiro, mas a todo o bairro onde o terreiro esta. Para Pai Airton, “o terreiro tem
que ir a comunidade. Sempre”, no centro dessa questdo ¢ importante trazer a
pessoas para o terreiro, especialmente a juventude. E o “trazer as pessoas para o
terreiro” nao significa necessariamente a insercao religiosa que, as vezes acontece,
mas nao ¢ o objetivo inicial. No caso do Ogum Sogb0, as estratégias concernem em
agoes sociais e projetos que possibilitem o acesso das pessoas ao terreiro. Nesses
projetos participam evangélicos e adeptos de outras religides do bairro e entorno.
Agbes proporcionadas em parcerias estabelecidas com a Defensoria Publica,

Secretarias Estaduais e Municipais.

Na leitura de Pai Airton, as politicas publicas “devem ir ao terreiro”, pois,
tradicionalmente, os terreiros sempre formaram uma comunidade forte de resisténcia,
mas espagos restritos as Maes, Pais e filhos, ndo se abriam para a comunidade em
geral. Hoje, acredita que os terreiros estao sendo procurados pelos mais jovens,
estes, por sua vez, vém se posicionando e reafirmando como religiosos em espagos

externos as Casas, constituindo, assim, outras frentes de resisténcia.

Figura 10. Foto. Solenidade de Posse Popular dos novos Defensores Puablicos.
Defensores do Estado do Maranhio, Pai Airton Gouveia, comunidade de terreiro e do
bairro da liberdade e FERMA. Em junho de 2018. Fonte: Ponto de Cultura Matrizes
Midias livre. In: http://danbiraxe.blogspot.com.br
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Cansado do “siléncio”, Pai Airton se diz “maravilhado” com o momento
atual de Jiderancas religiosas do terreiro participando dos ambientes de debate
publico, de politicas publicas. De terem “voz” e denunciarem os problemas no dia a
dia dos seus terreiros e das suas comunidades. Como as invasdes e perseguicoes,
embora em Sio Luis os nimeros sejam menores comparados aos casos registrados
nas cidades do Rio de Janeiro, Recife e Belém (onde o Pai Airton tem muitos irmaos
também iniciados por Pai Jorge Itaci). Para combater as situagoes de violéncia, o

sacerddcio politico aposta no posicionamento politico de embate publico.

O pessoal de terreiro ta cansado de esta calado. Hoje em dia eles
tao dando esse grito de liberdade pra poder ir pra rua e falar seus
problemas. Eu t6 trabalhando em cima disso porque o nosso
povo, o nosso povo de matriz africana, o nosso povo de terreiro
esta precisando de mais gente para trabalhar em cima disso (busca
de politicas publicas e direitos). Justamente hoje eu ja fago parte da
UNEGRO. Fago parte de muitos projetos. Nos estamos fazendo
parte porque o terreiro precisa ter essa visibilidade e colocar o
pessoal da comunidade para dentro dos terreiros. Temos feito
parcerias com Secretaria e Defensorias: eles nos procuraram, nos
procuramos eles e fazemos agdes com nosso povo de terreiro,
nossa comunidade da Liberdade. Justamente nés fizemos ano
passado trés agoes sociais: pra tirarem identidade e CPF, fizemos
sessdes ginecoldgicas, de nutricao e saude do homem. Tudo aqui
no terreiro, para todos, de todas as religioes.

Pai Airton Gouveia™

Montero (2006; 2012) e Giumbelli (2008) trazem importantes reflexdes acerca
da presenca do religioso no espago publico brasileiro. Montero (2006) assevera
como a descriminalizacdo das praticas religiosas de matriz africana ocorre
tardiamente, mesmo com a instituicdo da Republica no Brasil quando a Igreja
Catolica deixa de ser religiao oficial do Estado brasileiro e a liberdade de culto é
garantida aos cidadaos, ainda assim as forcas policias reprimiam os praticantes dos
cultos de matriz africana sob acusac¢Oes de feitiaria e perturbacdo da ordem e paz

publica. Dentro desse contexto, cabe destacar a relacao das religides nos espagos

"GOUVEIA, Airton. Entrevista concedida em janeiro de 2018. Arquivo Mp3.
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publicos e seus contornos especificos, pois, contrariando o paradigma da
secularizagdo, a desvinculagdo entre Estado e Igrejas produziu novas formas
religiosas expressadas publicamente de maneiras distintas mediante suas

organizagoes proprias.

Nesse sentido, Montero (2012, p.169), aponta que em anos recentes, as
categorias do religioso e do secular estio sendo repensadas criticamente. A
inabalavel autoridade da obra weberiana sobre os modos de formular as questoes
relativas a esfera religiosa enraizou no campo das ciéncias sociais a percep¢io de
separacao entre o dominio do religioso e o dominio do politico como dado “auto
evidente”. Caberia, portanto, considerar as religides também parte do processo de
construcao dos critérios que delimitam o publico do privado; e no caso de muitos
estudos antropologicos, apesar de a religido ter sido uma de suas preocupagdes
centrais desde o século XIX, o secular ndo aparece nem mesmo como contraponto

necessario ao sagrado.

A insercao tardia de segmentos de religiosidades de matriz africana nos
espagos publicos resguarda-se também no nio reconhecimento histérico dos
terreiros como templos religiosos. Giumbelli (2008, p. 85) se referindo a legitimagao
e aproximagao de institui¢oes espiritas com o Estado, que resguardou o direito aos
centros espiritas de liberdade de culto, mas nio se estendeu aos terreiros. Tal
reconhecimento de estatuto de “religiao” cobria os “cultos meditnicos em geral”,
mas somente os espiritas puderam gozar das prerrogativas civis concedidas as
associagoes religiosas. Todas essas caracteristicas evidenciam a dificuldade que os
cultos de possessao de referéncia africana encontram para se adequar ou serem
reconhecidos em seu estatuto de “religiao”. E se é possivel notar investimentos para
produzir essa adequagao e reconhecimento, também se pode constatar a construcao

de outras vias de presenca da religido no espago publico.

Nesse sentido, no caso brasileiro, algumas muta¢cdes ocasionaram a
renovagao desse campo de estudo a partir da analise histérica do trabalho das
agéncias religiosas. Nesse caso, os posicionamentos de Maes e Pais de terreiro nas

esferas publicas podem ser pensados como “produto do préprio trabalho religioso”
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(MONTERO, 2012, p. 169/70), contrapondo com perspectivas tedricas que
insistem em ver os terreiros meramente como lugar onde politicas sio meramente
implementadas, ou simplesmente como espago culturais onde os rituais acontecem.
A esfera publica nao deve ser vista como uma entidade isolada, pura e observavel,
mas como nogao construida em fluxo e contraposicdo com outras esferas, com as

religides, os conflitos e os posicionamentos de suas /Jderangas’.

Na Introdugao e Capitulo 1 propus a reflexao sobre a Constituicao de 1988
como marco para a abordagem da relacdo entre os povos de terreiro e o Hstado,
sobretudo por configurarem historicamente grupo discriminado que ainda ocupa
lugar de marginalizacio no centro de decisoes politicas. A partir de 1988, tem-se
viabilidade de criacio de novas negocia¢bes politicas, incluindo a possibilidade de
“participacao democratica”, desencadeando a formagdo de Conselhos, Foruns,
Ouvidorias, Comissoes, Grupo de Trabalho, modificando profundamente a atuagiao
das /liderangas religiosas e expandindo os limites de suas agdes nos espacos de
decisoes politicas. Politicas de saidde, educagiao, assisténcia social, seguranca
alimentar, liberdade religiosa, dentre outras, tornaram-se pautas do trabalho dos

religiosos de terreiros. 72

T MONTERO (2012) ¢ GIUMBELLI (2008) destacam hoje ser preciso reconhecer que a Igreja
Catolica no Brasil — ainda a mais influente institui¢do religiosa do pafs — sempre atuou, material e
simbolicamente, na formula¢io de uma ideia de direitos (individuais, coletivos e culturais) e foi ator
importante na construcdo de um modelo de sociedade civil pelo menos em trés grandes momentos:
do inicio da Republica até os anos 1970, lutou contra as forcas positivistas e anticlericais pela
definicado dos atos civis e da liberdade religiosa; nas décadas de 1970 e 1980, colaborou na
construcdo da ideia de direitos sociais; nas décadas seguintes, alinhou-se as lutas pelos direitos
étnicos. Em linhas gerais, pode-se afirmar, portanto, que da Republica até o fim do periodo
ditatorial a Igreja Catélica tem sido parte integrante dos processos de legitimagiao das demandas de
prote¢do aos direitos individuais, tendo atuado como for¢a motriz importante na concep¢io e
estabilizacdo politica dos direitos de liberdade de consciéncia. Além disso, grande parte das
categorias utilizadas na mobilizagdo politica e seus estilos de organizacdo também podem ser
considerados tributarios do modelo de organizacao da Igreja Catdlica que, a partir dos anos 1970,
inspirou e apoiou varios movimentos que deram origem e visibilidade 2 denominada “sociedade
civil”. Basta observar como categorias do tipo “pobre”; “comunidade”, “caminhada”, “libertacio”,
“fraternidade” etc., circulam até hoje no campo dos movimentos sociais para nos darmos conta da
forca persuasiva desse modelo. MONTERO (2012, p. 171).

72 Para mais informagdes sobre o trabalho religioso e espago publico, consulte-se Montero (2012, p.
172).
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A Rede de Terreiros da Regido Metropolitana de Sdo Luis “Um Passo nos

Terreiros”.

A Rede surgiu em 2014, inicialmente composta por trinta e cinco terreiros
localizados na regido metropolitana da Ilha, tem como principal articulador Alvaro
José dos Santos, Neto de Nana, Pai do Terreiro de Mina Nana Buruqué, no
municipio de Sao José de Ribamar, povoado do Pindai. Sua trajetoria se inicia ainda
crianca na Casa de Zé Negreiros (1897-1983). Apoés o falecimento de Negreiros,
passou a ser “tratado” pelo avo; depois, no Terreiro de Iemanja; por fim, na Casa de
Pai Raimundo de Folha Seca, Terreiro “Deus é Bom Pai”. Somando nessas trés
Casas mais de vinte e cinco anos na Mina. Em 2011, teve “permissao” para assentar
o Terreiro de Nana Buruqué, porém a fundagio de seu terreiro data de 1999, no

bairro da Liberdade, quando “éramos uma palhoga” 73.

Neto de Nana conta que, desde 1999, se preocupa com as politicas publicas e
de apoio para os terreiros, tudo comecou quando legalizou uma associagdo para
subsidiar um festejo. “Nos fazemos um festejo. E esse festejo demanda muito
recurso, nao tinhamos apoio de ninguém e uma das nossas orienta¢des, por uma
filha da Casa, foi: ‘legalize-se’. ‘Se voce legalizar o senhor tem como participar de

varias politicas’.

Seguindo essa orientagao, registrou a organizacao Grémio Recreativo e
Cultural Liberto e, em 2010/2011, tiveram o primeiro projeto aprovado no més da
Consciéncia Negra: o projeto Raizes da Liberdade. Em 2011, outras agdes com o
projeto Ponto de Cultura; o projeto D'alma Negra: estético afro que envolveu roupas, penteados
¢ indumentdrias; uma radionovela intitulada: Dom Cosmo: o tutor da liberdade. A guerra da
balaiada no Maranhdo. Produziram o documentario Filhos da Liberdade, que conta a
histéria de Mestre Leonardo, Mestre Apolonio, Terreiro de Iemanja e dos Netos de

Nana, aprovado pelo edital Mais Cultura junto a Secretaria de Estado da Cultura. E

* NANA, Neto de. Entrevista concedida Marco de 2018. Arquivo Mp3.
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em 2012, o Pontinho de Cultura com o projeto Batom no V'inil: Formagio de D] para

Mulheres 7.

Entdo, criamos um mecanismo de criar as instituigoes que
representassem esses terreiros. Eles tio ligados diretamente na
fundacido dessas instituicdes. E af ndés criamos, criamos nao!
Normalizamos a documenta¢io da Casa das Minas também. Em
2015, conseguimos aprovar o primeiro projeto para essa Casa: o
Prémio de Cultura Afro-brasileira. Ficamos em segundo lugar no
edital nacional. A Casa foi contemplada, nunca recebeu foi o
prémio, mas recebeu a titulagdo. Na verdade, nem a titulagdo
chegou, s6 saiu no diario oficial e nunca chegou para nos.
Realizamos a festa no ano seguinte. Fizemos um trabalho de
convencer a Mae Deni para alguém assumir a parte administrativa
e ela continuaria a ficar no religioso. Ela sempre em sua posic¢ao de
sacerdotisa da Casa.

Segundo Neto de Nana trata-se de ‘tradi¢do e modernidade sem perder as
raizes”, em meio a polémica em relagio a um homem coordenar (mesmo que
administrativamente) a Casa das Minas, ainda ¢ mal vista por muitos. De fato, esse
modo de comandar a Casa tem continuado, especialmente apds o falecimento da
ultima delas, Dona Deni Prata. Hoje, o terreiro tem centrado suas atividades em
festejos do catolicismo popular, como a Festa do Divino e Queimacao de Palhinhas,
além de espagos para realizacao de eventos como serestas e festas niao relacionadas

com o religioso.

A mobilizagao de Pai Neto de Nana para realizar projetos na centenaria Casa

das Minas comegou em razao de sua participa¢ao na Festa do Divino, em 2014. A

partir desse convite, afirma ter ficado extremamente lisonjeado e preocupado, tendo

em vista nao ter condi¢oes financeiras para arcar com a Festa. Resolveu, entdo,

“pesquisar a Casa e se aprofundar nos conhecimentos” das sacerdotisas da Casa (a
época, Dona Deni estava viva).

Fiz a proposta: ‘como é que ta a Casa? Como ta a parte de

documentagao?’ Ele (quem o convidou) falou que a Casa tinha

documentos de uma associagao da época de Mae Celeste. Tinham
varias questOes: a Casa nada nunca tinha sido coordenada por um

"Disponiveis respectivamente no site da ARPUB - Associagdo de Radio Publica do Brasil. Foi um
projeto aprovado pelo Ministério da Cultura junto a Associaciao de Radios Publicas do Brasil; e n0
site do Governo do Estado do Maranh&o - assessoria de comunicagao.
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homem, sempre por mulheres, ai eu levei a proposta de
regulamentacdo e legalizar uma associagdio da Casa com a sua
devida documentagao. Pois, digo isso, porque nao ¢ ‘legalizar’ os
terreiros, no caso, seria criar associagdes que subsidiassem os
terreiros. Hsse foi o mecanismo que noés encontramos. Nos
sabemos que o Estado é Laico, entdo, sabfamos que se nods
colocassemos um templo religioso dentro dessa documentagao
nenhuma atividade seria contemplada por causa do Estado, né?

Em meio as controvérsias, a proposta do projeto seguiu. Posteriormente,
obtiveram a provacao do Ponto de Memiria: a museologia social. Em 2014, em meio as
acoes desse projeto, o Mestre Aderbal, do Rio de Janeiro, ministrou Oficina com o
objetivo de iniciar as discussGes sobre coletivos de terreiros e redes de
sustentabilidade junto as Casas de matriz africana, evento ocorrido na Casa de Nagd
e na Casa das Minas, formando a partir das /iderancas presentes um grupo interessado
em repassar nos terreiros todos os aprendizados da Oficina, dentre estes, a pauta da
legalizacao de associagoes de apoio ligadas as Casas. E assim, se constitui a Rede de
Terreiros cuja proposi¢do era “nao deixar esse movimento inicial enfraquecer, ir
sempre pra frente”, no sentido de “dar um passo a frente, seguir adiante”. E assim a
Rede de terreiros da Regido Metropolitana de Sao Luis “Um Passo nos Terreiros”,

nasceu.
A legalizacio de associacoes de apoio aos terreiros como panta

Em 2016, a Rede de Terreiros teve seu primeiro projeto aprovado em um
edital local. A proposta envolvia treze terreiros, dentre esses: Casa das Minas,
Terreiro de Iemanja, Terreiro de Dom Sebastido, Terreiro do Pai Honério, Terreiro
de Nana Buruqué, Terreiro Camafeu das Belas Aguas, Terreiro do Barco, Terreiro
Estrela Brilhante e Terreiro de Tapindaré. A meta era legalizar entidades de apoio a
esses terreiros, dentre os quais alguns ja possuiam associa¢des de apoio, a Casa das
Minas, o Terreiro de Iemanji, o Terreiro de Santana e Terreiro do Pai Epitacio,
nesses casos, a finalidade seria fortalecé-las.

Lembro como se fosse hoje. Era o ultimo dia de colocar o projeto e
perdemos um grande sacerdote. N6s perdemos Pai Euclides. E nesse

dia, era o ultimo dia do Edital. Ou nés irfamos acompanhar o cortejo
do sepultamento ou irfamos colocar o projeto. E foi deliberado que
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todos fossem e eu fui colocar o projeto. [pausa] E... As palavras de
conforto e de apoio foram muito maiores de que a vontade de ta 14,
porque o que os mais velhos me disseram: ‘ele ja cumpriu o papel dele
aqui, agora nos temos que dar continuidade e esse projeto val ser uma
grande contribui¢do pra todos nés’. Eu sai, fui colocar o projeto e nao
fui ao sepultamento. Quando saiu o resultado desse projeto, ficamos
em 12° e eram apenas 10 vagas. Noés ficamos em 12°[..] Foi a
Elizandra que falou: ‘calma’. Eu disse: eu perdi os dois! Perdi tanto o
sepultamento do mestre e nao fomos aprovados. E ela falou: ‘calma,
pois tudo que Deus faz é bom’. E eu falei: ¢, que tu estejas falando
pela boca dos guias, caboclos e voduns’. Quando saiu o resultado,
teve um prazo para recorrer, providenciar documentagao, etc. Af,
chamaram a gente porque duas agremiagdes niao conseguiram
entregar as suas documentag¢oes em tempo habil. Noés conseguimos
mandar a documentacido e no ano passado (2017) o recurso saiu.

Pai Neto de Nana”.

O objetivo inicial era da legalizacgio. Com a consolidacio da Rede de
Terreiros outras demandas foram sendo agregadas, principalmente por motivo de
nao ser consenso entre os terreiros filiados legalizar associagoes de apoio, defendiam
outras pautas emergenciais. A Rede se ampliou e conta hoje (2018) com quarenta e
cinco terreiros vinculados, com grupos de trabalho nas areas de cultura, assisténcia
social, saude e educagao sob a prerrogativa de “nds entendemos que os povos de
terreiro tém que participar de todas as politicas. Os terreiros também sio

propulsores de todos esses segmentos”.

Superado o movimento circunstancial em virtude da legalizacao, a Rede de
Terreiros criou nucleos para operacionalizar as demandas, como o departamento da
juventude (principalmente negra e de terreiro) e departamento dos idosos. Registra
em seu histérico participagdes em eventos locais e nacionais onde tem se
posicionado como coletivo representante de terreiros. Em marco de 2018, ocorreu o
Férum Social Mundial, na cidade de Salvador, Bahia. O povo de terreiro do
Maranhao esteve representado por uma significativa delegacio de liderancas e
antoridades religiosas com “voz e voto”, como afirmaram. A comissao de 46 (quarente
e seis) pessoas representou terreiros e coletivos, mas também contaram com a

presenca de ativistas, militantes do Movimento Negro e pesquisadores. Dentre as

> NANA, Neto de. Entrevista concedida em margo de 2018. Arquivo Mp3
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discussoes ocorridas no Forum, destaca-se o debate acerca da categoria Gnica “povos
¢ comunidades de matriz africana e de terreiros". Categoria que, a0 mesmo tempo,
precisa unificar e garantir a diversidade dos terreiros em face de uma unidade
politica “poro de matriz africana”. A proposta ¢ unificar, ter um sé movimento,
porém, dentro da definicdo “poves de matriz africana” deve-se especificar a distingao
“de terreiros”, pois matriz africana pode significar uma diversidade de segmentos,

nao necessariamente as casas de culto.

As reunides da Rede acontecem de forma itinerante, nos terreiros membros
com o intuito de mapear, acompanhar as Casas e fazé-las sentirem-se pertencentes a
uma Rede, a uma unidade. De acordo com o regimento, o coletivo pretende
formalizar, ainda em 2018, um “colegiado ou conselho religioso” a ser composto
por quinze Mae e Pais de terreiro para debater as decisoes e politicas publicas nos
ambitos municipal, estadual e nacional. Primeiramente, em consequéncia de trazer
para debate interno dos terreiros a politica participativa, mas além, no caso da Rede,

a partidaria também.

Neto de Nana chama a atencdo para as /lderansas ingressarem na politica
“diretamente”, elegendo-se vereadores, deputados estaduais e federais. Somente,
dessa forma, em longo prazo, os terreiros estariam no centro do poder de decisoes,
nao s6 nos ambitos da consulta, da participagao, como grupos culturais ou como
objeto de politicas. E o movimento caminha nessa dire¢ao, fortalecendo as bases, as
Casas, os terreitos e os templos; depois ocupando conselhos consultivos e/ou
deliberativos; e, por fim, ocupando cargos politicos nas trés esferas. No Maranhio, a
representatividade dos terreiros nesses segmentos ainda ¢ quase inexistente, com a
excecao do Presidente da Camara de Vereados e também da Federacao de Umbanda
do Maranhao. O Pai acrescenta, ainda, que colocou seu nome a disposi¢ao para
candidato a vereador de Sao Luis.

Nunca tinha colocado meu nome a disposi¢ao. Recebi varios
convites de varios partidos politicos, de companheiros militantes
de varios partidos e nunca quis porque nao me via no mundo
politico. Enquanto sacerdote eu nao me via no mundo politico, o
que mudou através de muito dialogo, de participar desses grupos e

sabendo da necessidade dos terreiros. Em uma reunido surgiu a
proposta de langar o meu nome, mesmo contra os poderosos meu
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nome saiu no meio coletivo dos terreiros. Tanto que recebemos uma
proposta. E. um fortalecimento. Porque nio tinhamos cobertura
pra discutir politicamente. Nem academicamente [...] Por exemplo,
a Casa das Minas serve de pesquisa até hoje, mas dentro desses
anos sempre vista na academia somente como objeto de estudo.
Nao queremos mais ser objeto. N6s temos que participar, sabe?

Neto de Nana’™®

As politicas e a¢oes do Estado institucionalizadas a preservagao dos cultos de
matriz africana, a0 mesmo tempo reconhece os terreiros como parte da identidade
nacional e como traco cultural formador da chamada nacao brasileira, em
contrapartida relaciona as demandas e pautas dos terreiros as Secretarias e pastas
especificas como Igualdade Racial e Direitos Humanos, o Maranhiao segue esse

discurso em seu I Plano Estadual.

Yi Josilene Brandao alerta para o fato de o Estado brasileiro, por meio de
planos e projetos, conceber os povos de terreiro enquanto categoria tnica, sem levar
em conta a diversidades e distingdes. Em consequéncia, estabelecer possibilidades
de didlogo apenas com representantes e coletivos institucionalizados, que falam em
nome de um grupo. O Estado brasileiro em suas (poucas) instancias incumbidas do
dialogo com os povos de terreiro tende a restringir esse didlogo a iniciativas pontuais,

em politicas publicas submissas a outras linhas de acao nao especificas aos terreiros.

Para a Y4, a unificagdo em relagao a definicao povo e comunidade de matriz
africana ¢é, em si mesma, autoritaria e conflituosa, porque diz que os povos de
terreiros sao unicos, reunidos em uma unica classificagao. E questiona: “todos
somos de matriz africana, porém de regides distintas, etnias distintas e
automaticamente de rituais distintos. B preciso fazer o recorte da lingua, da pratica
ritualistica e da origem. Ha varias identidades na mesma matriz. Os povos de terreiro
sao um exemplo clarissimo. N6s temos nagdes, ritos diferentes, linguas diferentes e

a mesma mattiz”’.

76 NANA, Neto de. Entrevista concedida em margo de 2018. Arquivo Mp3



158

Pode acontecer de pessoas que representam entidades e
instituicdes nao terem unanimidade no coletivo, mas a autoridade
religiosa sempre tera. Porque entre nds, noés temos isso, a gente
nao dissocia muito das vezes o politico do ritualistico. E isso ¢é
motivo de conflito, inclusive com o governo. Porque para o
governo é mais confortavel dialogar com pessoas. Porque a
diferenca de escuta é muito grande. E o que tem ocorrido muito ¢é
que o Estado ouve muito as liderangas politicas, o que ndo quer
dizer que as autoridades religiosas nio tenham o petfil politico. E
determinante.

J6 Brandio, marco de 2018,

Compreendo a partir da analise dos depoimentos, falas publicas e entrevistas
um consenso entre os representantes de coletivos, autoridades e liderancas de terreiro a
afirmacdo da necessidade urgente de constituirem uma “unidade politica”; e ao
mesmo tempo, uma unidade que resguarde os diferentes dominios religiosos, a
ancestralidade africana dentro de suas diversidades étnicas, de pensamentos e de
organizagoes politicas, mantendo as no¢des de comunidade, de vivéncia coletiva e

de coletivo.

No ambito desta pesquisa verifiquei tanto a defesa quanto a negacao da
unidade povos e comunidades tradicionais de matriz africana constantemente acionada
pelo amadurecimento das trajetorias politicas de fiderancas e autoridades religiosas. De
um lado, apesar de concretizar o didlogo com os governos; por outro, a ideia desta
“unidade” tem estabelecido relacdo conflituosa porque o termo povo de matriz
africana nio especifica, na pratica, os terreiros, ja que “de matriz africana” existem

variadas outras expressoes culturais brasileiras, como dito anteriormente.

E um questionamento tem surgido nas rodas de debates: essas politicas para
“matriz africana” estariam falando especificamente sobre terreiros? Legalmente, nao.
As nagoes, a tradicao e os fundamentos funcionam como fios condutores onde cada
Casa, cada matriz estabelece sua propria dinamica. Essa preocupagdo da-se pelo fato
de certo receio em “tornarem-se qualquer coisa”, nao raro, registra-se essa

preocupagao nos terreiros.

77 BRANDAO, Josilene. Entrevista concedida em marco de 2018. Arquivo Mp3.
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A retérica da participagdo: planos e projetos para os terreiros.

No Maranhao /fiderancas e coletivos tém acompanhado os processos de
elaboragao de projetos e implementacio de acOes para os terreiros. Neste item,
discorro sobre os espacos onde essas situagOes tém acontecido, especialmente, no
petiodo deste estudo: de iniciativa governamental, o 1 Plano Estadual de
Desenvolvimento Sustentavel para Comunidades Tradicionais de Matriz Africana;
de iniciativa privada, o Projeto Promog¢io de Ag¢des de Reconhecimento e
Valorizagio das Comunidades de Matriz Africana da Area Ttaqui Bacanga, realizado
pela Fundagiao Josué Montello; e de iniciativa da sociedade civil, o Grupo de

Trabalho Terreiro do Egito.

Acompanhei diversas situagoes relacionadas as reunioes, lancamentos de
publicagoes, manifestagoes e eventos de divulgagao, e constatei que o ritualistico e o
politico nao se separam. Em 2012, a Oficina Nacional de Elaboragao de Politicas Priblicas
de Cultura para os Povos Tradicionais de Terreiros, constituiu em um trabalho orientado
por “povos de terreiro para povos de terreiros”. Y4 Josilene Bradao, coordenadora
da Oficina e sua equipe, contam sobre a situagdo da historia de Olubajé utilizada
como referéncia metodoldgica, que gerou descrenga por parte de alguns gestores do
governo por nao acreditarem se tratar de reunido politica, mas sé de um momento

ritualistico.

Mas as duas coisas caminham juntas nesse sentido. Ritualistica e politica. Os
pertencentes a terreiros Nao se reunem, Nem Se reunirdio em quaisquer espagos sem
ter seus momentos ritualisticos. Talvez isto nao esteja ao nivel de entendimento da
maioria dos gestores de politicas, mas para um Sacerdote ou Sacerdotisa, Pai ou
Mae, Yas ou Babas inseridos nesses espagos existe um duplo compromisso, as

vezes, um triplo: com o ritual, com a gestao e com a sociedade civil.

Eu tinha um compromisso politico e de gestio muito grande pelo
fato de eu ser de terreiro. Havia que ter um processo de
interpessoalidade ali, mas também no meu papel de gestora de
desafiar o poder publico a reconhecer isso. Entao eu tinha um
papel duplo em ser uma mulher de terreiro, tinha a pasta de gestao
e tinha uma pauta de terreiros na minha mao. Eu tinha que dar
conta e dialogar com todos os setores e tramitar entre as vertentes
politicas, as vertentes da sociedade civil e a da gestdo. Sem trazer
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isso como uma coisa pessoal. Isso era muito dificil. Porque logo a
representacdo nao tinha como dissociar. Ainda tem o conflito
entre as institui¢oes de governo porque nao havia uma unidade
entre Ministério da Cultura e Seppie, por exemplo, que nao quis
reconhecer no Plano Nacional de Igualdade Racial as propostas
construidas pelos terreiros no Maranhido. Isso foi muito
desgastante, o relacionamento entre o Governo, Seppie e Palmares
e af vocé vai perceber que nao ha uma unidade entre os negros na
gestao que fortaleca as praticas na ponta. Eu experimentei isso. Eu
registro isso porque acho que as vezes na Gestio Publica, os
negros nao se fortalecem e nem fortalecem as organizacOes
politicas da ponta. Isso ¢ muito ruim pra nosso fortalecimento
enquanto organizag¢ao politica.

Jo Brandao™

Para o Estado vigora a preocupag¢do com o cadastro, com o quantitativo e
com politicas de assisténcia social; para as /lderangas é preciso, de sobremaneira,
construir uma cena participativa. A fita métrica do Estado acaba por estabelecer
uma homogeneizagao do que se entende por “terreiro”, “casa” e “templo” regidos
pela nomenclatura povos e comunidades tradicionais de matriz africana. Fica evidente, nas
reunioes entre terreiros e secretarias de Estado para discutir politicas especificas,

certa encena¢ao no processo de consulta e participagao.

De fato, existem limites para a interferéncia e inclusao de pautas pelas
liderancas, pois grande parte das propostas esta pré-estabelecida, seja por um
mediador (a) do Estado que mantém contato mais proximo com os terreiros, seja

<

com as fiderangas escolhidas “a dedo”. O desenrolar dessas reunides, por vezes,
pauta-se nas retoricas. Retérica de uma participagao e de uma consulta inexistente.
als politicas, muitas baseadas e apeamentos e estudos quantitativos serve

Tais politicas, muitas baseadas em m mentos studos ntitativos servem

muito mais como forma de controle dos processos de mobilizacao dos terreiros, do

que meio de debate democratico para a construcgdo de politicas publicas especificas.

Outra questdio a se ressaltar refere-se ao Estado institucionalizar os
mediadores em seus planos, oficinas, capacitagbes e cartilhas, “definindo e
aprisionado as formas de mobilizagao” (ALMEIDA, 2008, p.98). Da mesma

maneira, tais dificuldades de “didlogo” com o Estado se estabelece em relagdao aos

BBRANDAO, Josilene. Entrevista concedida em marco de 2018. Arquivo Mp3.
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coletivos formalizados apoiados no dominio religioso, em que figuram sempre os

mesmos agentes mediadores entre os terreiros e a gestao publica.

I Plano Estadual de Desenvolvimento Sustentdvel para Povos e Comunidades T'radicionais de
Matriz Africana (2014-2018)

Em linhas gerais, a proposta do I Plano Estadual prevé politicas de
promocao de igualdade racial no Estado, como um “conjunto de politicas de
reconhecimento de valorizagdo da diversidade cultural e da tradicdo dos povos e
comunidades que foram agentes de constru¢dao da sociedade brasileira, instrumento
de planejamento, implementagdo e monitoramento das politicas publicas prioritarias
para os povos tradicionais de matriz africana” (SEIR, 2014).

Coordenado pela SEIR, com participagao de outras secretarias estaduais, e de
uma Comissao Estadual de Elaboracao do I Plano Estadual de Desenvolvimento
Sustentavel dos Povos e Comunidades Tradicionais de Matriz Africana, formada
pelos terreiros, as primeiras reunides para elabora¢io do I Plano Estadual foram
subsidiadas por audiéncias publicas. No ano de 2014, foram realizadas audiéncias
nos municipios de Sao Luis nos dias 31 outubro e 04 de novembro; Codé, no dia 19
de novembro; Cururupu, no dia 22 de novembro; Itapecuru Mirim, no dia 26 de
novembro; e em Chapadinha, no dia 27 de novembro do ano de 2014. Nos
referidos registros da SEIR (2014) consta um total de 224 participantes, dentre as
quais grande parte era “vivenciadores das religides afro-brasileiras e instituicoes
publicas”.

No Maranhao, o dialogo das /derancas com a SEIR data, oficialmente, no ano
de 2009, com a realizacio da “Consulta dos Povos e Comunidades de Matriz
Africana” na preparacao deste segmento para a II Conferéncia Nacional de
Igualdade Racial. Quando a referida Secretaria assessorou e apoio 0s encontros:
Juventude de Terreiro; Mulheres de Axé; RENAFRO; a Criagao do Férum Estadual
de Mulheres de Axé; o Mapeamento de Terreiros no municipio de Sao Luis;
oficinas de Direito e Cidadania; e acompanhamento juridico aos terreiros vitimados

pela intolerancia religiosa.
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Para Luzimar Brandao, Y4 Luza do Oxum, o I Plano Estadual representou o
avanco para a construcdo e a elaboragao de politicas realmente voltadas para os
terreiros: “nos s6 podemos nos sentir felizes. Nao acabou aqui porque os desafios
sa0 muitos, mas acreditamos que a partit do momento que o Plano esteja pronto,
esteja aprovado, sera tarefa dos proximos governos cumprir o que é de direto para
essa populagdao que somos nos, povos de matriz africana”, destacou. (Fala proferida

no evento de lancamento do I Plano Estadual, em 2014, em Sao Luis).

Com base nas entrevistas e reunides registradas entre 2015 e 2016, dentre os
fatores apontados como componentes essenciais para o entendimento da categoria
povos de terreiro e os sentidos reivindicatérios de suas pautas coletivas, situava-se a
critica as politicas fundamentadas no conhecimento nao sistematizado sobre a
realidade dos terreiros. Limitava-se, portanto, a programas de a¢oes afirmativas para
povos e comunidades tradicionais. A proposta principal precisaria ser para além do acesso
as politicas publicas, e tais politicas deveriam estar em consonancia as reais
necessidades dos terreiros. Outra questao era se as pautas ali (nos debates travados
no processo de construcao do I Plano Estadual) definidas realmente teriam poder de
decisio junto ao Governo? Niao se estabeleceria ali um jogo de negociagoes

controladas que na verdade concerniam a retorica da transparéncia e participagao?

E relevante observar o campo de conflitos estabelecido na elaboragao do I
Plano Estadual. Em meio as elocuc¢bes proferidas pelas /Jiderancas durante as
reunides, tomei nota de uma fala sobre certo desconforto entre gestores do
Governo em relagao a um Plano especifico para os terreiros. Posteriormente, fiz
uma entrevista (em 2015) com essa /lderanca, que me contou, naquele momento,
existiriam entraves em relagdo a consolidagio do Plano causado por setores
“fundamentalistas do proprio do governo”. O Plano poderia provocar uma ruptura
ou um desgaste causado por grupos evangélicos apoiadores do Governo, os quais
estariam dificultando a assinatura por decreto. O fato é que, até hoje, o I Plano
Estadual nio foi decretado oficialmente, nem conta com or¢amento proprio. Suas

acOes sao viabilizadas pelas parcerias firmadas com outras Secretarias.
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Nao existem dados precisos sobre quantidade de terreiros na capital
maranhense. Segundo o ultimo Censo do IBGE, do ano de 2010, aproximadamente
0, 33% o que corresponde a 3.433 pessoas, autoidentificadas pertencentes as
religides de matriz africana. Entre os anos de 2010 e 2012, a SEIR organizou o
projeto Mapeamento de Terreiros com objetivo de identificar terreiros localizados no
municipio de Sao Luis, considerando seu aspecto socioeconoémico, organizacional e
cultural e dar subsidios para a elaboracao de politicas publicas para este segmento. O
levantamento identificou 122 terreiros, distribuidos em 151 bairros mapeados por
areas: Centro, Itaqui-Bacanga, Anil-Aurora, Cohab-Cohatrac e Cidade Operaria..

(SEIR, 2011, p.6).

Tabela 3 - Amostra Religido — Sao Luis, Maranhio. Baseada no Censo 2010, IBGE.
In: cidades.ibge.gov.br/brasil/ma/sao-luis

Populagio estimada [2017] 1.091.868 pessoas

Populagio no ultimo Censo [2010] 1.014.837pessoas
Amostra - Religido / Populacio — Umbanda

19 SA0 LTS it 1025
22 COAOuuuiniiriniririeieieeteestte e 447
3° Pindaré-MitiM....coeveveeeeecinerineeieiereseecnenenenens 248
4°Paco do Lumiat......ccceeeereerecerieeeiniseesieeennens 239
5% CaXIAS.urerirrereerererreerreesesseessesseressessesessessesens 222

19 SA0 LUfS..cuiiriieriereieieieiseiereereseeve et enenes 1166
22 COAOuriiriiriiirieeieieeeeeeeeeee e er e enenes 650
3°Pindaré-Mifim.....c.coveverevreerieereeeeeeree e 248
4° Pago do Lumiaf......ccceeeeveeeeeereereneseeeieenens 246
5% CaAXIAS.cuverererrerresreeeste et sreeeste e e s esesens 222

12 COdOuuiiiiiiiiieienieiceiieeestete et 203
2° SA0 LUiS.ccueeieiiieieieceeece e 76
3° Santa Helena.....ooveveeveeieieceeeeceeeeceeeeeeeenne 68
40 TIMON . cuteveeteeteeeeeve ettt e e veere s enens 47
5° Serrano do Maranho.......cccceevevevvereveneerennane. 31

Amostra - Religido / Popula¢io / Outras declaragdes de religiosidade afro-
brasileira
19 820 LufS..econeiieiciciecccccirceccceees 64
2° Sa0 José de Ribamar.........ccccvuecivicinciiicinininee 10
3° Pedro do ROSALIO.....cececucucicrciciiiccicciciines 7
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https://cidades.ibge.gov.br/brasil/ma/serrano-do-maranhao
https://cidades.ibge.gov.br/brasil/ma/sao-luis
https://cidades.ibge.gov.br/brasil/ma/sao-jose-de-ribamar
https://cidades.ibge.gov.br/brasil/ma/pedro-do-rosario
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Ap6bs o levantamento preliminar nas areas anteriormente mencionadas, ainda
em 2011, os estudos foram aprofundados em apenas uma area da Cidade Operaria
que compreende 33 bairros. Apesar de a pesquisa cobrir uma area, trouxe dados
interessantes: 71,3% das /liderangas sio do sexo feminino, enquanto 28,7% sio do
sexo masculino. No relatério conclusivo, as informagoes encontram-se descritas a
partir de informacdes sobre “localizagao, liderangas de terreiros, segmento religioso,
associativismo, participacio em programas sociais, festas, sadde e infraestrutura”.
Identificou-se 94% de negros envolvidos nas atividades dos terreiros, 86% dos
terreiros nao estao inseridos em programas sociais e apenas 3% participam de algum
programa do Governo Federal, 13% informaram possuir associagdo constituida,

83% nao.

Legalizar, identificar e formalizar. A preocupagao com o cadastro, com o
quantitativo e com politicas de assisténcia social é perceptivel em todas as agdes
governamentais destinadas aos terreiros. Direcionando a homogeneizagao do que
entendem por “terreiro”, “casa”, “comunidade tradicional”. O Cadastro Unico para
Programas Sociais, ou CadUnico ¢ um programa criado para o Governo Federal
voltado para o registro das familias brasileiras mais pobres. Ao se inscrever ou
atualizar os dados no CadUnico, uma familia ou pessoa pode participar de diferentes
programas sociais, como o Bolsa Familia, a Tarifa Social de Energia Elétrica, o

Telefone Popular, entre outros.

No Maranhao, o Departamento de Igualdade Racial da Secretaria Municipal
de Assisténcia Social, em parceria com o Governo do Maranhdo, por meio das
Secretarias de Estado da Igualdade Racial (SEIR) e de Desenvolvimento Social
(Sedes), tém juntado as acdes do I Plano Estadual e levado para os terreiros debates
sobre as politicas publicas de igualdade racial, combate ao racismo, discriminac¢ao
religiosa, violéncia contra os terreiros e regulamentacao juridicas das Casas de matriz
africana. Nesses eventos publicos, alguns dos quais acompanhei, a coordenadora do
CadUnico no Estado, Claudia Neta, enfatizou a necessidade de inclusio das
comunidades de matriz africana nesse sistema do Governo Federal, tendo em vista

ser uma possibilidade de os terreiros acessarem as politicas publicas e beneficios
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sociais, observou ainda que as comunidades tradicionais estao no Cadastro, mas nao
identificadas como poves de terreiro por conta do racismo institucional e isso os

torna “invisiveis para o governo”

Nessa dire¢ao, pelo que tenho vivenciado na pesquisa de campo, o I Plano
Estadual teve significativa aceitagdao nos terreiros em razao do Projeto Minha Folha,
Minha Cura, coordenado pelo assessor de matriz africana da SEIR, Sebastidao
Cardoso. Tal aceitagao deve-se, principalmente, ao fato de Cardoso ser uma figura

respeitada no meio dos terreiros e filho do tradicional Terreiro de Iemanja.

O Minha Folha, Minha Cura, propdem-se a “aproveitar os conhecimentos da
medicina tradicional e estimular o uso de plantas medicinais pelas familias das
comunidades”. Para o projeto, as comunidades tradicionais de Matriz Africana
(terreiros) sao os primeiros espagos de tratamentos das popula¢oes mais vulneraveis.
O Projeto tem a participacao direita das lderangas, pensado para os terreiros e pelos
terreiros. Nas entrevistas nao raro falavam sobre o projeto ja ser parte do cotidiano

das Casas, independentemente dessa politica de assisténcia.

Foram esses nossos olhares para os terreiros. Eu convivo e isso foi
uma bandeira que eu catreguei "nao podemos set vistos somente
de instrumento de pesquisa, nés temos que participar, sabe?” A
farmacia Viva é um projeto do governo do estado. Antes do
projeto Farmacia Viva nds tinhamos essas praticas nos terreiros.
Aqui no nosso era o projeto Erva Santa que funciona na
comunidade. Af, o projeto Erva Santa se acoplou junto com o
projeto "Minha Folha, Minha Cura".

S6 que antes desse projeto do Estado surgir nds ja trabalhdvamos
na comunidade a troca de saberes. O Projeto Erva Santa era: "o
que ¢ que tu tem na tua casa? Qual a planta medicinal que tu tem?"
"Rapaz na minha nao tem" "Mas na minha tem isso, isso e isso"
"Bora trocar de planta?" "Bora" "A gente vai fazer um grande
encontro e tu leva a planta que tu tem medicinal ou a litdrgica e a
gente vai fazer a troca de saberes. Eu vou saber o que tua planta
faz, dentro dos conhecimentos e vocé iria saber a planta que eu

estou levando ia fazer" entio isso tinha muito.

Neto de Nana”

7 NANA, Neto de. Entrevista concedida em margo de 2018. Arquivo Mp3.
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O lancamento do Minha Folha, Minha Cura pelas Secretarias de Igualdade
Racial e da Saude aconteceu em julho de 2017, no Terreiro de Mamae Oxum e Pai
Oxala, localizado na area Itaqui-Bacanga. Como dito anteriormente, prioriza 0s
conhecimentos sobre a medicina tradicional e uso/ritual de plantas medicinais, além
de iniciar a proposta de criagio de um processo produtivo com base no cultivo e

beneficiamento de plantas utilizadas tradicionalmente pelos povos de terreiro.

Sebastiao Cardoso, coordenador, explica que, inicialmente, o projeto se dara
em parceria com a Secretaria de Agricultura Familiar quando serdo implantados
hortos de plantas medicinais e rituais nos terreiros da regido Itaqui-Bacanga,
primeiramente nos terreiros de Pai Jodozinho da Vila Nova, Pai Lindomar e Pai
Mariano, posteriormente a outras Casas. Esses terreiros receberdo capacitagao
envolvendo educagdo ambiental, cooperativismo e agroecologia, formando uma
cooperativa que val beneficiar e comercializar essas plantas, seja na parte

fitoterapica, cosmética e até mesmo na alimentagao®’.

Em abril de 2018, o governo do Estado anunciou a inser¢ao do Minha Folha,
Minha Cura ao programa “Farmacia Viva”, implantando mais hortos de plantas
medicinais, liturgicas e hortalicas em oito terreiros nucleos de matriz africana na
Regiao Metropolitana de Sao Luis. A implantacao da Farmacia Viva foi discutida em
Oficinas com participacao e Pais e Mae de terreiros: “Oficina de Farmacia Viva” e a
“Oficina de Educagao popular em saide” ministradas por técnicos da Secretaria de
Estado da Saude8!. Durante o evento, Pai Mariano Frazio e Pai Paulo de Aruanda

expressaram suas visoes sobre essas parcerias:

Dentro do espaco do terreiro, elas estio protegidas da acao do
homem, longe da polui¢do e da contaminacio do solo; muitas
vezes, vamos buscar essas ervas nas feiras e l4 nio sabemos a
situagao da planta, do solo onde estava e da condi¢io do corpo de
quem colheu. Pra nés ¢ importante o estado fisico e psiquico de
quem vai apanhar a erva: é necessario estar purificado e com o

8 CARDOSO JR., Sebastido. Entrevista concedida em abril, 2018.

8 Dentre os patceiros, o assessor Cardoso enumera as Secretatias de Estado da Igualdade Racial,
Sadde, Direitos Humanos, Cultura, Meio Ambiente, Desenvolvimento Social, Trabalho e economia
solidaria, Educacao, Turismo, Vale, SEBRAE, UEMA, UFMA, Vale, RENAFRO, FEUCABMA,
FECOMA, Conselho de Igualdade Racial, Ministério Publico e Defensoria Publica.
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corpo fisicamente bem. Por isso nossa preocupagao de cuidar
bem dessas plantas no terreiro.

Pai Mariano Frazao. Evento de Lan¢amento da Proposta de
Adesao. Abril de 2018.

O projeto é uma confirma¢ao daquilo que os povos de matriz
africana fazem ha muito tempo. “Ficamos muito felizes com essa
parceria, pois ndés sempre usamos as ervas como medicagio.
Muitos se atém ao lado espiritual dos terreiros, mas hoje se esta
reconhecendo que o saber de matriz africana cura a populacio
durante muitos séculos. O saber ndo esta na religiao, esta na nossa
ancestralidade”.

Paulo de Aruanda, Terreiro Nossa Senhora da Vitéria. Junho de
2018. Evento de Assinatura do Termo de Adesao

Desde 2016, o “Farmacia Viva” acontece nos municipios de menor IDH e,
em 2017, passou a ser implantado também na regiao metropolitana de Sao Luis.
Homenageia a pesquisadora Terezinha Régo, professora da UFMA, maranhense que
ha décadas dedica trabalhos pioneiros a pesquisa cientifica em Fitoterapia, Hortas
Medicinais, Medicina Popular e espécies medicinais da regiao. Atualmente, realiza

atendimentos basicos em consultério localizado no Campus da Universidade.

Em junho de 2018, o governo do Maranhao assinou termo de adesdo formal
para implantacio de extensdes do Programa em oito terreiros na Regido
Metropolitana de Sao Luis: Terreiro Mamae Oxum e Pai Oxala, Pai Joazinho Vila
Nova; Ilé Axé de Ossain, Pai Mariano Frazao; Terreiro de Pai Neto do Pao de
Actgar; Ilé Ashe Ogum Sogbd, Pai Aiton Gouveia; Terreiro de Pai Aroldo
Guimaraes, Terreiro de Pai Bia; Terreiro de Maria do Barco; e Terreiro de Mae

Nonata de Oxum.

Projeto Promogao de Agdes de Reconbecimento e Valorigacao das Comunidades de Matriz
Africana da Area Itagui Bacanga, da Fundagao Josué Montello.(2015-2016)

Sob a categoria “projeto social”, o PARVCMA tinha por prioridade legalizar
os terreiros como “espacos de liturgia legalizados”. Fato que se contrapunha a
alguns posicionamentos das /iderangas, pois os terreiros ndo sio ilegais e era
constante o questionamento: por que e o qué legalizar? A FJM defendia como

prerrogativa a dificuldade dos terreiros obterem a regularizacao do terreno onde
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estdo instalados e, consequentemente, os beneficios fiscais garantidos na
Constitui¢ao, como a imunidade tributaria do Imposto sobre a Propriedade Predial
e Territorial Urbana (IPTU). Com o avango dos debates, a questio da legalizacio
passou a ser direcionada a constitui¢ado de associacGes de apoio aos terreiros; para
isso, seria necessario distinguir a pratica religiosa das fun¢oes da associagao de apoio
aos terreiros. As reunioes se davam em meio a polémicas e geravam preocupagoes
nos terreiros, ja que tal registro juridico pode ocasionar acesso a novos direitos, mas

também muitos deveres.

A FJM foi instituida em 11 de setembro de 1996, através da doacao de bens
livres de professores e de profissionais do Hospital Universitario da Universidade
Federal do Maranhio. E uma instituicio de direito privado, sem fins lucrativos, sem
acionistas ou cotistas, dotada de autonomia administrativa, patrimonial e financeira,
devidamente credenciada junto ao Ministério da Educac¢io e de Ciéncia e
Tecnologia. Na consecu¢ao de seus objetivos, pode apoiar projetos de ensino,
pesquisa, extensao, desenvolvimento institucional, cientifico e tecnolégico nas areas
em diversas areas como administra¢do, assisténcia social, ciéncia e tecnologia,
educagiao, meio ambiente e saude: Tem ainda a possibilidade celebrar convénios,
contratos, acordos e outros instrumentos, com entidades publicas ou privadas,

nacionais ou estrangeiras que financiem seus projetos®2.

O projeto PAVRCMA centralizou suas atividades para os povos de terreiro da
area Itaqui, regido de grande concentra¢ao populacional e de terreiros, foi langado
em 2014 no auditério do Parque Botanico da Vale (Agéncia financiadora). Naquela
ocasido, Pai Lindomar Barros, do Anjo da Guarda, reafirmou a perspectiva
“colaborativa” do projeto, acreditando ser um grande momento de valorizagdao da

religido de matriz africana.

[..] Se trata de um projeto que sera realizado de forma
colaborativa. Temos um ambiente de periferia, de caréncia, e os
terreiros nesse contexto sao muito mais que um espago para
cultos. B um espaco social que serve a essa populacio com o
desenvolvimento de diversos servicos. E importante podermos

82 Site da FIM. Acesso em maio de 2016.
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indicar quais nossas reais necessidades e prioridades, enfatizou o
Pai.

Ao final do evento de langcamento, os representantes de terreiros presentes
receberam um certificado de adesao, gerando desconforto para alguns por nio se
sentirem seguros quanto as reais intencoes da FJM e da agéncia financiadora, a
VALE. Cabe ressaltar que a VALE esta direta e indiretamente envolvida em
conflitos territoriais naquela regidao. Uma das /liderancas participantes do projeto
informou que, no inicio, muitos terreiros aderiram, mas no decorrer das atividades
desistiram. Os motivos variavam. Desde a inadequagao de algumas oficinas e
atividades que ndo estavam em consonancia com as necessidades e interesses a
desconfianca em decorréncia da exigéncia de assinarem um termo de adesdao no qual
atestavam comprometimento com o projeto. Documento ja recebido pronto para
somente concordarem e assinarem, sem que tivessem acesso aos reais interesses das

acoes.

e

IDYIELE

PROMOGAO DE AGOES DE VALORIZACAO
DAS COMUNIDADES DE MATRIZ AFRICANA

Certificado
Certificamos para os devidos fins que
0 TerAeiRo DE SO BeNEDLTo [ JuSTING

aderiu ao Projeto Promogdo de Acoes de Valorizagdo
das Comunidades de Matriz Africana da drea do Itaqui-Bacanga.

Hd i
Maria Cristina Cabral Marques Freire Eletfrerio Kdn Spuza
Lider de Gestédo Social do Projeto de Expansao da Vale Diretor-Presigénte da Fundagao Josué Montello

V VALE FUNDACAO JOSUE MONTELLO

Figura 11. Digitalizacao de certificado de adesao. Disponibilizado pelo Terreiro de Sio
Benedito.

Almeida (2013) enfatiza os desafios em face de implementacio dessas

politicas e acbes. Para o autor, algumas distingdes precisam ser repensadas
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criticamente, pois ha um conjunto de termos e expressoes, designativos de medidas
derivadas de politicas oficiais de intervengao, que refletem as novas formas do
discurso de dominagao. ExpressGes como “participagao comunitaria”, “comunidade
solidaria”, “gestdo participativa”, “acdo solidaria” e “parceria” podem ser
encontradas como pré-requisitos tanto nas iniciativas governamentais quanto
naquelas das agéncias multilaterais. A imprescindibilidade da forma de atuacio,
classificada pelos administradores oficiais como “gestio democratica” nao se
dissocia do nome que recebem os programas, projetos e planos. Todos eles

apresentados sob a égide do que denominam de “comunidade” e de “solidariedade”

(ALMEIDA, 2013, p.97/ 98).

Figura 12. Foto da reunido organizada pela FJM no Terreiro de Umbanda Rainha do Mar,
area Itaqui Bacanga. Tema da reunido “regularizacao dos terrenos”. Fonte: Jornal O
Imparcial. 13 de julho de 2015.

Em evento ocorrido dia 11 agosto de 2016, em parceria com o Ministério
Publico do Maranhio, por meio do Centro de Apoio Operacional de Direitos
Humanos, a FJM e a VALE lancaram a cartilha “Orientacdo para Legalizagao de
Associagoes de Apoio as Casas Religiosas de Matriz Africana”, no auditério da
Procuradoria Geral da Unido. Atualmente, na regido Itaqui-Bacanga, onde o projeto

aconteceu, pouco mais de 20% das Casas mapeadas, ao todo 47, tém associa¢des de
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apoio constituidas. Quase 80% desses terreiros nao manifestaram interesses em
constituirem associagoes de apoio, até aquele momento.

No evento, figuraram gestores publicos: Secretario de Estado de Igualdade
Racial, Gerson Pinheiro; dos segmentos de justica, Ministério Publico Estadual;
Sandra Alouf; Superintendente da FJM, Nan Souza; representantes de projetos
socials da VALE; as coordenadoras do projeto, Benigna e Gizele Padilha;
Procurador de Justica, Gonzaga Martins Coelho; Promotoria das Fundagdes e
Entidades Sociais, Paulo Avelar; FERMA, Neto de Azile; e autoridades religiosas dos

terreiros.

Orientacoes para
Legalizacao de
Associacoes de
Apoio as Casas
Religiosas

de Matriz
Africana

Projeto “Promog&o de acgdes de
reconhecimento e valorizagao
das comunidades tradicionais
de matriz africana”.

Realiza¢#o: Fundagao Josué Montelio

Figura 13. Digitalizacao - Capa da Cartilha

Para a Cartilha, a legalizacao funcionaria também como grande suporte na
sustentabilidade dessas institui¢oes, pois possibilitaria a ampliacio da captagao de
recursos para a atividade de atividades socioeducativas, culturais ¢ de geracdo de
trabalho e renda, contribuindo com o desenvolvimento das comunidades onde estao
inseridas. Com a documentagdo “em dia”, os terreiros estariam aptos a concorrer

em editais de projetos, convénios e parcerias com o setor publico.
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A Cartilha é uma contradicao em si. Por que os terreiros, espacos de liturgia
legais assim como todas as religides no Brasil por conta da Constituicio de 1988,
teriam que ser legalizados? A quem interessa incentivar a legalizagdo e a constitui¢ao
de associacdes de apoior E nesse caso, proposta por um projeto financiado pela
VALE especificamente para terreiros localizados na area onde a mineradora esta
instalada, que, por sua vez, contabiliza varios conflitos com outras comunidades
tradicionais atingidas pelos impactos ambientais ocasionados por sua atuaciao nessa
regido. Qual o proposito de quantificar os terreiros? Nao é de se estranhar que o
projeto niao tenha tido grande aceitagdo por parte dos terreiros e tenha gerado tanta
desconfianca.

A Cartilha é considerada um dos “produtos” do projeto. Em vinte e quatro
paginas, inicia descrevendo sumariamente as leis relacionadas ao periodo escravista
no Brasil. Em seguida, trata sobre a “Igualdade de direitos. O que dizem as leis
atuais?”: a Constituicao Federal de 1988, o Relatério da II Conferéncia das Nacoes
Unidas contra o Racismo, a Discriminacao Racial, a Xenofobia e as Intolerancias
Correlatadas, realizada em Durban, Africa do Sul; e a Lei 12.288/10 — Estatuto da
Igualdade Racial, ambos descritos resumidamente em um paragrafo cada. No item
seguinte, orienta sobre o que fazer em caso de violéncia e intolerancia religiosa. E
pontua: 1. Recolher provas. 2. Fazer um Boletim de Ocorréncias o mais detalhado
possivel. 3. Configurar um advogado ou defensor publico. 4. Instaurar um inquérito.
5. Acompanhar o andamento do caso. 6. Participar de audiéncias. 8. Publicar a
denuncia em todos os organismos de protecao dos direitos humanos. Mas, o
material centraliza as informagdes na proposta de legalizar associaces de apoio as
Casas de religiao de matriz africana e dos “beneficios” advindos dos direitos
exercidos.

A Cartilha orienta os terreiros a ‘“‘criarem instituicOes legalizadas de

assisténcia” e tornarem-se “espacos de liturgia legalizados”

[...] Manter locais destinados aos cultos e criar instituicOes de
assisténcia social; elaborar e fazer divulgacao das publicagoes
litdrgicas; solicitar e receber doac¢des voluntarias; realizar
atividades liturgicas em locais fechados ou abertos, florestas
ou qualquer outro local de acesso publico. Por fim, o tempo
religioso ¢ imune do pagamento de qualquer imposto —



173

“imunidade tributaria” (art. 150 VI, b da CF); pode ter

cemitério na sua jurisdi¢ao; pode ter espago educacional.

Depois, indica em uma espécie de “passo a passo” como legalizar as

associacoes de apoio as Casas, listando as formas de mobiliza¢io pelas quais os

terreiros deveriam seguir, sendo que muitos desses critérios distinguem das nogoes

internas:

10.

As pessoas que participam do espago liturgico e que compdem o pPovo
tradicional de matriz africana tém de ter consciéncia da importancia do
registro civil e expressar a vontade de compor diretoria;

Reunides preliminares com os membros para determinar a necessidade da
legalizagdo e registrar em ata;

Escolher um nome para constar no registro do territério, podendo ser
longo ou fantasia. Posteriormente, pesquisar em Cartorio se ja existe o
Registo Civil de Pessoa Juridica;

Escrever edital de convocagio de assembleia para constituicio da
associacao e eleicao e diretoria. Aviso em um local visivel um més antes da
reuniao.

Antes de a assembleia comegar, deve-se ter uma proposta de Estatuto.
(Grifo meu). Na assembleia, deve-se finalizar a redacao do Estatuto Social
da Associacao.

Assembleia geral para a constituicdo da associa¢io e eleicio de uma
diretoria;

No cartério, promover o Registro Civil de Pessoa Juridica (RCP]). Registro
pago que, no ato, deve ser apresentado: duas vias do estatuto e ata da
assembleia de fundacao;

Dar entrada no Cadastro Nacional de Pessoa Juridica da Associa¢ao. Via
internet de acordo com indica¢oes no site da Receita Federal,

Solicitar o Alvara de Vistoria, documento emitido pelo Corpo de
Bombeiros Militar, atestando que a edificagio possui condigoes de
seguranga contra incéndio;

Ao final, com toda documentagio organizada, deve-se buscar o
licenciamento na Secretaria Municipal de Meio Ambiente, para obtencao de
licenciamentos ambiental e sanitiario, se necessario, e o licenciamento de
funcionamento — alvara.

Por fim, trata do “pds-legalizacao”, situagdo em que essas associagoes deveriam

cumprir uma série de exigéncias como: emitir mensalmente por um contador a

GFIP —

Guia de Recolhimento do Fundo de Garantia por Tempo de Servigo e
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Informagdes a Previdéncia Social); emitir anualmente pelo contador o RAS (Regime
de Apuracao simplificado) junto a Caixa Econémica, bem como a CND (Certidao
Negativa de Débitos) junto ao INSS e a Receita Federal; declarar anualmente o IRP]
(Imposto de Renda de Pessoa Juridica), pois, apesar da isen¢io, os templos
religiosos estdo sujeitos a cobrancas de multa no caso de atraso na entrega de
declaracOes; realizar anualmente balanco contabil; verificar as condi¢des de
pagamento de taxa (municipal) de incéndio; e reunir-se em assembleia, conforme o

periodo de renovagao de mandato da diretoria.

Figura 14. Foto das liderangas no encerramento do evento da Cartilha e representantes dos
o6rgios oficiais e financiadores do projeto. Agosto de 2016. Fonte: Site FJM

Figura 15 Foto. Pai Lindomar de Xang6. Evento de langamento da Cartilha. Agosto de

2016. Fonte: Site F]M
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Como dito anteriormente, a questdo da legalizacdo ocasionou acalorados
debates nas reunides, assim como nao foi bem recebida. Gerou o desconforto em
torno da nocdo de legalidade e ilegalidade, quando ¢é sabido que os terreiros siao
portadores do direito de liberdade de culto, assim como de autonomia para
constituirem ou nao associa¢des de apoio.

No dia do lancamento e apresentagao da Cartilha, Pai Lindomar de Xango,
participante do projeto se pronunciou criticamente sobre “por que legalizar meu
terreiro”? O que isso significa de fato para os terreiros? Assim como Y4 Maria
Venina Carneiro destacou ser necessario para os que concordassem “fazer uma
diferenca entre a associagao e nossa pratica religiosa”. Como fariam isso? A quem

interessaria?

Figura 16. Foto de Y4 Venina durante o evento de lancamento da Cartilha. Agosto de 2016.
Fonte: Site FJM

E importante registrar que esse projeto partiu de um “Mapeamento de
Terreiros” realizado anos anteriores pela SEIR, quando foram listadas 47 (quarenta
e sete) Casas em atividade na regido Itaqui-Bacanga. Nos relatérios da FJM divulga a
realizagaio de “dezenas de agles voltadas para a sadde, educagio,
empreendedorismo, direitos humanos, artes, dentre outras, contando com a
participagao direta de mais de 1.200 beneficiarios, e a parceria de 45 institui¢oes dos

mais diversos segmentos”. Na avaliacdo de alguns terreiros, registram-se demasiadas
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criticas em relacdo as atividades do projeto constantemente definidas sem a
participa¢do direta dos religiosos, ocasionando agdes pensadas prioritariamente
pelos executores do projeto, e, por vezes, nao condiziam com as reais necessidades
dos terreiros participantes. Permane¢o com a pergunta sobre o real propésito da
realizacao desse projeto financiado pela VALE, como mencionei antes, relacionada
a conflitos territoriais e ambientais na referida regido.

Até 1997, a VALE era conhecida como Companhia Vale do Rio Doce
(CVRD). O bairro do Itaqui Bacanga esta em uma area que, desde o final da década
de 1970, instalaram-se em suas proximidades grandes projetos, desdobramentos do
Projeto Grande Carajas implantado pelos governos ditatoriais brasileiros (1964 a
1985) com o objetivo de explorar, industrializar e/ ou exportar os recursos minerais
(ferro, bauxita, manganés, caulim, ouro etc.) da Amazonia Oriental e promover a
inser¢ao da regiao na dinamica capitalista moderna.

A VALE além do porto da Ponta da Madeira e da estrada de ferro detém, na
area, uma fabrica de ferro gusa e instalagoes administrativas. Somando-se a estes
dois empreendimentos, nos ultimos anos, varias outras induistrias de menor porte
passaram a se localizar nas proximidades. Aos fins de 1970, a chegada dos
equipamentos de infraestrutura e das grandes industrias minerais na Ilha do
Maranhao implicou o deslocamento compulsério de comunidades rurais, fortes
impactos ambientais, alteragdes no modo de vida dos moradores e ameagas
constantes de novos deslocamentos. Como reacao aos deslocamentos e as
profundas mudangas no modo de vida dos moradores que permaneceram na zona
rural de Sdo Luis, constituiu-se um conflito permanente, com momentos de maior
ou menor intensidade, em torno da posse e controle de territérios. (SANT ANA e

DA SILVA, 2009, p.31) 8.

8 Para garantir a exploracdo do minério retirado do sudeste do Par4, foi construida uma ampla rede
de infraestrutura cujos principais elementos sdo: o Complexo Portuario de Sio Luis (também
chamado, por generalizagio, de Complexo Portuirio do Itaqui e formado por: Porto do Itaqui,
administrado pelo Governo do Estado do Maranhio; Porto da Ponta da Madeira, de propriedade
da Vale; e Porto da Alumar, de propriedade do Consércio Aluminio do Maranhdio — Alumar);
ampla rede de estradas de rodagem; estrada de ferro Carajas (liga as minas, no municipio de
Parauapebas/PA, ao Complexo Portuirio de Sio Luis-MA e é de propriedade da Vale); hidrelétrica
de Tucurui, que fornece energia elétrica para todo o sistema minero-industrial constituido em torno
do grande potencial de producio de minérios da regiio. (SANT’ANA JUNIOR, & DA SILVA
COSTA, 2009).
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Grupo de Trabalho Terreiro do Egito (2015)

Em outubro de 2015, o Grupo de Trabalho Terreiro do Egito surgiu
enquanto grupo de estudos, pesquisas ¢ debates. O GT composto incialmente por
pesquisadores do IFMA — Instituto Federal do Maranhio, GPMINA/UFMA —
Grupo de Pesquisa Religiao e Cultura Popular, GEDMMA/UFMA — Grupo de
Estudos em Desenvolvimento, Modernidade e Meio Ambiente, FERMA — Férum
Estadual das Religides de Matriz Africanas, SEIR — Secretaria de Estado de
Igualdade Racial, advogados do NUPEDD/UFMA — Nucleo de Pesquisa em
Direito e Diversidade, Movimento de Defesa da Ilha, e /derancas da comunidade do
Cajueiro e dos terreiros.

A partir dessa experiéncia, varios desdobramentos surgiram. O debate sobre
a preservagdo e reconhecimento do terreiro como lugar sagrado ¢ parte da luta pela
permanéncia da comunidade do Cajueiro em seu territério tradicional, no qual esta
localizado o Terreiro do Egito. O GT constituiu-se um coletivo nao especifico aos
terreiros, mas os terreiros exercem /Jderanga em virtude do aspecto religioso e
ancestral fundamentar os direcionamentos tomados por esse grupo, ja que o povo de
terreiro foi o primeiro a chegar aquela regido em meados do século XIX, hoje
ameacada pela instalacio de um empreendimento portuario.

Mesmo sendo parte deste capitulo em que discuto os coletivos, e a0 mesmo
tempo, nao sendo um coletivo regimentado e sim um grupo de trabalho, o GT traz
a discussao dos movimentos nos terreiros, possibilitando novas reflexdes sobre as
relagbes sociais no campo de pesquisa e a complexidade no entendimento dos
rituais, pautas dos terreiros e comunidades tradicionais, resisténcias e estratégias de luta. O
GT constitui um espago em que se concretizou a autonomia dos terreiros sem
interferéncia de mediadores e instituicGes publicas ou privadas. Em razao disso,

dedico o préximo capitulo a analise especifica dessa situagao.



178

Capitulo 5.

Terreiro do Egito: a resisténcia pelo espago-sagrado

O territorio sagrado do Terreiro do Egito: as memorias em tempo
presente.

Situado no alto de um morro, o Terreiro do Egito localiza-se na comunidade do
Cajueiro, Zona Rural da Ilha de Sio Luis. Fundado, em 1864, por Massinoco
Alapong (Basilia Sofia ou Nha B4), negra africana escravizada em Cumassi, Costa do
Ouro. Massinoco teria chegado a Sio Luis, naquele ano, e falecido em 1911. Veio
escravizada com um grupo (em 1855) passou alguns anos em Salvador, quando se
tornou liberta. Em Sao Luis, frequentou a Casa de Nag6 e Casa das Minas depois se

mudou para a area rural da Ilha, onde hoje é Cajueiro®+.

Em 1912, o Egito passou a ser chefiado por Mae Pia por cinquenta e cinco anos.
Segundo Pai Euclides (1987, p.91), Pia morava inicialmente com a fundadora numa
localidade préxima a praia de Parnauacd, apds o falecimento da fundadora saiu de 14
e passou a morar no bairro do Lira, proximo ao centro de Sao Luis. Com
falecimento de Mae Pia, em 1966, as festas no Egito foram diminuindo ao longo dos
anos, devido as dificuldades de suas sucessoras para manterem o terreiro. Apos a
sua morte, a chefia do terreiro deveria ser assumida por Elisia Celestina, que nao se
concretizou em decorréncia da avancgada idade (a época 99 anos). Veronica de Jesus,
a proxima na linha de sucessao, chefiou o terreiro por poucos anos, mas em razao
das adversidades financeiras para manté-lo, ao final da década de 1960, as
obrigacdes passaram a ocorrer apenas em alguns perfodos do ano: nas Festas de
Santa Luzia e Sio Sebastiao. Até 2015, Pai Euclides realizava anualmente esses

rituais no Egito.

#Pai Euclides (1987, p. 52) registra a lista dos primeiros filhos e filhas de Massinocé, no Egito, com
os quais convivew: Maria Pia (Iraé-Akou-Vonunkod), Rafina, Quilitana, Silina, Elisia, Manoel
Constatino, Zacarias de Surrupira (Nankoucilé), Teodora, Veronica, Margarida Mota, Memeé,
Denira de V6-Missa, José Ciriaco, Maia Dias, Mundica Bracinho, Esmeralda, Constancia, Jorge
Itacy, Manoel do Pao de Acicar, Celestina.
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A representatividade do Egito para o povo de terreiro esta resguardada, desde
a sua entrada por um frondoso cajueiro, arvore que preserva as historias e as
memorias. Do alto do Morro é possivel visualizar de maneira singular a Bafa de Sao
Marcos, “de onde se avistava o navio encantado de Rei Dom Jodo”, relatava o

saudoso Pai Jorge Itaci de Oliveira, do Terreiro de Iemanja.

No Terreiro ndo existiu uma edificagio fixa e permanente, nem existem
ruinas. Nunca houve ruinas, como pesquisadores chegaram a afirmar em seus
estudos. O lugar é reconhecido como sagrado onde tudo que l4 existe e resiste conta
uma histoéria: os bichos, a agua cristalina de um pequeno pogo, as pedras, os
cajueiros, as plantas e a vista para Bafa. E morada de encantados e lugar das
obrigacoes de Pais, Maes e filhos dos incontaveis terreiros que de la descendem e

hoje constituem Casas no Maranhao, Para, Amazonas, Rio de Janeiro, Sao Paulo.

Figura 17. Foto de Pai Euclides e filhas (os) no Terreiro do Egito (Provavelmente
fins dos anos setenta e inicio dos anos 1980). Fonte: Arquivo Pessoal Pai Euclides e
do GPMINA.

Existem diferentes versoes a respeito do surgimento, historias e memorias do
Terreiro. A senhora Maria José Aratjo, a mais antiga moradora do Cajueiro, hoje

com mais de 90 anos, recorda a constante presenca de praticantes do Tambor de
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Mina da ilha de Sao Luis e de outras regides, até meados da década de 1960, que se

deslocavam embarcados para a regido do Itaqui vindos de dreas distantes do centro

da cidade.

Além de ser espago sagrado, era um local seguro e estratégico para a realizagdo
dos cultos em razido da intensa perseguicao policial aos terreiros. De fato, as
memorias dos mais antigos contam que o Terreiro fol o primeiro a chegar a regido,
antes mesmo de a comunidade chamar-se “Cajueiro” e, inclusive, Clévis Amorim,
pescador e morador, contou-me sobre o nome da comunidade possivelmente ter
relacio ao imenso Cajueiro que resguarda o Terreiro e esta 1a até hoje. Nas
narrativas de Dona Maria Aratjo e Dona Domingas Pereira, pertencentes as
primeiras familias de pescadores a chegarem a comunidade, pode-se vislumbrar a

histéria do Egito:

Quando eu cheguei nesse terreno aqui (1937) ndo tinha um
morador. Aqui no Cajueiro s6 tinha o Tambor de Mina ali, que
chama Egito, ali em cima, no alto. Chamava Egito, morava um
casal de gente e tomava conta desse terreiro. Papai (Boa Aventura
Paulo Araujo) quando se agradou de 14, ficava 14 em Camboa dos
Frades reparando. La vinha uma cantoria pelo lado do Itaqui. Af
ele falou “tem um canto de pessoal, vou reparar pra onde esse
pessoal vao”. Af 1a veio um barco cheinho de gente. Quando eles
encostaram que viram era mulheres cantando daquele jeitao,
mulheres e meninas. Eles vinham era pra esse terreiro ai, do Egito.
Af vinha uma bandeira batendo tambor. [...]

E essa Maria Pia de la fez esse terreiro aqui e esse povo que iam
pra la, iam pra ca. Ela veio com o povo dela, era aquela quantidade
de mulher dangando de 12 no Egito. Papai chamava ela de
madrinha. Chamava era “minha madrinha Maria Pia”. Af ia pra la
pro tambor dela 14 no Egito. Af papai fazia tudo de gosto pra ela.
Tudo que ela queria. Papai ia arrastar camarao, era peixe era tudo
que ele levava pra o tambor. E tinha um casal de velho que tomava
conta era Apolinario e Ana Valeriana e eram eles que tomavam
conta do Egito. E papai era a segunda pessoa até eles chegarem.
Era gente em quantidade da Vila Maranhao, gente de Porto
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Grande. Era assim esse terreiro de quantidade. Maria Aradjo, 94
anos, Cajueiro/SL-MA®.

Tenho 90 anos e quatorze filhos nascidos e criados no Cajueiro.
Quando cheguei ja encontrei Jodo Mendes, Boaventura, Lotero,
Antonio Galo e Davi (marido de Martinha nesse tempo). Também
ja tinha a finada Pia, a mineira, do Terreiro do Egito. Tinham
também ‘negdécio de cura’ tinha diversas: a Rafina que curava na
praia, na casa dela [...] Criei todos os meus filhos no Cajueiro. O
mais novo tem cinquenta anos, o Wilson; e Martin, com setenta.
Eu cheguei em Cajueiro em 1945. Cheguei para morar. Meu
trabalho era juntar coco, quebrar coco, torrar e fazer o azeite para
vender. Meu marido trabalhava na roga, pescava e andava
embarcado, o nome dele era Maximiamo Lima Diniz Pereira, o
conhecido como ‘Simedo Diniz’. Tinha canoa que passava pra
levar madeira e carvao que ia do Cajueiro para a Ponta D’areia.

Dona Domingas Pereira®

O “Quilombo do Egito”: o alto do morro como espago de resisténcia

Pai Jorge Itaci contava que o Egito era Jeje-Nago, Cambinda e responsavel pelo
surgimento de varias linhas de encantados no Tambor de Mina. O nome “Egito”
reverencia os voduns do Oriente e o assentamento das africanas com os voduns:
Lissa, V6 Missa, Navezuarina, Xapana, Ewa e Verequete. Antes da abolicao, o
Morro abrigava o espago sagrado e de resisténcia negra, “um quilombo, um
esconderijo de negros fugidos que ficava numa ponta de terra por tras do local onde

foi construido o Porto do Itaqui”, afirmava.

O quilombo ja deveria estar constituido em meados de 1880 para onde iam
negros fugidos de Sio Luis, Rosario e Pago do Lumiar, e passou a ser mais

procurado apods a abolicao. A rota dos que fugiam de Siao Luis seguia pelo Rio

85ARAU]O, Maria José. Entrevista concedida durante trabalho de campo para Cartografia da
Comunidade do Cajueiro. Entrevistadores Christiane Mota, Luciana Railza e Gerson Lindoso. Em
marco de 2017. Arquivo Mp3.

$®PEREIRA, Domingas. Relato filmado por seu filho, Wilson Pereira, durante trabalho de campo
para Cartografia da Comunidade do Cajueiro. Em marco de 2017. Arquivo Video.
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Bacanga, chegava a Sio Joaquim do Bacanga — sede de missao jesuita - e adentrava a

mata até chegarem a ponta do “Quilombo do Egito”, onde 14 ja existia o terreiro.
Com o tempo passando o terreiro foi crescendo e com a libertacao
dos escravos, o terreiro foi aumentando de prestigio. Muitas linhas
de encantado surgiram de 1a [Terreiro do Egito]; familia dos
Marinheiros, familia dos Botos, familia das Sereias, familia de
Bandeira, familia dos Gamas. O Egito esta extinto como casa
material, mas como casa espiritual continuara viva enquanto

tivermos um filho dessa Casa. Pai Jorge Itaci de Oliveira. (In:
OLIVEIRA, 1989, p.34).

Sobre o lugar ser um quilombo nio encontramos ainda documentagio ou
registro sobre, o que tem sido listado por pesquisadores envolvidos com o GT sao
referéncias de noticias de jornais indicando “ajuntamentos de negros” na regiao

onde hoje se encontra Cajueiro.

O “Ilé-Nyame”, o baido e os fundamentos africanos.

I/¢ Nyame é o nome africado do terreiro. Nyame nao é grupo, na verdade. E o
nome do deus criador do universo entre os Ashanti e Akan do Gana, também dito

“deus do céu”, ou “o iluminado™.

Ha controvérsias e lacunas tanto em relagio ao nome “Terreiro do Egito”
quanto “Ilé Nyame”, os fragmentos de memorias contam algumas versdes. Na
narrativa de Pai Euclides (1987, p. 51.), segundo ele repassada por Mae Pia,
Massinocé pertencia a um grupo chamado Nyame (na verdade, seria ao grupo
Ashanti, regiao do Gana). Chegando a Parnauagu, ela mesma construiu um
caramanchao (tipo de casebre) para exercer suas fungoes Kromantis (praticas religiosas
procedentes da Costa do Ouro), encontrou muitas dificuldades na pratica por nao
encontrar outros negros (as) para compartilhar sua lingua materna. Suas festas se
iniciavam pela danca do “Baiao” cerimonia religiosa dedicada as Tobossis, entidades
femininas infantis, que dancam ao som de pandeiros, cabagas e castanholas. Uma
readaptagao, pois Massinoco nao teria trazido consigo os instrumentos de percussao
do seu grupo Fanti para realizar corretamente suas praticas. Com o tempo,

conseguiu ensinar para poucas pessoas as obrigacoes, como a da véspera do Natal
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em homenagem a Anansi, representada por uma aranha; e a Festas dos Inbames, ritual
de fertilidade relacionado com o ciclo agricola em que sao oferecidos os primeiros

frutos ao Bonssi, chefe dos Ashantis.

Ao mesmo tempo, Pai Euclides (1987, p. 53) afirma que o nome africano dado
pela fundadora Nyame significa “Deus” na lingua Ashanti, 1/¢ Nyame — Casa de Deus.
Quanto ao “Egito”, nome mais utilizado, teria sido por conta do lugar onde o
terreiro se estabeleceu, ndo se sabe exatamente as razdes. Se pelo Morro, se pela
vegetacdo, se pela vista estratégica, se pela sua importancia e/ou imponéncia do

Egito naquele momento? Essa lacuna persiste.

“O Pau da Paciéncia é um
assentamento de tempo, espécie de
mastro com uma cruzeta, onde se
louvam os ancestrais. No Egito nunca
houve Pegi apenas embaixo do Altar
existiam os Otas dos Bunsus, onde se
faziam seus Ianle sobre seus Ibis ou
Ajobas de lougas de barro. Somente o
Oxala da Casa tinha suas loucas de

porcelana, mas as quartinhas eram de

barro”
Pai Euclides (1987, p. 54)

Figura 18. Foto Pau da Paciéncia.
Terreiro do Egito, década de 1980.
Arquivo pessoal Pai Euclides e
GPMINA.

A versao de pesquisadores apontam contradi¢des a nag¢ao Fanti, ritualistica que
s6 acontece na Casa Fanti e em terreiros abertos por seus filhos. Como a fundadora
do Egito nio encontrou outros negros de sua nacio, incorporou a Mina Fanti
Ashanti elementos da tradicdo Mina Nago, ou talvez, essa insercio pode ter
ocorrido inicialmente ainda na Bahia, concretizando-se com seu contato na Casa de

Nago, em Sao Luis, mas também como influéncias da Casa das Minas.
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A pesquisadora Mundicarmo Ferretti (2000, p. 162) aponta dados sobre essa
“ligacao” que, além de insuficientes, sao contraditorios. Nao se dispde de elementos
para afirmar se a “na¢do” Fanti Ashanti surgiu na Mina maranhense com a Casa
Fanti ou se “sobtrevive” nessa Casa como uma nacao africana conhecida no Brasil,
apenas no Maranhdo (que teria, portanto, sido organizada no Terreiro do Egito).
Desse modo, nao acredita ser possivel afirmar quais tragos da nac¢ao Fanti Ashanti
sao originarios do Egito e quais foram acrescentados por Pai Euclides a partir de
leituras, contatos com pesquisadores e informagdes recebidas de pessoas ligadas as

religides de matriz africana de outros paises®’.

Como dito anteriormente, Massinoco chegou primeiro em Salvador, Bahia,
como escravizada, 1a, conseguiu a liberdade e migrou para o Maranhao. No Egito, as
obrigacoes presididas por Basilia e Mae Pia se iniciavam com o Baido, ritual que
atrafa grande numero de participantes vindos embarcados principalmente pelo Porto
do Cajueiro. Nesse periodo, por serem muito frequentadas, as festas no Egito
mobilizavam intenso deslocamento de Maes, Pais e filhos de terreiros da ilha,

sobretudo, da baixada maranhense.

O fenémeno do aparecimento do navio de D. Jodo foi presenciado por Pai
Jorge (no Egito, por trés vezes.) e narrado em livro.®® Segundo as “velhas do
Egito” aquela apari¢io comecou com a chegada da linha de marinheiros, por volta
de 1928, depois da Primeira Grande Guerra Mundial. O fendomeno ocorria no dia
12 de dezembro, as 11 horas da noite. [..] As 12 horas da noite, em ponto, surgia
no meio da bafa uma embarcagao toda iluminada, um navio que aguardava no meio
do mar; podiam-se “avistar até as pessoas andando no convés”, dizia ele. Naquele
momento, todos os filhos (as) entravam em transe com seus voduns, se vestiam e

iam dancar o baido.

#Mundicarmo Ferretti (2000, p. 163) citando o livro de Maria Amdlia Batreto (1977, p.57), destaca
que em 1975, Pai BEuclides possuia uma cépia datilografada do Capitulo 15 “Introdugio a
Antropologia Brasileira”, Vol. 1, de Artur Ramos (1943), sem indicacio da fonte, onde aquele autor
refere-se aos Fanti-Ashanti. J4 havia também escrito para uso interno do seu terreiro um livro sobre
a Casa no qual afirma a nac¢do Fanti.

80rixds ¢ Voduns nos terreiros de Mina. OLIVEIRA, Jorge Itaci. Sio Lufs, Maranhio. (1989, p 34).



Todo mundo ia daqui da porque tinha a historia
do aparecimento do navio, o navio de D. Jodo.
Do Egito se via o navio. Um navio encantando
que se aproximava quando se iniciava a festa.
Aquelas luzes. As ilumina¢des do navio eram
tantas que chegavam a clarear o patio em frente
ao terreiro. Isso nao era visto sé pelos
pertencentes, mas pelos frequentadores crentes
e incrédulos. Nesse tempo ndo tinha esse Porto
do Itaqui. Af o encantado dizia a hora que o
navio ia embora por causa da maré. Daqui de
Sdo Luis se deslocava muita gente, uns por
terra, em carrogas puxadas a burro, outros
embarcados apanhando canoas na Praia
Grande. Ia mais gente embarcada que por terra
que era mais longe, pra ver a questdo deste
navio encantado, o navio D. Jodo.

(Pai Euclides — Casa Fanti Ashanti).

Figura 19. Foto Pai Euclides limpando o terreno no Terreiro do Egito (década de 1980).
Arquivo pessoal Pai Euclides e GPMINA.

A versdao dos pajés da baixada maranhense sobre a “poderosa mineira do
Egito, Mie Pia”.

Na baixada maranhense, utiliza-se nao s6 “Pajelanca”, mas “Cura,
Brinquedo, Brianga e Cutiuba” denominagdes pelas quais se reconhece essa pratica
religiosa. Embora, as vezes, sejam termos descritos como sinénimos coexistem
distincoes demasiadamente sutis. “Cura” tem dois sentidos: de um lado, um
conjunto das praticas religiosas associado a ideia de totalidade, também sinénimo de
“Pajelanca”; de outro, “Cura” aparece nos discursos em seu sentido lato, como

denominagdo de um rito especifico na Mina.

Durante o processo terapéutico - do momento em que o pajé ¢ acionado até
a cura -, cada individuo assume uma postura diferenciada em relacio a doenca.
Essas percepcoes idiossincraticas direcionam a interpretacio da causa do mal. F
preciso levar em conta as subjetividades envolvidas. A noc¢iao de mal extrapola o
corpo individual, abrange as relagdes sociais e a propria organizacio do universo

religioso e cultural.
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Na Pajelanca, curar e tratar nao tem distingdo. Tratar ¢ manter relagoes;
“curar” constroi novas relagdes e expectativas. Uma das principais caracteristicas de
um terreiro (barracdo) é sua capacidade de agregar pessoas e, nesse espaco, o pajé é
reconhecido como detentor de um conhecimento religioso e terapéutico, como
principal medidor entre os homens e os encantados. Outrossim, ha outros
especialistas nos tratamentos de doengas a quem sao conferidos igual importancia.
Atuam com semelhante eficicia, embora tenham fungdes distintas e sejam
considerados menos poderosos que os pajés: o rezador/rezadeira, o

benzedor/benzedeira, a parteira e o mizinheiro.

No primeiro capitulo desta tese, discorri sobre aspectos que relacionam a
Mina e a Pajelanca, no Maranhao, e inscrevem esta ultima no universo dos terreiros.
Sendo a principal fun¢ao da Pajelanga a busca pelo equilibrio geral - corpo e alma -
através da forca das ervas e do poder dos encantados. Contudo, sua func¢io nao se
resume ao tratamento de doencas. Seus dominios abrangem o entretenimento,
estilos de vida e visdes de mundo que constituem um universo religioso com
representagoes e codigos proprios. A ligagao com o Tambor de Mina é constante,
no entanto, parece haver principalmente nessa regiao e algumas localidades uma
autonomia da Pajelanca em relagao a Mina, como se nessas localidades fosse mais

“pura” ou mais “tradicional”.

Em minha pesquisa para dissertagdo de mestrado, trabalhei especificamente
com Pajelanca na baixada e nio registrei dados referentes do terreiro do Egito, até
porque, naquele momento, o Egito nao era parte dos meus objetivos, talvez em
razao de nao conhecer ou nio reconhecer (ainda) a dimensiao de sua importancia
para a Mina. Hoje fago a reflexdo de como, por vezes, pesquisadores e estudantes
que se especializam nos estudos das religides de matriz africana repetem
exaustivamente as mesmas classificacbes e manuais, determinando de forma
autoritaria quem ¢é ou nao mais tradicional, ou quem guarda ou niao os
fundamentos, privilegiando alguns terreiros e matrizes O trabalho de campo para
esta tese obrigou-me a lancar um olhar mais atento para o Egito, rompendo

inclusive com os caminhos convencionais tracados desde a graduagao.



187

Retornando aos cadernos de campo datados de 2004 a 2007, de fato, em
Bequimao (municipio onde pesquisei) nao reencontrei dados sobre o Egito; porém,
identifiquei informagoes coletadas por outros antropélogos em municipio vizinho,
Guimardes. Ha registros de narrativas de sofrimento e doenca que acompanharam
as trajetorias dos pajés e se intercruzaram e ligaram a Pajelanca da baixada ao

Terreiro do Egito.

Um terreiro (barracdo) de Pajelanca funciona com uma estrutura propria de
produciao e reprodugdo do conhecimento. O universo da crenga constitui um
caminho de comunicagdo que envolve os praticantes num outro campo de saber, de
interpretacao e de explicagao dos fenémenos da vida. O pajé, principal agente desse
sistema de crencas, dentre suas atribui¢Oes, tem a funcio de manter a relagao e o
modo ritual de comunicagdo com as entidades, ja que é tido como principal
intermediario entre os consulentes e o mundo sobrenatural. Intermediado pela
doutrina religiosa, cada individuo assume uma postura diferenciada em relagao a
doenca. A percepgao da doenca direciona a interpretagdo da causa do mal. Um
dado sintoma pode se manifestar da mesma forma em varias pessoas, mas a razao

dificilmente seria a2 mesma.

Na Pajelanca, o corpo ¢ relacionado, basicamente, a dois campos de
conhecimento que nio se excluem: a dimensao do consulente e a do especialista.
Assim, coadunam-se, de inicio, duas representagoes: o saber-se doente e a doenca
do outro. “Saber-se doente” concerne a0 momento em que cada um identifica, de
forma particular, um sinal da doenc¢a, do maleficio. Nesse panorama, reafirma-se a
importancia do discurso do doente sobre o corpo espago em que se expressa o
maleficio. O individuo, ao perceber um problema, aciona uma possivel causa, fato
que se apoia na leitura de uma “segunda opiniao”, na maioria das vezes, alguém
familiarizado com esse universo de crenca ou uma pessoa proxima do doente que
consiga, de alguma maneira, identificar dentro de um conjunto de possiveis causas,
a mais provavel. Nesse primeiro momento sao aventadas possibilidades
preliminares sobre a causacdo, quer dizer, indicagdes se o mal foi causado pelo
proprio sujeito atingido ou por um terceiro. Nessa mesma dire¢ao, nos barracoes,

era comum que o consulente ja fosse “pré-diagnosticado” antes mesmo da ida a um
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pajé. Ha um repertério de causas e sintomas compartilhados e logo acionados
uando alouém “se sente doente”, codigos estes relativamente comuns e
bl

identificaveis.

O corpo ¢ tido, também, como objeto de punicdo por exprimir situa¢oes de
sofrimento e desordem. Essa dimensio abrange, principalmente, mas nao
exclusivamente, os males causados por seres sobrenaturais e encantados. Nesse
caso, o fator etiologico tem relacio direta com infra¢des e quebra de normas, com
excecao do encruzo - o corpo como objeto de puni¢io e desordem. E aparecem nas
narrativas: “me sentindo ruim, fiquei perturbado (a), fiquei burro (a), judiado (a),
caiu doente, mondongado (a)”. Esses termos tém o sentido genérico de perda da
consciéncia, da vontade e das nog¢oes de tempo e espago, de forma que o sujeito

esta sob o controle total dos encantados.

“Firmeza” ¢ um trabalho feito por um pajé mestre para afastar os encantados
que prejudicam. No caso de a pessoa doente ter o dom de ser pajé, a firmeza ¢é feita

antes mesmo do encruzo (rito formal de inicia¢o).
Fui crescendo, crescendo [...] Eu ndo tenho a data de quando ‘eles me
irradiaro’, as entidades a primeira vez. Mas a primeira vez que eles
baixaram foi num sabado de Sdao Benedito. Eles me deixaram burra por
trés meses! Desde essa época eu tenho esse problema de cabega. Nessa
vez, me levaram num laboratério na Cabeceira, antigo nome de
Bequimio, porque eu tava com muito enfraquecimento. S6 vivia doente.

As vezes, quando ‘eles’ tao forte minha cabeca fica doendo que eu nio
aguento!

Dona Rosa®.

Esse campo de interpretacio das doencas niao se constitui um sistema
fechado, mas oferece explicagoes para situacOes que a ciéncia e o médico nao
esclarecem. Para um pajé, ser punido significa, além de tudo, ser escolhido. O
encruzo de um pajé demarca a consagracio de um lugar de firmeza, de um estado
de saude, a partir do momento em que o pajé aceita sua condicao e passa a cumprir
sua sina. O encruzo fortalece, afasta os maus fluidos e protege o sujeito das ag¢oes
de entidades maléficas, ja que durante a inicia¢ao sao conhecidas as entidades que o

protegerao para toda a vida.

8 Rosa Pajé. Entrevista concedida em 2005 para a pesquisa de dissertacio. Bequimao, Maranhio.
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Muitas vezes, uma pessoa com o dom de ser pajé, nao encruzada por alguém
mais poderoso que lhe dé “firmeza”, segue a vida lutando contra muitos problemas
psiquicos e fisicos. Além disso, permanece em uma situagao de marginalidade, “sem
um lugar”. Percebe-se, portanto, que isso depende muito da rede de relagdes na

qual se encontra.

Na Pajelanca, estar com boa saude pode significar prevenir-se, no sentido de
cumprimento das obrigacOes religiosas, na realizacao da firmeza, do encruzo e
tantos outros procedimentos que combatam um previsto estado de desordem.
Dependendo do “mal” pode-se indicar outro pajé mais expetiente e¢/ou mineiro
especializado em tal servigo ou trabalho ou um médico, caso seja necessario. No
caso das iniciagoes, o rito s6 pode ser conduzido por pajés mestres ou Maes e Pais
mais experientes, cujas técnicas misturam procedimentos sobejamente conhecidos
nesses espagos e tracos individuais. Em uma dessas situagbes ocorreu a ligacdo
entre Egito e os curadores da baixada, no caso, a ligacdo espiritual entre Memé e

Mae Pia, “poderosa mineira”.

Eu nasci morto. Passei a noite inteira morto. No outro dia, com
vinte quatros horas que era o enterro, trés horas da tarde de novo,
eu puxei o pé e gritei. Na hora, mamae achou que eu nao devia ir
com aquela meia: ‘meu filho, ndo vai com essa meia. Eu trouxe
uma meia nova pra vestir’. Ela foi pegar meu pé pra calcar a meia e
eu puxei o pé. Chorei muito. Eu ja estava no caixdozinho. O
caixdo era uma caixa de papelao que o fazedor de caixa fez, o
carpina. Eu ja estava dentro pra ir pro cemitério. Comecei me
tratar porque peguei a sofrer, sumir, desaparecer, aparecer. Tinha
que ir atras muitos dias. A primeira vez foi em casa mesmo.
Depois comecei ir pro mato. Sair arribado. Era levado pelos guias.
[.]. Eu ndo sabia o que era. Af desaparecia no pogo, no tio, no
igarapé: um dia, vinte quatro horas, outra vez dois ou trés dias.
Assim que era. Mas meu pai me achava, com muita dificuldade,
mas me achava.

Depois que eu fiz sete anos, eu fui entregue pra Sinha Paca, a
mulher que veio assistit meu parto. Com o passar do tempo,
chegou uma fase que ela nao podia mais dar conta. Nao podia
resolver todo negdécio. Eu continuava desaparecer. Al mandaram
buscar o tio por nome Joao Soares. Foi o curador, o pajé, mais
falado que ja teve aqui no Guimaries. Mas Joao Soares vé que nao
vencia, que nao dava pra ele resolver tudo. Ele nao deu mais conta
de resolver o problema pra frente. Foi até onde podia e até onde
ele conhecia. Era cura. S6 curava. Nao tinha tambor. A{ me
entregou para uma senhora com o nome de Pia, Maria Pia. Ela era
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mineira. Ela era mae de santo do Egito. Mandou buscar a mineira
mais velha do Maranhdo. Chamou ela porque ele nio teve
caminho mais pra ir pra frente comigo. Eu venho de ld. Porque eu
sou filho de uma filha da Africa. A relacio que tem com a Africa,
que é dependente da Africa.

Memé, 1996, em Guimaries. In: Maligetti, Roberto, jan/jun.
2014,

Memé tinha uma prima rezadora no Egito, assim seguiu pra o Egito se
“preparar na Mina, pois ja era ‘feito’ na Cura”. Dizia que Maria Pia era “a mais
importante de todas porque era a chefe do Egito: chefa de Jeje e chefa de Nag6”.
Em sua versao, Pia teria nascido no Egito, vinda ainda pequena trazida pela mae
escravizada. Quando comecgou a manifestar seus dons, Nha B4, fundadora do Egito

“tomou conta” de Pia, a preparou e a deixou como chefe do terreiro.

Falar o nome do Egito todo mundo sabe. O povo todo. E muito
velho. O barracao mais velho do Maranhio é Egito. Tem seis mil e
poucos filhos de santo. O Egito é um alto, um morro alto,
tedondo. Tem muito bicho. E 12 que vai buscar agua, pra cristalizar
na cidade. A agua ¢ azulzinha. O senhor se banha e pensa vou
também ficar azul. Mas nao fica. O pocinho ¢ pequeninho. Agora
noés ia no morro alto. De 14, nés olha tudo. Olha o cajual, a praia
que vai pra Itaqui, pra o porto de Itaqui, pra o deporto do navio.
Mas a Pia nido fugiu. Quem fugiu foi Nha Ba. Foi Nha Ba que
abriu o terreiro 1a. Trabalhou muitos anos. Entao, a Pia ja era filha
de Santo da Nha Ba e ficou tomando conta. Nesse tempo tinha
selva. Era mata virgem. Era 14 que era o escondidinho mesmo. L4
eles ficaram. Eles escondiam 14 e iam trabalhar com outros
brancos.

Memé, 1996, em Guimaries. In: Maligetti, Roberto, jan/jun. 2014.

No Egito s6 dangavam mulheres acima dos trinta anos. Nem quaisquer
homens frequentavam. Apesar de homens nio dangarem, Memé era autorizado e
outro senhor chamado “Manoel”. Memé carregava o encantado “Joao de Una” e o
Manoel “o Verequete”, na verdade, o entendimento era que a permissao era para 0s

encantados, nao para os homens.

%A entrevista foi publicada integralmente no artigo Sou um mineiro, tenho tenda e vivo cuidando da
religidgo. In  MALIGETTI, Roberto (2014). Revista Poés Ciéncias Sociais — UFMA.
http:/ /www.periodicoseletronicos.ufma.br/index.php/tpcsoc/article/view /2868
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Pia faleceu com cento trinta um anos e trés dias. Entio, ela estava
pra morrer e entregou a casa pra mim. O navio ndo apareceu. Fla
morreu e deixou a casa pra mim. L4 sdo seis mil e tantas pessoas.
Muita gente, de toda parte desse mundo. Sao todos filhos e filhas
de santo dela. Af eu era um dos mais novos da época. Todos eram
mais velhos do que eu na casa. De idade podiam ter menos, mas
da casa eu era o mais novo. E outro ano que eu fui teve um jogo.
Af jogaram os dados e eu fiquei como dono da casa, o responsavel.
Passaram a responsabilidade pra mim. De tudo. Sem eu saber. Nao
sabia nada disso. Fui escolhido. Eu que fiquei responsavel. A dona
mofreu e entregou pra mim.

Tomei conta da casa, por causa do guia, porque era o mais velho
do Maranhao. A guia da casa passa em mim. Porque o Jodo que
esta em cima de mim era o dono da casa dela. O velho dono da
casa. O meu guia era o padrinho dela, de igreja e padrinho de croa.
Porque a gente tem que ter padrinho e madrinha, tem que ser
batizado na boca do tambor. A velha Celestina era irma de santo
dela, mais novinha um pouco de que ela, mas com oitenta ou
noventa anos. Também era afilhada do mesmo encantado. Ai
acharam que o encantado aqui ¢ o dono.

O Baido, por sua vez, tem relacio com a Cura. Verifica-se que a narrativa de
Memé persiste nas de Pai Jorge e Pai Euclides, ao enfatizarem a linha de Cura na

Mina relacionando-a ao rito do Baido do Egito. Nas palavras de Meme:

O Baido ¢ do Egito. E apresentacio de Africa. E com musica. S6
instrumentos, 15 instrumentos, 20 instrumentos. E tem o baido
mineiro. E pra poder curar os doentes. O baido é uma cura pra
poder tratar de curar os doentes. Sio s6 2 tambores: diminui 1 da
mina que tem trés. Ficam dois pra curar os doentes. As filhas de
santo dangando, e o pai e a mae de santo vao tratar daquele doente
no quarto. Esse que é o baido. E uma obrigagdao. Se canta, se
recebe o encantado. Ele vem resolver tudo, d4 o comeco e da o
fim. E fica atendendo ainda alguns amigos, algumas pessoas.
Depois vai embora. Aqui ninguém representa. F s6 eu que
representa aqui. Quer dizer, 14 na cidade representa, no Egito. Os
filhos do Egito representam. Meme, 1996, em Guimaraes.

In: Maligetti, Roberto, jan/jun. 2014.
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Figura 20. Foto Baidao da Casa Fanti Ashanti no Terreiro do Egito. (Provavelmente
inicio dos anos 1990). Fonte: Arquivo pessoal Pai Euclides e GPMINA.

Z¢é lutrido, curador também muito conhecido (entrevistado por
FERRETTI, M. 1994), ja falecido, de Guimaraes, tinha terreiro em forma de navio
também foi “feito na Mina” por Maria Pia. Afirmava que o “Egito era um lugar
triste”, tinha s6 uma casa e Pia ndo morava la, sé na época da festa, que durava
treze dias. O Terreiro era de Rei dos Mestres, Pia era de Mina e Cura/Pajelanca,
mas pouco curava, embora fizesse o Baidao de ano a ano. Ela era de Averequete,
mas “herdou a bandeira de Rei dos Mestres” e teria recebido o dono da Casa depois
da morte da fundadora. Conforme Z¢é Lutrido, no Egito, ndo se cantava “dobrado”
como nos terreiros de Mina antigos, era s6 “corrido”. Seria uma Casa de “pouca
ciéncia” — os filhos eram preparados nos dias de festa, a partir do segundo dia, cada

dia se fazendo uma coisa diferente e o resguardo era cumprido em casa.’!

*Na Mina tradicional sdo presentes dois tambores também sio chamados de Abatis - Guia e
Contraguia tocados especificamente para Orixas e Voduns, e Voduns gentis. Quando acontece a
festa para Caboclos é acrescentado um terceiro tambor, o chamado Tambor da Mata. Dentro da
Mina ha dois toques principais: o toque “corrido” e o toque “dobrado”, também chamado de Mina
Corrida (mais acelerada) e Mina Dobrada (mais cadenciada). Musicalmente apresentam compassos
ritmicos diferenciados, ambos comandados pelo Abatazeiro (tocador) que marcara “corrido ou
dobrado”. Compondo os ritmos da Mina entram as cabagas tocadas ao mesmo ritmo do ferro.
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A Princesa Ina, as festas do Egito e as histérias do Itaqui.

Muitas sdo as historias sobre as encantarias na area do Itaqui e Terreiro do
Egito contadas e recontadas pelo povo de terreiro, mas igualmente noticiadas por
jornalistas, cronistas, romancistas maranhenses. Histdrias do Porto do Itaqui (de autoria
de um engenheiro participante da constru¢io do porto, Bento Moreira Lima Neto) é
um livro que nio se reduziu a um dossi¢ técnico escrito por um engenheiro
portuario, narra com detalhes varias passagens sobre a Pincesa Ina, sua “furia” e os
trabalhos de Pai Jorge Itaci, seus filhos e filhas; e de outros Pais e Maes de terreiro

para a liberacao da construcao do porto nos fins da década de 1960.

No site oficial da Empresa Maranhense de Administragao Portuaria — EMAP
- consta que final da década de 1970, durante a construgdao do porto, cerca de sete
escafandristas desapareceram sem deixar rastros. Houve relatos de plataformas que
sumiam e voltavam; de trabalhadores espantados, amedrontados. Awforidades religiosas
de terreiro foram chamadas e homenagens a encantaria foram feitas como forma de
acalmar Princesa Ina. Depois dos sumigos e mortes de operarios, Pai Jorge Babalao
disse as autoridades da época que para tudo se acalmar seria necessario pedir
permissao a Princesa. Hoje ha um altar para Iemanja como representacao religiosa
da princesa’?. Segundo a administracao do Porto sao realizados todos os anos, em
dezembro, desde os anos 1970, rituais religiosos na area primaria do Porto do Itaqui,
hoje coordenados por filhos ligados a Pai José de Itaparandy. A festa comega ainda
no terreiro, no bairro do Maiobao, bairro do municipio de Paco do Lumiar — regido
metropolitana de Sao Lufs, e entdo segue para o porto com Tambor de Mina e
oferendas a entidade.

Conta-se que Ina, irma de Iemanja, teve seu espaco sagrado violado pelas
primeiras construgoes para instalacio do Porto. Ina reina nas profundezas da Baifa
de Sao Marcos. Seu palacio, segundo os saudosos José Cupertino e Pai Jorge Itaci,
havia sido atingido pelas crava¢oes dos tubuldes (suportes para estruturar o cais do

Porto) e atingido sua morada de cristal, destruindo-a em parte. Isso a enfureceu e,

%2 Consulte-se www.emap.ma.gov.br, acesso em fevereiro de 2018.
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por varias ocasides, revidou as agressoes a seus dominios, derrubando, implodindo e

quebrando equipamentos. (LIMA NETO, 2005, p. 134).

A Princesa comandava os bancos de areia e sabia como usa-los para atrair e
prender navios intrusos nao aceitos pelos encantados. Mergulhadores chegaram a
afirmar existir uma luz intensa no fundo do mar. No inicio, as obras nio andavam.
Os engenheiros responsaveis acreditavam que, acidentes em uma obra com mais de
mil operarios, era previsivel, porém, de modo singular, as marés e correntes no

litoral maranhense, em especial naquelas aguas, se cruzavam em varias dire¢oes.

Em 1971, os engenheiros da obra presenciaram um acidente o qual
consideraram “estranho e sem explicacdo razoavel”. Lima Neto (2005, p. 191) relata
detalhadamente um desses eventos quando o mergulhador mais experiente com
anos de servi¢o, maranhense e de origem indigena, desapareceu misteriosamente em
uma vistoria cotidiana. Ele tinha o habito de antes de comecar o seu trabalho, se
dirigir a beira do cais com uma pequena sacola. Em determinado ponto, parava,
sentava-se no chao, baixava a cabeca e fazia uma oragdo, sempre sé. Logo em
seguida, abria a sacola, retirava alguns colares coloridos, que ia repassando na ponta
dos dedos, vagarosamente e, sem parar de rezar, colocava-os em volta do pescoco.
A cena fol presenciada inimeras vezes pelos engenheiros, trabalhadores e demais
mergulhadores. Certa vez, nao diferentemente das outras, seguiu para o cais para
iniciar seu trabalho, rezar, inspecionar seus equipamentos, mangueiras, cabos, tubos
de oxigénio com seguranga e tranquilidade, sempre descia acompanhado de um
ajudante que observava o ritual diario de longe para depois seguirem com o
trabalho. Nesse dia, tudo prosseguiu como de costume, o mergulhador dirigiu-se a
extremidade do cais, colocou a mascara, fixou a corda de seguranca (que servia de
comunica¢ao com o ajudante) e, como fazia sempre, caiu no mar. Meia hora depois,
o ajudante percebeu que, tanto o cabo quanto a mangueira de oxigénio estavam
soltas. O mergulhador havia se desprendido, desaparecido no mar e o corpo nunca
encontrado. Nada havia sido cortado, nada relacionado a impericia ou acidentes, ele
soltou-se. Sem explicagdes técnicas, atribuiram ao encantamento da Princesa, fato

que ocupou muitas manchetes de jornais da época.
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Além das historias de acidentes atribuidas a furia da Princesa, outras contam
sobre a efervescéncia e animagao nas festas do Egito. No Cajueiro, nao ¢ dificil em
conversas ou entrevistas formais narrativas relacionadas as festas do Egito,
sobretudo nas falas dos mais velhos, aqui registradas em varias passagens da tese,
como: Dona Maria Aratjo, Dona Domingas, Dona Maria da Costa e Senhor
Antonio Roxo, todos ja ultrapassaram a marca dos noventa anos e estao la como
histéria viva do Cajueiro. Tivemos a oportunidade de entrevistas e registrar as
conversas com eles. Todos ainda muito lacidos e vividos em suas memorias. Com
excecao de Seu Antonio Roxo, ja um pouco debilitado fisica e mentalmente, mesmo

assim, recebe os visitantes com simpatia.

Nao houve gravagio da entrevista e durante a conversa alguns momentos de
sua vida foram sendo contados e rememorados com ajuda da esposa e do filho. Nas
narrativas de Seu Antonio Roxo, hoje, as memorias ja se confundem. Ainda assim,
conta alguns detalhes das Festas do Egito, com “muitos participantes, eram

concorridas e que era uma época feliz, boa, como ‘aquela’ nunca mais”.

Antonio Roxo é uma importante referéncia na comunidade de Cajueiro.
Nasceu em Tutéia/MA, era pescador e chegou embarcado ao Cajueiro, onde
conheceu e manteve contato com Mae Pia, que j4 comandava o Egito. Lembra sua
participagao nas festas de Santa Luzia ocorrida todos os anos, muito concorrida e
vinha gente de toda a Ilha e baixada. Um “lugar cheio de arvores, muito lindo, alto,
de onde dava para avistar toda a Bafa de Sdo Marcos. S6 de 1a dava para avista-la
assim”. Nao deu mais detalhes em decorréncia das limitagdes ja mencionadas. Ainda
assim, localizei um trecho no livro de Lima Neto (2005, p. 211) onde descreve uma
conversa/entrevista com Anténio Roxo sobre as Festas do Egito.

Seu Antoénio Roxo contou que, na noite principal da festa, depois
das onze horas, os participantes se reuniam para uma oragao no
local mais elevado do terreiro, quando todos ficavam olhando para
o mar. Sempre antes da meia noite surgiam algumas luzes,
vermelha e verde, vindas do interior da Baia, saindo lentamente
por detras da ilha de Taua-Mirim, dirigindo-se a ilha de Guarapira,
hoje em frente ao Porto do Itaqui, que na época nio existia. Nesse
momento, fogos eram lancados, as cantorias ficavam mais

dinamicas e todos entravam em transe. Pouco depois, todos
assistiam o enorme barco sair e desaparecer no mar. Existia nos
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arredores do Egito, uma fonte de agua mineral abundante, cuja
agua era a mais saborosa da Ilha de Sao Luis, Depois que Mae Pia
se foi, a fonte secou.

Dom Joao, o encantado que reina por aquelas aguas teria dado a Princesa
Ina, sua filha, toda a 4area onde hoje se encontra o Itaqui. Os engenheiros e operarios
os consideravam entidades “furiosas”, tanto que a CODOMAR - Companhia
Docas do Maranhao -, solicitou os servicos da Federacio de Umbanda do
Maranhao, para “invocar seus santos ¢ entidades para proteger o Itaqui”. (LIMA
NETO, 2005, p. 570). A partir de 1984, apds mais um incidente nas obras, os
servicos de recuperagdo do porto nao conseguiam prosseguir, mesmo com esfor¢os
técnicos e especializados, vinha a maré e desmanchava tudo. Os tubuldes se
recusavam a penetrar na terra. Alguém (nao identificado na referida publica¢ao) teria
sugerido chamar Pai Jorge Itaci, a época presidente da Federagao, para fazer umas
rezas para pedir permissao a Princesa Ina. A empresa construtora pediu autorizacao

a CODOMAR para a realizagao do culto no Porto. E a autorizagao foi concedida.

Assim, no dia escolhido, fim de tarde, Pai Jorge dirigiu-se ao Itaqui,
acompanhado de seus filhos e filhas, com imagens e flores. Chegaram embarcados.
A cerimoénia religiosa comegou ao inicio da noite, por volta das dezenove horas, e
seguiu pela noite e madrugada. Depois, Pai Jorge solicitou que fosse entronizada em
um pequeno oratério de vidro, uma imagem de Yemanja, representando a Princesa
Ina. Até hoje, 2018, a imagem esta 1a no mesmo local e o ritual se repete ano a ano,
como dito anteriormente. Em tons de “testemunho”, Lima Neto (2005, p. 571)
conta que, a partit daquele dia, os problemas no canteiro de obras foram
rapidamente resolvidos, nao mais aconteceram acidentes. Em mais um tempo,
dentro da normalidade, o cais foi recuperado. Para os responsaveis pela construcao

nao existia explicagao para acontecimento como aquele. .3

A encantaria da Princesa faz parte da histéria do Porto do Itaqui, época de
conflitos fundiarios menos intensos. Histérias que ainda hoje persistem em meio a

um processo de violagao dos direitos tradicionais das comunidades ocupantes dessa

%Bento Moreira Lima Neto (2005, p. 571). Histérias do Porto do Itaqui: cronica. Sdo Luis, MA.
2005.
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regido desde a segunda metade do século XIX, no caso do pove de terreiro; e desde a
década de 1930, no caso dos pescadores que por 1a chegaram. O Porto da WPR
(porto privado) tem a pretensio de se instalar nessas praias e objetiva o
deslocamento de moradores resistentes a violacio dos seus territorios, instaurando
um conflito que tem acionado mobilizagoes e coletivos em defesa da comunidade

do Cajueiro e a preservagao do espago do terreiro.

A possibilidade de violagio do espaco sagrado do Egito tem ensejado
discussoes acerca da preservagao dos territorios negros e de terreiro, trazendo para o
centro do debate a nogao de preservacao e de patrimoénio que, aqui, encontra lugar
proprio. De acordo com Sodré (1988, p. 50), primeiramente se precisa rever a
etimologia o significado “heran¢a”, um bem ou conjunto de bens recebido, mas
também ¢é uma metafora para o legado de uma memoria coletiva, de algo
culturalmente comum a um grupo. Uma categoria que incorpora um conjunto de
particularidades atuantes na aquisicao e na transmissao da riqueza e do poder. A
no¢ao de patriménio abrange, assim, tanto bens fisicos quanto a competéncia
técnica ou “lugar social” que conquistam determinados grupos. Nao se pode
compreender a 16gica patrimonialista por critérios puramente econdémicos, uma vez

que af se entrecruzam determinantes étnicos, politicos, simbélicos.

Na verdade, o patrimonio, qualquer patrimonio, poderia mesmo ser
concebido como um territorio, acrescenta Sodré. Entende-se patrimoénio como uma
forma, entre outras de territério, pois delimita um grupo distinto, uma comunidade
especifica e desafia critérios de carater universal. Nesse caso, o patrimoénio simbolico
das comunidades negras brasileiras, especialmente, de terreiros, afirmou-se aqui
como territério politico-mitico-religioso para sua transmissao e preservagao, criando
a possibilidade de se reterritorializar através de um patriménio simbolico
consubstanciado no saber ancestral, nas festas, nos ritos, na afetividade, nas linguas
e linguagens corporais, enfim, em um conjunto extremamente organizado e

complexo de representagoes.

No espago-terreiro do Egito, a terra também guarda os segredos e os

assentamentos do Tambor de Mina do Maranhdo. A visao sagrada do espago traz
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uma relagcdo ecolégica fundamental, filhos e filhas, Maes e Pais sdo parte da
paisagem, nao proprietarios dela. Esse espaco niao estd a venda, nem deve ser
degradado. O Axé plantado no Egito é o patrimonio simbolico preservado e

transmitido pelos/para terreiros desde 1864.

“Vento e mar niao tem fronteira”: a comunidade do Cajueiro e Terreiro do
Egito ameagados pelo empreendimento de um porto privado.

Localizada na zona rural de Sio Lufs, Maranhio, na por¢iao sudoeste da
Ilha, Cajueiro esta as margens da bafa de Sio Marcos. A comunidade constitui-se de
cinco pequenos nucleos assim denominados: Parnauagu, Andirobal, Guarimanduba,
Morro do Egito e Cajueiro. “Cajueiro” considera-se o conjunto desses nucleos,
interdependentes e com suas especificidades, tendo como principal representagao
comunitaria e de mobiliza¢ao, a Unido de Moradores do Cajueiro.

Na comunidade, vive-se da pesca, coleta de mariscos, agricultura familiar e
pequenas criacoes de animais. Na zona rural da Ilha se encontram ainda as
comunidades do Rio dos Cachorros, Limoeiro, Taim, Porto Grande, Vila Cajueiro,
Portinho, Ilha Pequena, Embaubal, Jacamim, Amapa e Taua-Mirim. Comunidades
que, desde 2003, declararam-se Reserva Extrativista de Taua-Mirim e requerem o
reconhecimento do Estado brasileiro ha mais de uma década. A regidao ¢é
considerada “pulmao de Siao Luis”, com nascentes e fontes de agua mineral, a
instalagio de qualquer empreendimento causara danos nido somente para essas
comunidades, mas para varias regides da Ilha, como diz Clévis, pescador e morador,

“vento e mar nao tem fronteira”.

O processo de criagao da RESEX inicialmente Reserva Extrativista do Taim,
tramita no Instituto Chico Mendes de Conservacio da Biodiversidade/ICMBIO,
desde 22 de agosto de 2003, iniciado por um abaixo assinado por 137 moradores
(trabalhadores rurais, pescadores e coletores de caranguejo) cujo processo solicitava
a declaracao da Resex a partir dos limites iniciais estabelecidos pelas comunidades.
Em 2005, foi realizada vistoria prévia na area pela equipe do Instituto Brasileiro do

Meio Ambiente e dos Recursos Naturais Renovaveis/IBAMA-MA. Dois anos
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depois, em 2007, foi concluido o Laudo Socioeconomico e Biolégico de Criagao da
Resex, que, em seu contetdo indica a Resex como representante de uma “forma de

resisténcia comunitaria’.

Além disso, a partir de processos de negociacio entre ICMBIO e
comunidades, optou-se pela denominagio ‘“Taua-Mirim”, tendo em vista a
existéncia de outra reserva “T'aim”, localizada no estado do Rio Grande do Sul. Da
mesma maneira, indicou ainda novas propostas de limites cujos quais excluiam
grande parte do territorio do Cajueiro, que, mediante reunides, debates e
negociacdes foram aceitos pelas /Jderancas dessa comunidade para nio impossibilitar
a criagao da RESEX. Por isso, consideramos na Cartografia Social do Cajueiro esses
dois limites: o solicitado pelo conjunto de comunidades em 2003; e o indicado pelo
ICMBIO, em 2007, que inclui apenas parte do territério Cajueiro — a praia de

Parnauacu.

Em audiéncia publica, realizada em margo deste ano, a analista ambiental
responsavel (a época) pelo estudo para criacio da RESEX, Katia Barros, uma das
convidadas a compor a mesa de audiéncia, relatou que, quando os estudos foram
realizados nas comunidades foi apontado uma série de irregularidades nas propostas
de empreendimentos para aquela regido, tudo descrito no relatério final.
Acrescentou também que tal “ousadia” ao apontar a situagdo no referido relatério
teria custado seu préprio cargo; sendo, logo depois, demitida pelo 6rgao. A area da

Resex aguarda decreto de criagao.

Cajueiro, hoje ameagado pela instalagio do terminal portudrio privado,
possui o titulo condominial registrado, em 1998, pelo ITERMA - Instituto de
Colonizagao e Terras do Maranhio. Tempo que condiciona a institucionalizagao do
territorio, no entanto, as memorias remetem a outro tempo nao engessado na

temporalidade institucional.

Desde final da década de 1980, aproximadamente, o Cajueiro vem sofrendo
ameacas de deslocamento compulsério em decorréncia da instalagio de um pdlo
siderdrgico instaurando o sentimento de inseguranca tanto no Cajueiro como nas

outras comunidades da regido. A partir de 2014, o direito de permanéncia dos
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moradores em seus territorios passou a ser ameacado mais intensamente pelo
empreendimento que protocolou, naquele ano, pedido de licenca prévia para

intaslagao do porto.

Segundo relatério do GEDMMA (2014, p. 8), essa regiao ¢é vista por
representantes governamentais, aliados e gestores empresariais, como um local com
"vocagio natural" para instalacio de grandes empresas, logica contraria as
comunidades que historicamente ali vivem com seus modos de vida e de
preservacao do territorio, além de crencas e simbologias comuns. Os indicios
histéricos contam no minimo 200 anos de ocupagao territorial contabilizando, por
exemplo, a idade de moradores nascidos no local e seus filhos; isto sem considerar
indicios historicos que demonstram presenca de grupos indigenas, e as memorias do
povo de terreiro. A nao efetivacao da RESEX constitui-se uma ameaga a0 modo de
vida tradicional desses grupos e ao meio ambiente em geral. A darea possui
incontestavel potencial para o desenvolvimento de agricultura organica, para o
incremento da pesca artesanal, da piscicultura e do turismo comunitario, que
deveriam ser observados pelos representantes governamentais como possiveis
maneiras de utilizagdo daquele espago, viabilizando, portanto, a permanéncia

daquelas comunidades como aliadas a execugao deste tipo de politica ambiental,

como atesta o laudo do IBAMA em 2006. (GEDMMA, 2014, p.10).

As comunidades vém sofrendo efeitos desde a implantacio da VALE e
ALUMAR na década de 1980, com a tentativa de instalacao de um Polo Siderirgico
na zona rural que nio se concretizou. Atualmente, os problemas se avolumaram

com o infcio das obras para instalagio do porto na area da praia de Parnauacu.

Nasci em Alcantara e cheguei aqui dia 20 de setembro de 1979.
Apesar de antes morar em um lugar muito bom, eu nao tinha mais
dinheiro para me manter onde antes morava. Na época nao existia
aposentadoria e conseguir emprego era muito complicado.
Trabalhava na roca e pescando e o que produzia nao era suficiente
para cobrir as necessidades. Foi no Cajueiro o lugar que vi uma
forma mais simples de viver. Enfrentei um momento de crise por
conta de um adversario que encontrei logo quando cheguei na
comunidade: a malaria. Doenca que me contaminou e todos os
meus filhos. A unica que nao chegou a adoecer foi a Dina. Quando
cheguei no Parnauagu, havia apenas trés casas e poucos
moradores. Era um lugar tranquilo e calmo, mas faltava energia,
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escolas, falta transportes publicos e a falta de uma estrada fazia que
tudo fosse dificultado. Foi com a ajuda minha e dos outros
moradores que a primeira estrada foi construida, no verdo ja
conseguia passar carros. Os moradores conseguiram reivindicar o
direito de ter uma escola com a ajuda de um conhecido meu de
Alcantara, que na época era secretario da educacao. E foi assim a
constru¢ao da primeira estrada do Cajueiro, a instalagdo da
primeira escola primaria da comunidade e a conquista do
transporte que levava os alunos para completar as outras séries,
tudo isso com a ajuda da populagio. Mas as pessoas que hoje
vivem aqui nao se interessam em reivindicar seus direitos como
cidaddaos e com isso, empresas como a WPR, se aproveitam da
situacdo. A empresa WPR chegou aqui entre 2013 e 2014 e até
hoje “castiga” a comunidade com a insisténcia em querer comprar,
por precos baixissimos, os terrenos que as familias vivem. No
primeiro ano, os proprietarios chegaram pedindo licenga aos
moradores para fazer a sondagem da area. Eu me arrependo de ter
dado permissio, mas em nenhum momento foi informado a
populacio a finalidade desse trabalho. Os empresarios apenas
diziam que era um servico do Estado e nio de uma empresa
privada. Viviam perguntando sobre o terreno, o proprietario, a
idade das pessoas que viviam na casa e a quantidade. Pediram
nimeros de documentos, moradores nao deram, pediram numeros
de conta bancaria, eles também nido deram. Foi quando os
empresarios vieram até aqui em casa e disseram que o terreno
estava enumerado e o valor da casa ja estava definido em R$
40.000, quarenta mil reais.

Morador do Cajueiro. Marco de 2017.

Relatos denunciam a presenca de vigilantes contratados para intimidar os
moradores e a empresa mantém uma casa dentro da comunidade onde residem
segurancgas. O processo de criagao da RESEX se arrasta ha mais de dez anos, com
forte oposicao do Governo do Estado do Maranhdo apoiado pela Federagao das
Industrias do Estado do Maranhdo (FIEMA), grandes empreendimentos industriais
e de minérios e outras commodities localizados em suas proximidades, como o

Consorcio Alumar, formado pelas multinacionais ALCOA, BHP Billinton e Rio

%Morador nio identificado em decorréncia de estar sofrendo ameacgas. Entrevista concedida
durante trabalho de campo para Cartografia da Comunidade do Cajueiro. Entrevistadores
Christiane Mota, Luciana Railza e Gerson Lindoso. Em marc¢o de 2017. Arquivo Mp3.
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Tinto Alcan, e a mineradora VALE S.A”. Com a chegada da WPR, a pressio sobre a

comunidade aumentou®s.

No dia 31 de janeiro de 2017, tal situacao foi denunciada publicamente em
audiéncia publica na Unido de Moradores organizada pela comunidade com a
colabora¢io de diversas entidades como Defensoria Pablica do Estado, Secretaria
de Seguranca Publica, Secretaria de Direitos Humanos, OAB, como também

movimentos sociais, académicos e sociedade civil organizada.

Estiveram presentes /iderancas das comunidades da RESEX Taua Mirim: Rio
dos Cachorros, Taim, Limoeiro, Porto Grande, Cajueiro e Jacamim. A primeira
denuncia direcionou-se ao “modo de operagio da empresa”, pois, desde que
comecou a pleitear a constru¢ao do porto na area tem coagido moradores e,
recentemente, defensores publicos e pesquisadores atuantes nesse processo.
Expuseram sobre um grupo denominado ‘“associagio dos desempregados da
industria pesada” sobre o envio mensagens (via celular) e panfletos defendendo os
interesses do empreendimento e amegando professores, pesquisadores, advogados e

defensores publicos®.

A defensoria publica ressaltou na ocasido a respeito do andamento de quato
agoes civis publicas; sobre a comunidade deter a posse legal do territério ha
quarenta anos; sobre o direito assegurado de permanecerem no local; pés em
suspenso a legalidade da localizag¢ao para instalagio do empreendimento (agao que
segue na justica); denunciou a inexisténcia de audiéncias publicas adequadas para a

consulta em relagio a instalacgio do empreendimento; ressaltou ainda sobre a

% Informacdes: DURAN, Sabrina. Subsidiaria da WTorre no Maranhio derruba casas e ameaca
moradores para construir porto em 4area de reserva. Acesso em 18 agosto de 2017. Lei de Acesso a
Informacao. Maranhio.

% Ao inicio da audiéncia, solicitaram direito de fala: os pesquisadores do GEDMMA - Universidade
Federal do Maranhio/UFMA denunciaram terem sido alvo de ameagas por parte da empresa WPR
dentro da proépria universidade; o defensor publico que acompanha as quatro a¢Ges civis publicas
em defesa do Cajueiro e demais comunidades do entorno, Alberto Tavares; o delegado Carlos
Alberto Damasceno, da Supervisio de Areas Integradas de Seguranca Publica (SAISP) Area Sul;
representantes da SEDIHPOP - Secretaria de Estado dos Direitos Humanos e Participacdo
Popular; a ex-vereadora Rose Salles; Viviane Vazzi, advogada da CPT; representantes dos
movimentos Justica nos Trilhos, Movimento de Defesa da Ilha, Grupo de Trabalho Terreiro do
Egito e Coletivo Nodoa; Guilherme Zagallo, advogado da Unidao de Moradores do Cajueiro.
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empresa possuir Licenca Prévia e deveria ser anulada de acordo com a interpretagao

do proprio defensor (hoje, ja possui a Licenga de Instalagao, inclusive).

Os moradores reafirmaram a resistencia na comunidade e as consequéncias
ambientais devastadoras; exclamaram pelo direito de permanecer, e nao concordam
com a propaganda da geracao de empregos ocasionada pelo empreendimento, pois,
no Cajueiro, eles nio estao “desempregados”, sao pescadores e¢/ou trabalhadores
rurais; por fim, defenderam que trabalhadores nido devem estar em lados opostos e

sim contra o verdadeiro inimigo.

Liderangas de outras comunidades estiveram presentes manifestando apoio. Aline,
jovem lideranca de Pequia, fez um relato sobre os ocorridos em sua comunidade por
conta da estrada de ferro. Dona Maxima, do Rio dos Cachorros, disse estar disposta
a lutar pela RESEX até o fim e de sua terra sé saird “dentro do caixdao”, nao cedera a

nenhum tipo de investida e/ou ameacas dessas empresas.

Em seguida, chegaram ao local aproximadamente dez trabalhadores da
“Associagao dos Desempregados da Industria Pesada”. O clima ficou tenso. Mesmo
assim lhes foi dado o direito de fala. Na oportunidade afirmaram nao serem os
autores das amecas denunciadas ao inicio da audiéncia e nao defendiam os interesses
da empresa, mas o direito ao trabalho. Os moradores foram enfaticos ao dizerem

e 1 C oy - .
que nao sao inimigos e a referida “associagao” nao deve, portanto, “cair no jogo do

capital de colocar trabalhador contra trabalhador”.

No governo de Roseana Sarney (PMDB), em 2014, a WPR conseguiu licenga
ambiental prévia e decreto de desapropriacio das terras do Cajueiro assinado no
penultimo dia daquele mandato, em 30 de dezembro de 2014, pelo “governador
tampao” Arnaldo Melo (PMDB), que assumiu apds a renuncia da governadora em
razao do seu afastamento para as novas eleicoes, nas quais foi derrotada. Por conta
das manifestacGes contrarias de movimentos sociais, professores e resisténcia da
comunidade, em janeiro de 2015, o governador Flavio Dino (PCdoB) recém
empossado, cancelou o decreto de desapropriagdo e suspendeu a Licenca Prévia

emitida Secretaria de Estado de Meio Ambiente e Recursos Naturais do Maranhao -

SEMA.
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A suspensao daquela época nao significou o cancelamento do
empreendimento, hoje prossegue em meio aos embates na justica entre empresa €
comunidade. O governador atual e outros membros do poder publico foram
questionados diversas vezes pelos moradores sobre o cancelamento definitivo das
atividades da WPR. O governador, até hoje mantém-se evasivo quanto a respostas
diretas a comunidade, significando um posicionamento claramente em defesa do
empreendimento. Em 16 de marco de 2018, anunciou em site oficial do governo
solenidade referente ao langamento da pedra fundamental do Porto com a presenca

de empresarios chineses e locais.

CAJUEIRO RESISTE!!
TEMER; DINO e WPR,:TIREM AS MAQS
DO CAJUEIRO!

Manifestacao no Cajueiro:16/03/2018,
sexta-feira, 7h30:

Carna s AR @LN,

IN0JEstacionamentoldalPraialGrandey

-y
Vista preto, traga comida e agua para um dia’
de "luta e de luto” contra o desmatamento

Figura 21. Folder de divulgacao da manifestacao da comunidade

O evento, previsto para acontecer na comunidade, ocorreu sob protestos. A
pedra fundamental do terminal portuario terminou por langada simbolicamente
apenas por operarios, os protestos impediram que agentes publicos (do governo
Federal e Estadual) estivessem presentes na cerimonia, tudo durou menos de 15
minutos. No entanto, houve estrategicamente outra solenidade realizada em um
luxuoso hotel da capital maranhense, previamente pensada e local mantido em sigilo
até a cerimonia, onde estiveram presentes autoridades, empresarios chineses e o

governador Flavio Dino.
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Em varias regides do pais registram-se atuagcoes de empresas estrangeiras
envolvidas em conflitos com comunidades tradicionais e desastres ambientais, empresas,
inclusive, conhecidas em seus pafses por serem comprometidas com o meio
ambiente ¢ com o “capitalismo verde”, porém, nos paises onde instalam seus
empreendimentos agem por meios ilegais e violentos com as comunidades nativas.
A CPT — Comissao Pastoral da Terra, em marco de 2018, publicizou dados sobre o
“Histérico de violéncia” no campo, em especial no Para, Rondonia e Maranhao que
concentram 90% dos assassinatos de defensores e defensoras de direitos humanos
no Brasil. A informacio é do dossié “Vidas em Lutas: criminalizacio e violéncia
contra defensoras e defensores de direitos humanos no Brasil”, lancado em julho de

2017 pelo Comité Brasileiro de Defensoras e Defensores de Direitos Humanos 7.

Além dos assassinatos, o levantamento aponta casos de espionagens,
ameacas, desqualificacio moral e prisdes arbitrarios cometidos por empresas,
agentes de seguranca privada e pelo Estado contra pesquisadores, ativistas e
lideran¢as de movimentos sociais do campo e da cidade. No Para, por exemplo, tem-
se o acirramento do conflito entre comunidades do municipio de Barcarena e da
mineradora norueguesa Hydro Alunorte, atuante ha quase quatro décadas na regiao.
No dia 17 de fevereiro, uma das bacias de rejeitos da empresa transbordou,
contaminando o meio ambiente e colocando em risco a saude de comunidades

rurais em Barcarena.

Houve a contamina¢iao das aguas de igarapés e rios em comunidades rurais
causada pelo vazamento de rejeitos da mineradora. Em fevereiro deste ano, o
Ministério Publico Federal, o Ministério Pablico do Estado do Para e a Defensoria
Publica recomendaram o embargo imediato de uma das bacias da Hydro Alunorte.
A decisao foi tomada apos os 6rgaos fiscalizadores identificarem irregularidades no

processo de licenciamento ambiental.

https:/ /www.cptnacional.org.br/publicacoes /noticias / conflitos-no-campo,/4257-comprovado-o-
vazamento-de-rejeitos-de-mineradora-estrangeira-em-barcarena-pa
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Além do vazamento de restos toxicos de mineragdo, a empresa norueguesa
usou uma "tubulacio clandestina” de lancamento de efluentes nao tratados em um
conjunto de nascentes dos rios. Segundo tais dentncias, ha risco de rompimento da
bacia, despertando o temor por uma tragédia semelhante a de Mariana, Minas
Gerais, em 2015, quando um mar de lama cobriu municipios e se espalhou pelo rio
até chegar ao oceano. Parece-me que as praticas ilegais dessas grandes empresas se
estabelecem em um repertério de ilegalidades com as conivéncias de gestores

publicos e grandes empresarios locais.

Em outubro de 2016, participamos do Seminario Internacional “Mega
empreendimentos, atos de Estado e Povos e Comunidades Tradicionais”, em Sao
Luis, o evento reuniu agentes sociais de diferentes estados do Brasil, Quénia,
Equador, Venezuela e pesquisadores de diversas Universidades e Institui¢Oes.
Durante o Seminario, foram discutidos temas relativos ao licenciamento ambiental,
grandes projetos extrativistas; a expansao portudria; os megaprojetos inconclusos; os
canals interoceanicos; empreendimentos de papel e celulose; megaempreendimentos
no Queénia; conflitos em reservas ambientais, dentre outras tematicas e situacoes

sociais de violagao aos direitos dos povos e comunidades tradicionais.

As  liderancas expuseram sobre as situagoes de conflito vivenciadas e
formalizaram um documento-denincia sobre as consequéncias  desses
megaempreendimentos e as violagoes, violéncias e ameagas que tém sofrido, dentre
essas: Tito Merino, do povo quechua (Equador); Edgar Martinez Kaware
(Venezuela); Leonardo dos Anjos, do Movimento dos Atingidos pela Base de
Alcantara (MABE), Maria Querubina Silva; Clovis Amorim da Silva, da comunidade
de Cajueiro (MA); Petrolino Progénio Alves, de Barcarena; dentre outras /iderancas.
O evento foi marcado por dendncias, interacdes entre movimentos sociais e debates
sobre as novas estratégias empresariais que implicam uma articulagdo entre os
empreendimentos, apropriacio do discurso ambiental, cooptacao de /lderancas e
mudanca de area de atuagdo quando o recurso natural se esgota, dente outras. A

situacao do Cajueiro se somou a tantas outras historias de luta e resisténcia.
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Figura 22. Foto da Manifestagao contra lancamento da Pedra Fundamental do
Porto. Fonte: Jornal Vias de Fato. Marco de 2018.

Figura 23. Foto da “Pedra Fundamental do Porto”, escrita em chinés. Jornal Vias
de Fato. Marco de 2018.

A atual Lei de Zoneamento, Parcelamento, Uso e Ocupacgao do Solo do
Municipio de Sao Luis?® nao permite atividade portuaria na praia de Parnauagu,
dentre essas tantas outras irregularidades envolvidas no processo de instalacao do
Porto que caminha mediante concesses e suspensodes de licencas e em meio a

crimes ambientais, como desmatamento de areas de babaguais e manguezais.

%https:/ /www.cptnacional.org.br/publicacoes/noticias/ conflitos-no-campo/4257-comprovado-o-
vazamento-de-rejeitos-de-mineradora-estrangeira-em-barcarena-pa
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A estratégia do governo sempre foi essa: isolar a comunidade e
deixa-la abandonada para que os moradores nio suportassem e
safssem. Essa cultura da indeniza¢do ja ¢é comentada ha
bastante tempo, as pessoas comentavam sempre que a proxima
seria o Cajueiro ou a Camboa dos Frades ou Vila Maranhio ou
Taim ou Porto Grande [...] e ja aconteceu em algumas dessas
comunidades. Na Camboa dos Frades niao houve um
movimento forte para que barrassem as constru¢des e a
comunidade deixou de existir, agora restaram apenas ruinas
desde a época colonial.

“Morador”. Agosto de 2017.”

Nos nao passamos fome. Eles dizem que nés nao temos qualidade
de vida, isto nio é verdade. E importante lutarmos contra esses
empreendimentos porque muita gente estd morrendo por conta da
polui¢ao. O dinheiro que vao ganhar, vai da para sobreviver?

Rosana Mesquita - Resex Taua Mirim. Oficina de Mapas, Cajueiro,
novembro de 2016.

O Estado nao esta dando a cara a tapa. Ali é um assentamento
hoje reconhecido pelo ITERMA, sao 610 hectares. Ele teria que
ter 610 hectares para poder remanejar. O governo nio se
posiciona. Tudo que eles fizerem nao vai afetar s6 a gente, vai
atingir em varios lugares.

Clovis Amorim - Cajueiro. Reunido Equipe Cartografia Social,
Uniao de Moradotes, dezembro de 2016.

A Agéncia de Jornalismo Cidade e Direitos Humanos, em 2017, denunciou a
violéncia contra defensores e populagdes intensificada no ambito dos grandes
empreendimentos em artigo investigativo da jornalista Sabrina Duran baseado no
dossié “Vidas em luta — Criminalizacao e violéncia contra defensoras e defensores
de direitos humanos no Brasil”, publicado em julho desse ano pelo Comité
Brasileiro de Defensoras e Defensores de Direitos Humanos. O modelo de
desenvolvimento brasileiro tem se amparado na instalagdo de grandes projetos de
infraestrutura, energia, transportes, manutencio do latifindio, mineraGdo, pecuaria
extensiva e reordenamento das cidades. Modelo que tem acirrado, nas udltimas
décadas, inumeros conflitos socioambientais, gerando processos de resisténcia de

povos indigenas, povos e comunidades tradicionais, criminalizando as lutas sociais e de

P<“Morador”. Entrevista concedida durante trabalho de campo para Cartografia da Comunidade do
Cajueiro. Entrevistadora Christiane Mota. Em agosto de 2017. Arquivo Mp3.


http://comiteddh.org.br/wp-content/uploads/2017/07/terra-de-direitos_dosie_040717_web.pdf
http://comiteddh.org.br/wp-content/uploads/2017/07/terra-de-direitos_dosie_040717_web.pdf
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defensores e defensoras que ousam lutar pela garantia de seus direitos. De acordo
com levantamento dos casos, as empresas lideres em perseguicao e criminalizacdao
de defensores de direitos humanos sio as mineradoras Samarco, VALE, BHP
Billinton, Anglo American, os grupos Camargo Corréa, Odebrecht ¢ a INB. A

WPR, inclusive, ¢ uma empresa envolvida nas investigacdes da Operagao Lava Jato.

A DPE tem denunciado a situagao e as irregularidades nos ultimos quatro
anos, tanto por parte do Governo do Estado do Maranhio, quanto da empresa e do
Governo Chings - financiador do empreendimento. A Defensoria aponta que a area
integra o Golfao Maranhense e pertencente ao grupo das 164 Areas Prioritarias para
a Conservacao da Biodiversidade nas Zonas Costeira e Marinha nacionais, sendo
reconhecida ainda como Area Prioritiria para a Conservagaio de Mamiferos
Marinhos. A citada regido apresenta grande potencial em termos de recursos
hidricos, com vasta area formada por manguezais, brejos, igarapés e nascentes,
portanto, Areas de Preservacio Permanente protegidas por lei. Em dezembro de
2017, a DPE apresentou denuncia ao Programa das Nacdes Unidas para o
Desenvolvimento (PNUD) e ao presidente da China Banking Regulatory
Commission (CBRC), 6rgao responsavel pelo controle da atividade economica
naquele pais, sobre as irregularidades cometidas para a instalagio do Porto.

Ao PROGRAMA DAS NACOES UNIDAS PARA O
DESENTVOLVIMENTO PEDIDO DE PROVIDENCIAS

Inclusive, exemplo atual e contundente de desenvolvimento nao sustentdvel na
regido se acha em curso, com o projeto de instalagao de um terminal portudrio
na comunidade Cajueiro, quando, com o aceite do governo estadual, a empresa
responsavel, WPR Sao Luis Gestao de Portos e Terminais 1.tda, passon a
promover, mediante ingeréncias arbitrarias e abusivas, a remocao involuntiria
da  populacao  diretamente  afetada  pelo  empreendimento,  realizando
“compensagies financeiras” que ndo permitem aos afetadas a recomposigao de
suas atuais condigdes de vida.

[-..] O referido projeto prevé a restricao do acesso a Praia de Parnanagn, o que
afetard nao somente o modo de vida e reproducdo dos moradores da drea
diretamente afetada, mas de todas as comunidades tradicionais do entorno,
agravando, assin, a sua situagao de vulnerabilidade e inseguranca alimentar.
In:  bttp:/ | defesadailha.hospedagemdesites.ws/ defesadailha/.  Acesso — em
Margo de 2018. Sao Luis (MA), 21 de dezembro de 2017.

Alberto Guilherme Tavares de Aradijo e Silva Defensor Priblico


http://defesadailha.hospedagemdesites.ws/defesadailha/
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Segundo os moradores, a estratégia da empresa é “dividir a comunidade ao
meio”. Primeiramente, exerceria pressio para venderem suas casas; ou ainda
divulgando informag¢des na comunidade gerando desconfianca e discérdia entre os
moradores consequentemente ocasionando divisGes internas que favorecem a agao
da empresa, como por exemplo, boatos que a Unido de Moradores estaria exigindo
da empresa um tipo de pedagio para entrar no territério, fato nunca ocorrido
segundo as fiderancas. Além disso, a empresa também tentou instalar uma
cerca/cancela, impedindo o acesso de pescadores a praia, assim como divulgou a
noticia do corte da tunica linha de 6nibus que liga Cajueiro a Sio Luis; e,
recentemente, em dezembro de 2017, teria danificado propositalmente o Gnico pogo

que abastece a comunidade.

Eu quero dizer que estou muito triste! Andam dizendo que aqui
no Cajueiro nao tem mais morador e a empresa ja indenizou todos
os moradores. Isso é mentira. Eu nasci e me criei aqui no Cajueiro.
A minha mie tem mais de 90 anos de idade e vive aqui nessa
comunidade, que amamos e gostamos da nossa moradia.

Eunice Aradjo, dezembro de 2017'".

S6 comegou quando a empresa chegou dizendo que aqui era
privado e os moradores niao tinham direito nenhum mesmo eles
morando ha 37 anos. Nio ¢ justo todo trabalho e esforco dedicado
ao terreno que hoje eles moram ser invadidos e destruidos assim.

Dona Din4, marco de 2017,

Fui das primeiras familias a chegarem aqui. Gosto da tranquilidade
e nao tenho ‘um pingo de medo’. ‘Eles’ continuam quietos, nao
parece que a empresa esta aqui, mas fico imaginando como seria
perder isso aqui. Nao gostaria de ir morar no centro da cidade. E
muito barulhento, tem muita gente e a violéncia grande. Eu
pescava. Aprendi olhando meus tios. Nao sei s6 a pesca de linha,
mas sempre pesquei com rede, com espinhel, sei arrastar camarao,
tirar caranguejo, pegar peixe no igarapé. Mas, ndo faco mais por
conta da idade e sinto muita falta. Nio aceito essa comida

10OARAI,J]O, Eunice. Entrevista concedida durante trabalho de campo para Cartografia da

Comunidade do Cajueiro. Entrevistadores Christiane Mota, Luciana Railza e Gerson Lindoso. Em
dezembro de 2017. Arquivo Mp3.

1COSTA, Maria. Entrevista concedida durante trabalho de campo para Cartografia da
Comunidade do Cajueiro. Entrevistadores Christiane Mota, Luciana Railza e Gerson Lindoso. Em
abril de 2017. Arquivo Mp3.
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congelada que hoje as pessoas comem. Sempre vivi de pesca e de
quebrar coco babagu.

Maria da Costa. Abril de 2017.

Figura 24. Alto Parnauagu, antes
do desmatamento, abril de 2017.

“A luta vai
longe. A
empresa estd
partindo a
comunidade no
meio”.

Davi de Jesus Sa

Figura 26. Foto Area desmatada pela WPR. Visio
aérea. Foto: GEDMMA, 2018.
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“Em defesa do Terreiro do Egito, em defesa do Cajueiro”: religiosidade e
mobilizagao.

Independentemente das crengas religiosas das pessoas, estamos
tratando de um marco legal e histérico e de referéncia ancestral
para uma determinada categoria, no caso dos povos de terreiros.
Eu sou ja da ultima geragdao. Nao estamos falando de espago e de
terreno, estamos falando de historias de vidas, de pessoas, de
ancestralidade.

JO BRANDAO, Yalorixa - 11é Axé Alagbedé Olodumare. Reuniio
Unido de Moradores do Cajueiro. Novembro de 2016.

No Cajueiro, em 2015, aconteceu um manifesto publico dos poves de
terreiro de Sio Lufs em “Defesa do Espag¢o Sagrado do Egito”. Os chamados
herdeiros e descendentes reivindicaram aos poderes publicos e segmentos de justica
o reconhecimento formal e a garantias para a preservacio do espago como
patrimonio  cultural ~maranhense e brasileiro. Na ocasido, além do
manifesto/caminhada divulgaram uma “Carta Aberta a Sociedade Maranhense” em
defesa dos terreiros e do territério do Cajueiro. A proposta da Carta era chamar a
atencao de gestores publicos sobre o conflito na comunidade do Cajueiro e
publicizar o apoio dos povos de terreiro. A caminhada aconteceu em 14 de novembro

de 2015 com /iderancas dos poves de terreiros e Cajueiro, pesquisadores, professores e

ativistas.

Nenhum porto pode ser construido nessa area do Cajueiro e muito
menos no motro e espaco sagrado do terreiro do Egito. Estamos
aqui, para reivindicar o que é nosso, independente de religiao, pois
o Egito ¢ patrimoénio cultural brasileiro e mundial devido aos lagos
africanos que ele nos da. Nessa luta somos fortes e ninguém pode
tocar nessa riqueza que é o Egito.

Pai Airton Gouveia - 1lé Ashé Ogum Sogb6, Cajueiro. Novembro de
2015.

Os terreiros, por serem unidades coletivas de resisténcia, apresentam
diferentes niveis de pratica e de organizacao e relacGes distintas com os aparelhos de
poder. Tais unidades de mobilizagdo podem ser interpretadas como
“potencialmente tendendo a se constituir em forgas sociais” (ALMEIDA, 2011,

p.18). “Manter viva a meméria do Terreiro do Egito”, “Defender o Terreiro do
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Egito é defender o Cajueiro”, tem sido ao longo de dois anos bandeira de luta de
um coletivo que se constituiu mediante solicitagio da comunidade para grupos de
pesquisa da UFMA e /fiderancas dos terreiros, com a proposta de iniciar um grupo de
debates, estudos, trabalho e acio.

Nessa direcao, em novembro daquele ano, discutiu-se a proposta de
elaboracio de Carta Denuncia relatando as ameacas sofridas no Cajueiro.
Pesquisadores presentes comprometeram-se em auxiliar na elaboracao e redagao da
carta a partir das reinvindicagdes expostas pelas /lderancas naquela ocasido. Essa
divulgacao se daria em um evento realizado na Unidao de Moradores, em audiéncia
popular, seguida de uma caminhada até o Morro do Egito.

No dia 14 de novembro de 2015, pesquisadores, ativistas, militantes e
lideran¢as seguiram em caminhada da Unido dos Moradores ao Morro do Egito.
Primeiramente, houve uma solenidade ecuménica na Unidao de Moradores, na qual
Pais e Maes tiveram oportunidade de expor suas memorias, reivindicagoes e clamar
em defesa da comunidade e do terreiro. Liderancas da comunidade, inclusive de
outras religides — protestantes e catélicos —, também se manifestaram expondo a luta
historica em defesa do territério. Na ocasido, fez-se a leitura da Carta, aprovada
pelos presentes, em seguida, a caminhada seguiu.

Durante toda caminhada, os lideres religiosos entoavam canticos que
representavam suas Casas e suas linhagens, sendo sincronicamente seguidos por
seus filhos. A pedido do segmento de moradores evangélicos do Cajuciro ficou
acordado que nao teriam toques de tambores, somente cantos, oracdes e palmas.
Uma caminhada relativamente exaustiva fisicamente, dado o calor e a dificuldade da
subida, por se tratar de um Mortro.

Na chegada ao Morro uma energia emana do lugar. Visualiza-se
concretamente o que se 1é sobre o Egito: um ponto de energia de onde pode ser
vista de maneira unica a Bafa de Sio Marcos. Na ocasido, aconteceu um ritual
coletivo com canticos, palavras “de axé”, de energia, de unido e de coletivo. O
mastro fincado para demarcar simbolicamente o manifesto, atestando que, dali em
diante, os herdeiros do Motro, do Terreiro do Egito estarao manifestos na luta em

defesa do Cajueiro.
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CARTA DENUNCIA

EM DEFESA DO TERRITORIO DO CAJUEIRO, EM DEFESA DO
TERREIRO DO EGITO.

Nds, comunidades que compoem o territorio do Cajueiro - Guarimanduba, Parnanaci, Andirobal,
Morro do Egito e Cajueiro - comunidades tradicionais e de matriz africana, vimos através desta Carta,
denunciar a situagio do Cajueiro e manifestar nossa unidade em torno da defesa do nosso territdrio, nossa
histdria, nossas religioes e nossa heranga cultural.

[-..] Ao entorno do Terreiro do Egito, além da comunidade do Cajueiro, hd insimeras outras centendrias
que lutam pelo reconbecimento de seus direitos e jd declararam criada em maio de 2015 a Reserva
Extrativista de Tand-Mirin, uma modalidade de Unidade de Conservagao prevista em Lei que garante
a permanéncia das comunidades em seus territorios e vem ao encontro dos anseios em preservar o Terreiro
do Egito. A assinatura do Decreto Presidencial para instalagio da Reserva Extrativista, ainda agnarda
uma decisdo politica através de nma carta de anuéncia do Governador Fldvio Dino.

A maior parte do territorio Cajueiro (Guarimanduba, Andirobal e Cajueiro) esti fora dos limites da
Resexc Tand Mirim, e ainda ha no projeto de zoneamento da Prefeitura Municipal de Sao Luis a
proposta em redefinir essa drea como Zona Industrial (Z1) em ato arbitrdrio e ilegal afrontando normas
constitucionais e convengoes internacionais, o que deixa essa populagio em sitnagio de alta
vulnerabilidade.

A reprodugao cultural, social, religiosa e econdmica dos povos e comunidades tradicionais e de matri
africana garantida pelo Decreto 6.040, de fevereiro de 2007 assegura a essas comunidades o direito ao
reconhecimento deste territorio. O Decreto legitima as praticas geradas e transmitidas pela tradigao oral,
imprescindiveis a sustentabilidade das comunidades. Dessa maneira, propomos por meio desta, a criacio
na_regiao de uma Zona Religiosa (ZR) delimitada nos limites do espaco sagrado do Terreiro do
Egito e propomos ainda que a drea remanescente do Entorno da Resex Taud Mirim na atual Zona
Rural 11 seja definida como Zona de Povos e Comunidades Tradicionais (ZPCT).

(grifos meus)

Assinam:

Grupo de Trabalho Terreiro do Egito
Comunidades Tradicionais de Matriz Africana de Sao Luis, Maranhao

Movimento de Moradores das Comunidades Territorio do Cajueiro
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Figura 27. Foto. Na frente, da esquerda para direita: Pai Airton, Pai Jodozinho Vila Nova e
Pai Lindomar. Terreiro do Egito, novembro de 2015. Foto: Pablo Monteiro

O GT continuou se reunindo apds a caminhada e passamos a acompanhar
situacOes e outras estratégicas pela luta e permanéncia no territério, como o
encaminhamento de (novo) pedido de reconhecimento formal do espago-terreiro
junto ao IPHAN.

Os primeiros mapeamentos arqueolégicos (independentes) ocorreram em
mar¢co de 2016 guiados por fiderangas do Cajueiro, orientadas pelo primeiro
arquedlogo colaborador. Cabe destacar que nao tivemos acesso ao resultado desse
relatorio, nem pesquisadores nem a propria comunidade. Circulou a informagao de
o trabalho constar consideravel levantamento sobre os indicios de vestigios
encontrados no territério da comunidade; porém, o referido relatério permanece
(até esta data, agosto de 2018) em posse do arquedlogo. Segundo, noticias informais,
o material chegou a ser protocolado junto ao IPHAN e teria sido anexado ao pedido
de reconhecimento, mas nio temos confirma¢ao. Em junho de 2017, houve um
segundo mapeamento (entregue a comunidade) pelo atual arquedlogo colaborador,

cujo Laudo segue tramitando no IPHAN junto ao pedido de reconhecimento.
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O embate pelo reconhecimento de “sitio arqueologico” como

estratégia de luta

Em 2013, quando o conflito relacionado ao porto ainda nio estava
instaurado, o IPHAN cadastrou em seu Relatério de Gestao 2013, publicado em
marco de 2014, o Terreiro do Egito e outras areas da regido como sitio arqueolégico
sob a classificacio “Bens Chancelados Como Paisagem Cultural. Sitios

Arqueolégicos Cadastrados” (2013, p. 253-55)102,

Em dezembro de 2014, o empreendimento iniciou as primeiras ofensivas na
comunidade. A Comissao da Pastoral da Terra — CPT entrou com peti¢ao junto ao
IPHAN, entendendo que cabia a este 6rgao “proteger os bens de natureza material
e imaterial, tomados individualmente ou em conjunto, portadores de referéncia a
identidade, a ag¢ao, a memoria dos diferentes grupos formadores da sociedade
brasileira”.  No EIA/RIMA do empreendimento, de outubro de 2014, a WPR
apresenta documento do IPHAN de aprovagao e anuéncia a futura instalacao do
empreendimento!®3. Como resposta a peti¢ao da CPT, a empresa afirma “o 6rgio
responsavel pela identificagao e fiscalizacao dos bens culturais atestou a inexisténcia
dos referidos bens (de natureza material e imaterial) na regido pretendida para
instalagio do empreendimento, entendendo que nao eram relevantes as alegagoes

levantas pela Comissao de Pastoral da Terra”. O empreendimento seguiu.

Em abril de 2017, a Carta Dentncia redigida pelos terreiros foi anexada a
Agao Civil Pablica, no Ministério Pablico Federal, no grupo tematico “Minorias
Etnicas/Garantias de Direito/Direito Administrativo e Outras matérias de Direito
Publico”. A agao baseava-se na representacdo feita pela Unido de Moradores do
Cajueiro que noticiava conflitos entre a comunidade e empresas ligadas ao

empreendimento portuario. A referida agao solicitava novamente o reconhecimento

102 BRASIL. Ministério da Cultura. IPHAN (Instituto do Patrimonio Histérico e Artistico
Nacional). Relatério de Gestao 2013. Brasilia-DF, 28 de marco de 2014. In:

http://portal.iphan.gov.br. Acesso em outubro de 2017.

103 Consulte-se (WPR Sio Luis Gestdo De Portos E Terminais Ltda. Licenciamento Ambiental -
Licenca Prévia / LP. Sio Luis/MA, 2016, p.797).


http://portal.iphan.gov.br/
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de uma Zona Religiosa (ZR) delimitada nos limites do espaco sagrado do terreiro do
Egito, propondo ainda a area do entorno da RESEX Taud Mirim como Zona de
Povos e Comunidades Tradicionais (ZPCT). Em decisao da 8" Vara Federal do
Maranhao, em setembro de 2017, a acdo foi declarada extinta em razao de
ilegitimidade ativa do Ministério Publico Federal para atuar no feito, a qual deveria

ser encaminhada ao Ministério Publico Estaduall04.

Ainda em abril de 2017, a DPU — Defensoria Publica da Unido por meio de
Oficio N° 806/2016/PDU/MA/DHTC/PAJ 2015/012-02437) solicitou ao
IPHAN informacdes e documentos referentes a Agao Civil Pablica proposta pelo
MPF destinada a proteg¢ao da comunidade tradicional do Cajueiro. No documento,
requisitou ainda explicacbes quanto a concessao de Licenga Prévia a WPR para
instalagdo do terminal portuario, uma vez que pressupostos basicos para admissao
do licenciamento nio foram verificados, dentre eles, o diagnéstico completo dos

impactos sociais do empreendimento apresentado pela empresa.

No pedido de Licenca Prévia/WPR, a empresa afirma ter realizado a
Prospeccio Arqueolégica na Area Diretamente Afetada (ADA), e houve a
“identificagdo de wuma ocorréncia arqueologica historica, sem contexto de
ocupagao”, aponta ainda nao terem sido registrados sitios arqueolégicos historicos
ou pré-historicos. Com essa conclusio, o IPHAN emitira em agosto de 2014,

parecer favoravell05.

Esses fatos constituiram um campo de tensio em relagdo aos
posicionamentos do IPHAN, e aumentou quando o Superintendente anterior,
Alfredo Costa, em audiéncia publica ocorrida em fevereiro de 2016, registrou em
sua fala a possivel existéncia de sitios arqueologicos e ainda se comprometeu em
colaborar com a comunidade. Nessa audiéncia, registrada por varios segmentos,

pesquisadores, ativistas, professores, defensores publicos e comunidades, o

104 Consulte-se Ac¢ao Civil Publica N° 0111177-34.2015.4.013700.

105 T icenciamento Ambiental - Licenca Prévia / LP. WPR Sao Luis Gestao De Portos E Terminais
Ltda. Sdo Luis, 2014. (WPR, 2014, p.280).



218

Superintendente reconhecia grande probabilidade de uma parte do Cajueiro
configurar-se como sitio arqueoldgico, ressaltou, inclusive, que a situagao emperrava
mais no ambito politico do que técnico. Mediante o posicionamento publico do
Superintendente, a DPU (via Oficio) posteriormente solicitou o inicio de novos

estudos técnicos.

Em abril de 2016, em resposta, o IPHAN informou de acordo com o
Cadastro Nacional de Sitios Arqueoldgicos registrados no Brasil, nao existir
informacGes oficiais sobre a presenca de sitios arqueoldgicos na regiao. Além disso,
nao haveria estudos técnicos realizados pelo IPHAN na regido do Cajueiro; no
entanto, reconhecia tramitar por aquela Superintendéncia outros processos de
licenciamento ambiental de empreendimentos para a area zona rural da I1hal%. No
mesmo documento, ressalta ainda o “Relatorio Final do Programa de Diagndstico e
Prospecciao Arqueoldgica da area de Expansio do Porto do Itaqui”, de novembro
de 2014, anexado ao processo no IPHAN, sobre o Licenciamento Ambiental de
Expansio do Porto do Itaqui-Sdo Luis, relatério analisado e aprovado pela
Superintendéncia, resultando na anuéncia para obten¢ao de Licenc¢a Prévia e Licenca

de Instalagao junto a SEMA — Secretaria Estadual de Meio Ambiente.

O periodo era o auge da crise no governo Dilma. Em 12 de maio, a
presidenta foi afastada provisoriamente pelo Senado e aberto o processo de
impeachment. No mesmo dia, Michel Temer destitui ministérios, secretarias, pastas
ligadas a Cultura e anunciou sob seu comando corpo ministerial composto em sua
totalidade por homens representantes das elites politicas e economicas do pafs,
posicionamento duramente criticado pelos movimentos sociais e profissionais
ligados a Cultura. Em resposta, as sedes da Funarte, prédios do Ministério da
Cultura e as Superintendéncias do IPHAN foram locais de protestos e ocupagoes.
No Maranhao, o prédio do IPHAN passou a ser ocupado em 19 de maio de 2016
por estudantes, ativistas, artistas, professores, pesquisadores e diversos coletivos,

inclusive coletivos de terreiros.

196 Offcio 458/2016. GAB/IPHAN/MA. Processo 01494.0000138/2014-71.
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Com o “Golpe de 2016 consolidado em meados de junho, o novo governo
exonerou os Superintendentes anteriores e na regional/Maranhido nio foi diferente.
Assumiu novo dirigente indicado politico alinhado ao novo presidente, gerando
davidas em relacio aos futuros encaminhamentos do processo em favor da
comunidade. Katia Bogéa nomeada para comandar o Instituto do Patrimoénio
Histoérico e Artistico Nacional, pessoa que ja acumulava décadas a frente do
Regional/MA, desde 1999, no governo Roseana Sarney, depois nos governos Zé
Reinaldo Tavares e Jackson Lago; e, novamente, Roseana Sarney. Em 2014, com a
vitéria de Flavio Dino, Bogéa foi exonerada e assumiu o Superintendente, Alfredo
Costa. Com o Golpe de 2016, um novo Superintendente alinhado a grupos politicos
ligados aos Sarneys toma novamente posse do Instituto. Em meio a esse contexto
de crise politica e instabilidade no IPHAN, acirrava-se o conflito entre comunidade

e Porto.

Em maio de 2017, a DPU retoma a situacao com novo oficio encaminhado
a0 IPHAN se colocando veemente em “defesa dos interesses e direitos da
regularizacao fundiaria da comunidade de Cajueiro”, questionando o 6rgao sobre a
nao realizacao de estudos arqueoldgicos aprofundados mediante instalagio de um
grande empreendimento portuario!”. Em resposta, o IPHAN!% reconhece nio
haver estudos realizados pelo IPHAN, nem na area do Porto do Itaqui, e como
sabemos nem para a WPR no Cajueiro. Posiciona-se “apenas como 6rgao anuente”
no ambito da concessao dos referidos Licenciamentos. Ressalta ainda que a
anuéncia fora emitida para a WPR requisitar, aquele tempo, suas Licencas Prévia e
De Instalagdo junto a SEMA; e as anuéncias tém por base os resultados dos estudos
arqueoldgicos contratados e apresentados pelo proprio empreendedor, fato ocorrido
tanto com processo de expansao do Porto do Itaqui, quanto da pretensio de

instalacao da WPR.

No que concerne aos estudos realizados pela WPR anexados na Licenca
Prévia (2014, p. 280), consta a identificacio de prospecgao arqueoldgica com uma

ocorréncia arqueoldgica histérica nao evidenciada na Area Diretamente Afetada —

197 Oficio N.° 912/2017/DPU-MA/DRDH (PAJ 2015/012-02437.
198 Oficio/ GAB/IPHAN-MA, N.° 0523/2017, de 19 de junho de 2017.
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ADA pelo empreendimento, mas em area onde nao seriam previstos impactos

diretos; no documento, ndo consta descricdo dessa area e quais impactos seriam

esses. Além disso, afirma a inexisténcia de sitios arqueoldgicos ou pré-historicos.

Cronologicamente os eventos da audiéncia do dia 19 de fevereiro de 2016 até

os novos encaminhamentos no IPHAN apés concessio de Licenga Prévia para

WPR, assim ocorreram:

Em 19 de fevereiro de 2016, o IPHAN esteve presente em audiéncia
publica na comunidade;

Em 29 de fevereiro de 2016, realizada reuniao no IPHAN com a presenca
de moradores do Cajueiro, professores e pesquisadores com o objetivo de
agendar uma nova visita técnica da equipe de arquedlogos do IPHAN;

Em 11 de mar¢o de 2016, ocorreu a visita técnica acompanhada por
liderangas do Cajueiro;

Em 18 de marco de 20106, reunidao com /liderancas da comunidade e IPHAN
para discutir os resultados da visita técnica. O arquedlogo do IPHAN
informou que os locais “demonstrados pela comunidade niao constituiam
sftios arqueoldgicos”, por sua vez, foi solicitado aos moradores a
apresentacio de documentos (provas) da existéncia de patrimonio
arqueoldgico no Cajueiro;

Foi estipulado o prazo de até 25 de marco de 2016 para a propria
comunidade apresentar ao IPHAN “documentac¢ao comprobatoria”. Nesse
ponto, desconheco a razao de estabelecimento desse prazo que a
comunidade nao conseguiu cumprir;

Em maio de 2017, DPU solicita ao IPHAN novos estudos e estipula prazo
de 15 (quinze dias) para resposta;

Em junho de 2017, Laudo Preliminar do Potencial Arqueolégico na
comunidade produzido por arquedlogo colaborador, do Centro de Pesquisa
de Historia Natural e Arqueologia do Maranhao;

Em 19 de junho de 2017, IPHAN responde a DPU reafirmando que nas
visitas técnicas ndo foram constatadas evidencias arqueolégicas na ADA do
empreendimento, mas se coloca disponivel para receber novas informagoes
comprobatorias;

Em 19 de julho de 2017, DPU considera Laudo Preliminar e exige resposta
do IPHAN em um prazo de 20 dias.

Em 26 de julho de 2017, IPHAN afirma nio ter possibilidade humana e
fisica em atender a recomendacio da DPU, todavia, caso sejam enviadas
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novas coordenadas geograficas realizaria novas visitas (de preferéncia com
as presencas do Defensor Publico e do Arquedlogo);

e 23 de marco de 2018, obras suspensas pelo IPHAN paralisando obras de
quaisquer naturezas realizadas pela WPR Siao Luis Gestio de Portos e
Terminais Ltda.

Em abril de 2017, o Laudo Preliminar do Potencial Arqueolégico na
Comunidade de Cajuciro e Entorno realizado e concluido pelo arquedlogo
colaborador Deusdeth Carneiro Leite Filho, identificou vestigios arqueolégicos na
regido, contestado pelo IPHAN sob justificativas pontuais. Todavia, o o6rgio
considerou a importancia do potencial paleontolégico identificado no Laudo, mas

reconheceu nio “dispor de profissionais para tal averiguacao”.

O Laudo Preliminar do Potencial Arqueolégico da Comunidade de
Cajueiro e Entorno: retomada da ocupagio histérica da area e indicios de
potencial paleontolégico da regiao

O Laudo solicitado pelo presidente da Unido de Moradores do Cajueiro,
Davi de Jesus Sa, ao Centro de Pesquisa de Historia Natural e Arqueologia do
Maranhao, reuniu material coletado durante uma série de visitas técnicas realizadas
entre 2016 e 20171%. O laudo aponta que, embora nao existam sitios oficialmente
registrados na localidade, o IPHAN divulgou no site oficial (em 2013) dados
concernentes ao levantamento para o inventario dos sitios arqueologicos da Ilha de
Sio Luis e indicou as seguintes areas: sitio Cajueiro 1; sitio a céu aberto; sitio
Cajueiro 2; sitio Ceramico Canal do Arapapaf; sitio Furo do Arapapai (Vila
Maranhao) e o sitio do Terreiro do Egito, “dltimo local de implantagao na nagao

Fanti Ashanti”. (LEITE FILHO, 2017, p.01).

Muito do mais que registrar vestigios fossilizados, o Laudo aponta para a
ocupagao antiga daquela regiao quando a povoagao da Ilha de Sio Luis por
europeus se deu por um processo que perpassa a expulsio dos franceses (com a

batalha de Guaxenduba em 1615) e o estabelecimento definitivo da colonizacao

1%L audo Preliminar do Potencial Arqueoldgico da comunidade de Cajueiro e entorno — Sdo Luis,
realizado por Deusdédit Carneiro Leite Filho (2017).
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portuguesa com a vinda de familias agorianas no inicio do século XVII. A parte
oeste da Ilha, onde se localizam as regides do Itaqui e Bacanga, foi gradativamente
ocupada ainda no final do século XVII com a implanta¢dao de fazendas, engenhos e

igrejas em terras originalmente doadas a Irmandade dos Carmelitas.

Entre junho e agosto de 2017, realizei pesquisa de campo no APEM e
localizei as Cartas de Sesmarias, bem como os documentos relacionados a Freguesia
do Siao Joaquim do Bacanga (criada 1835), documentagao reunida pelo ITERMA, na
década de 1990, e doada para ser recuperada pelo arquivo da APEM. O objetivo de
buscar tais documentos referiu-se a um pedido das /lderancas do Cajueiro que,
mediante uma situagao ocorrida durante reunido com empresa, ficaram temerosos
ao ouvirem do representante do empreendimento “a terra nao era deles e antes de
eles chegarem ja existia um dono”.

Por mais que parega absurdo e sem fundamento para fins de direito, o fato
preocupou bastante a comunidade. De todo modo, a impressio das imagens das
Cartas e as respectivas transcricdes foram entregues de acordo com o solicitado
pelos moradores. O “absurdo” mencionado deve-se ao fato de acionar as Cartas de
Sesmarias, um instituto juridico portugués, surgido no século XIV, que normatizou
a distribuicao de tetras e perdurou no Brasil até meados de 1840/50 quando a Lei de
Terras sancionada por D. Pedro II determinando normas sobre a posse,

manutenc¢ao, uso e comercializacao de terras!10.

Com a criagao da Companhia Grao Para e Maranhdo em 1775, uma nova
dinamica econémica se instituiu: a escravizagao de mao de obra africana para o
modelo de agroexportacio de arroz e algodao, promessa difundida desde o século
XVII com a Companhia de Comércio do Maranhao e Griao Para, que nao se
concretizou. Mas, em fins do século XVIII, o Marqués de Pombal, intensificou o

comércio e trafico de negros africanos escravizados com a vinda de mais de 25 mil

"D ocumento: Inventirio ITERMA. Sesmaria e Sesmeiros. Freguesia de Sdo Joaquim do Bacanga,
Livro 01 (1855-1857). Localizado no Arquivo Publico do Estado do Maranhio - APEM.
Consultado entre 15 de julho e 28 de agosto de 2017. Pesquisa: Christiane Mota. Transcri¢do dos
documentos histéricos: Rosiana Silva Freitas, historiadora.
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negros da Africa Ocidental quando o porto de Sao Luis tornou-se rota de escravidao

negra. (LEITE FILHO 2017, p. 00).

Por essa rota, negros escravizados foram deslocados para as areas de
plantacoes de algodio e arroz ao longo dos rios Itapecuru, Mearim, Pindaré, Munim
e regides de Alcantara, Guimardes e Viana outros permaneceram nas cidades,
destacando-se Sio Lufs, onde a populagio escrava estava concentrada nas duas
principais freguesias urbanas: Nossa Senhora da Vitéria e Nossa Senhora da
Conceigao. Segundo Leite Filho (2017, p. 7) a constru¢iao de um canal de nominado
Passagem de Sido Joaquim, em 1742, pretendia facilitar o escoamento da produgao
de arroz, algodao, farinha de mandioca e ligar o continente a capital contornando a
travessia do Boqueirdo, na Baia de Sao Marcos. Em decorréncia dessa construgao
pequenas povoagoes se constituiram na regiao, como o caso de Arraial do Furo ou
Arapapali (identificada, inclusive, em uma das Cartas de Sesmarias), hoje a area onde
se localiza o Cajueiro. Além dos povoados formados nas imediagoes do canal,
tentou-se, em 1854, implantar uma colonia de imigrantes vindos de Portugal,
somando mais de trezentas pessoas dentre operarios e trabalhadores. O projeto

fracassou rapidamente pela dispersao desses colonos.

Pouco depois, 1864, nas memorias dos terreiros registram-se a fundagao do
Terreiro do Egito na regido. Periodo em que a imprensa ja noticiava sobre os
“ajuntamentos de negros”. A policia reprimia e perseguia os terreiros, ocasionando
em significativo deslocamento para as areas distantes do centro e zona rural da Ilha.
E a area Itaqui-Bacanga configurava-se como localidade estratégica para fixacao de
um terreiro e um quilombo: relativamente proxima ao centro, mas de dificil acesso,
com territério contiguo a margem esquerda do rio Bacanga, com morros, terrenos

acidentados e extensa area de praia e de encantarialll.

Retomando aos vestigios, no Laudo os indicios sinalizam para fragmentos de
lougas utilizados em rituais do Egito. Além disso, em visitas aos terrenos de

residéncias de moradores, o arquedlogo identificou machados de pedra e um bloco

1 Em 1955, aparece nos chamados documentos oficiais o povoado “Cajueiro” grafado em um
mapa elaborado no governo (1952-1956) de Eugénio de Barros.


https://pt.wikipedia.org/wiki/1952
https://pt.wikipedia.org/wiki/1956
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litico ““com marcas de uso”; fragmentos de ceramicos associados a terra preta de
provavel origem colonial; fragmentos de ceramica escura, geralmente associados a
restos de ocupacao de grupo anteriores a colonizag¢ao. Confirmou ainda a existéncia
de um sitio histérico localizado proximo a um igarapé, o Igarapé do Mata Fome,
com presenca de loucas tipo faiangas, faiancas finas, fragmentos de vidros e
ceramica torneada, exatamente em uma 4area recentemente impactada pelo
empreendimento. Mesmo em uma visita e pesquisas preliminares, identificou
proximo ao ja referido igarapé, exemplares de madeira fossilizada que sinalizam para
o potencial paleontolégico da regiao ainda desconhecido pela comunidade cientifica.
Alguns desses indicios de fragmentos podem estar relacionados ao terreiro, e o
IPHAN ao ser acionado pela DPU, dessa vez comprometeu-se em realizar estudos

posteriores!!2,

A DPU considera legitimo o Laudo Preliminar e reafirma a existéncia de

grande potencial de recursos arqueolégicos na regido (grifo meu), tendo uma area a
ser diretamente afetada pelo empreendimento sujeita a uma intervencao drastica,

ocasionando a perda irreversivel dos vestigios arqueoldgicos (grifo no documento

original). Diante disso, a DPU considera que IPHAN tem se pautado apenas na
versao do empreendedor baseada em estudos contrarios a existéncia dos sitios.
Recomenda ainda estudos complementares mais aprofundados, recorre ao direito

constitucional a prote¢ao ao patrimoénio cultural brasileiro e resolve:

Ao Instituto de  Patriménio Historico e Artistico  Nacional
(IPHAN), através de sua Superintendéncia Regional no Maranhao, como
forma de prevenir a imediata judicializacdo da questao que:

Proceda, em ate 180 (cento e oitenta dias), a realizacao de estudos
técnicos complementares capazes de constatar se hd, de fato, sitios arqueoldgicos
ou evidencias destes na Area Diretamente Afetada pelo empreendimento.

Estabelego o prazo de 20 (vinte dias), a contar do recebimento desta
Recomendacao, para que a Autoridade  destinatdaria  manifeste-se  do
acatamento, ou nao das medidas recomendadas, devendo informar as
providencias adotadas para efetiva-la on explicar os motivos de sua recusa.

112 Fsses vestigios foram encontrados nos terrenos do senhor Jodo Germano Silva e da senhora
Lenir Albuquerque. (Consulte-se LEITE FILHO, 2016).
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Sao Luis, Maranhdo, 19 de Julho de 2017'".

YURI COSTA. Defensor Piiblico Federal.

Em Oficio datado de 26 de julho de 2017 em resposta as recomendagoes da
DPU, o IPHAN declara impossibilidade em realizar novos estudos técnicos
aprofundados na ADA. Pontua novamente que a unica coordenada geografica
apresentada no Laudo Preliminar ndo se encontra na ADA do empreendimento e o
IPHAN nio tem conhecimento de onde estao as 08 (oito) ocorréncias localizadas
no Laudo, assim como solicita que as fotografias dessas ocorréncias sejam
georeferenciadas. Como o Laudo apontou potencial paleontolégico, declarou nao

dispor de profissional especialista e habilitado na Superintendéncia.

O IPHAN afirmou, a época, possuir apenas 02 (dois) profissionais de
Arqueologia para atender toda a demanda do Maranhao e todos os processos
administrativos pertinentes a licenciamentos ambientais a serem identificados ou
encaminhados para os 6rgaos municipais e estaduais. Nao tendo, portanto, como
atender as recomendagdes da DPU para a realizacio de estudos técnicos
complementares, todavia, condiciona possivel retomada nesses estudos caso sejam
enviadas oficialmente as ocorréncias arqueoldgicas georeferenciadas, de preferéncia
com as presencas do Defensor Publico e do Arquedlogo do Centro de Pesquisa e

Historia Natural e Arqueologia do Maranhao!l4,

Seguindo a tramitagao, inesperadamente em 23 de mar¢o de 2018 o IPHAN
determina mediante Embargo Extrajudicial N.° 001/2018/LA a “paralizacio
imediata” das obras de qualquer natureza realizada pela WPR Sio Luis Gestao de

Portos Ltda, considerando inclusive as possibilidades de “atividades lesivas ao meio

113 Recomendagio — Oficio 001/2017, anexado ao Of. 1162/2017/DPU-MA/PA]J 2015012-02437.

1% Oficio/ GAB/IPHAN-MA N.° 0659/2017 de 26 de Julho de 2017. No documento, o IPHAN
declara ainda que a época dos estudos arqueolégicos realizados para a implantagiao da expansao do
Porto do Itaqui, a legislagio vigente utilizada como subsidio ao licenciamento ambiental era a
Portaria IPHAN n.° 230 de 17 de dezembro de 2002, e que, executando-se os empreendimentos
que tiveram seus Termos de Referéncia emitidos apds a publicagio da Instrucdo Normativa
001/2015, todos os demais sio regimentados pela mesma.
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ambiente” e de “crime ambiental”. Informa que, da referida data em diante, a
Superintendéncia realizaria vistoria técnica, pois o empreendimento ainda nao teria
sido aprovado pelo 6rgido e a empresa ja estaria executando servicos de remogao de

solo irregularmente.

Tal determinacao levou a considerar uma paralizagdo momentanea das obras
garantindo um “tempo prolongado de paz”, em contrapartida, na mesma semana da
resolucao do IPHAN, tratores continuavam trabalhando irregularmente em algumas
areas intimidando moradores. O certo é que, na pratica, as obras poderdo continuar
desde devidamente acompanhadas por técnicos, por essa razao qualquer analise aqui
seria apressada e os dados ainda mostram-se insuficientes. De toda maneira, antes
de tudo, apoio-me na sabedoria dos moradores ao nos ensinarem, cotidianamente,
sobre estratégias de luta e resisténcia: “ganhamos uma batalha de cada vez, pra um dia,

ganharmos a guerra”.

A Cartografia Social do Cajueiro: o olhar sobre o territorio

A experiencia de trabalho com o G.T Terreiro do Egito trouxe-me
proximidade com a comunidade do Cajueiro e suas /derancas, como Clovis Amorim,
Dona Eunice Aratjo, Senhor Joao Germano, Dona Lenir, Dona Leonora e Senhor
Davi de Jesus. Em meio as reunides e visitas na comunidade ainda para debates
relacionados ao GT, Clovis Amorim conversou conosco (eu e os antropologos
Luciana Railza Cunha Alves e Gerson Lindoso) que, desde 2015, estavamos
constantemente nos debates relacionados ao Cajueiro e Egito, acompanhando

seminarios, reunides, eventos internos e externos e acompanhamento de processos

no Ministério Pablico Federal, IPHAN e Defensorias.

Na referida conversa, Clévis contou-nos sobre ha aproximadamente dois,
trés anos ter iniciado contato com o Projeto Nova Cartografia Social e Politica da
Amazonia/PNCSPA  sobre o interesse da comunidade na elaboracio da
“Cartografia Social do Cajueiro”. Marcamos uma reunido para discutir o assunto e

decidimos encaminhar a solicitagao e, mediante o prosseguimento, realizassemos o
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trabalho. Em setembro de 2016, as /liderangas apresentaram pedido formal junto a
coordenagao do PNCSPA, no més seguinte iniciamos a pesquisa da Cartografia
Social do Cajueiro ligada ao projeto “Cartografia da Cartografia: uma sintese de
experiéncias” sob a coordenaciao geral dos professores Alfredo Wagner Berno de

Almeida, Rosa Acevedo Marin e Cynthia Martins.

Como assevera o coordenador geral do PNCSPA, professor Alfredo Wagner,
ao contrario de qualquer significacao unica, dicionarizada e fechada, a ideia de
“nova” cartografia visa propiciar uma pluralidade de entradas a uma descricao
aberta, conectavel em todas as suas dimensdes. A verificacdo local de situacoes
empiricamente observavels remete a relagoes de pesquisa entre os investigadores e
os agentes sociais estudados, que no caso em pauta do Projeto Nova Cartografia
Social e Politica da Amazonia referem-se as comunidades tradicionais, cujos efeitos se
manifestam, de maneira diferenciada, nos resultados obtidos. Podetia ser nomeada
como uma “nova descricdo”, que se avizinha da etnografia ao buscar descrever de
maneira detida, através de relagoes de entrevista e de técnicas de observacio direta
dos fatos, a vida social de povos, comunidades e grupos, classificados como
“tradicionais” e considerados a margem da cena politica, mas revelam consciéncia

de suas fronteiras e dos meios de descrevé-lalls.

A primeira reunido na comunidade aconteceu em 12 de novembro de 2016
para apresentagao dos pesquisadores, Jderangas do Cajueiro e dos terreiros; para a
construcao do trabalho e dos procedimentos metodologicos; para exposi¢ao de
experiéncias em outras comunidades; e, elaboracao do cronograma juntamente com
a comunidade. Na ocasidao, /iderangas expuseram a situagao de conflito, relatos de
perseguicdes, assédios, ameagas, especulacao imobilidria e todo tipo de violéncia que
se agravava. Da mesma maneira, as /lderancas e autoridades religiosas de terreiro
manifestaram apoio a luta em defesa do territério do Cajueiro e a importancia do
Terreiro do Egito como estratégia de resisténcia. Os direcionamentos para a
cartografia social foram postos pelas /iderangas: o mapa representaria, sobretudo, os
conflitos. Além disso, as multiplas relagdes e agentes sociais envolvidos nos

processos de mobiliza¢io da comunidade de Cajueiro e da Resex.

15Conferir Almeida (2013, p. 150).
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A Cartografia Social do Cajueiro nao consistiu meramente em um método a
ser aplicado. As relagdes de pesquisa direcionaram e redirecionam o trabalho do
pesquisador impondo-nos extrema vigilancia e rigor, sem contar com o refinamento
teérico para acompanhar a velocidade com que as situagdes estudadas nos
desafiavam. Memorias iam se revelando cada vez que uma /lderanga utilizava o GPS
para marcagao dos pontos no seu territorio. Oficinas e cursos para utilizagao dos
equipamentos sao parte do processo de pesquisa, como o Curso de Nogoes
Elementares em GPS e Oficina de Mapas ministrados pelos pesquisadores, no caso
de Cajueiro, teve grande participacao dos agentes sociais que também utilizavam tais

momentos para debater sobre estratégias de resisténcia e mobilizacio da comunidade.

O ponto marcado e as coordenadas abstratas se convertiam na Casa do
Senhor Anténio Roxo, morador antigo e referéncia para a comunidade, ou no local
onde existia um pogo utilizado nas cerimonias religiosas do Egito. O pogo, que para
o olhar descuidado parecia nao estar 1a, estava e era importante ser marcado, estar
no mapa. Um ponto sempre acompanha uma narrativa. Nao ¢ um dado geografico
meramente. B histéria, memoria, tempo, espago, representacao do modo de vida, e,
principalmente a consciéncia de seu territorio e territorialidade. Rompe-se com as

classifica¢oes do Estado, da empresa WPR e da chamada histéria oficial ¢

As narrativas, as lembrangas, as dores e o sofrimento mapeiam os lugares.
Levando-nos a questionar as nog¢oes de “localizagao” e “limites”, bem como
argumentar: a quem cabe o poder da localizagao? De estabelecer limites? Veé-se,
naquele momento, o morador como “sujeito da agao cartografica” (Almeida, 2013,

p- 159). Reconstruindo nessas situagoes especificas as categorias de espago, tempo e

MeA “nova cartografia social” distingue-se da nocio de cartografia engessada no geografismo
fundada unicamente em determina¢io de pontos, limites e/ou fronteiras. De acordo com Almeida
(2013, p. 156) a proposi¢io de uma “nova cartografia social” contraria qualquer significacdo
dicionarizada e fechada, visa propiciar uma pluralidade de entradas a uma descri¢ao aberta voltada
para multiplas experimenta¢des fundadas, sobretudo, num conhecimento das realidades localizada
A “nova cartografia social” revela-se consoante estes meios e condi¢bes de possibilidades do
presente, que facultam a identificacio do territério e a historia social a povos e comunidades
tradicionais, considerados “sem histéria” e “sem lugar” no mapa oficial. Estes povos sé
recentemente, sobretudo com as mobilizagoes resultantes da Constituigio de 1988, conquistaram o
direito a representacdao politica emancipados dos mediadores histéricos. Construiram, assim, nas
trés ultimas décadas do século XX, uma identidade coletiva baseada na “resisténcia cultural
descolonizante”.
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territério, sem confundir o rigor com a rigidez, aqui seguindo os termos de
Bourdieu, cujos quais tudo o que ¢ percebido, narrado, escrito e descrito deve ser
observado de maneira rigorosa e especifica, de modo a evitar que em nome da
rigidez “cientifica”, deixemos escapar a dinamica das relagdes sociais em constante

mudanca decorrente das lutas internas e externas.

Desde as reuniodes iniciais, o espago-terreiro impunha-se como uma pauta a
demandar cuidados. Era preciso a0 mesmo tempo ser representado como primeiro
nucleo a ser povoado em Cajueiro nos idos de 1860/70; mas também representar os
“herdeiros do Terreiro do Egito” somando centenas de filhos, filhas e Casas.
Tinham-se duas representacdes que a Cartografia Social precisava “dar conta”: uma
interna a comunidade; e outra externa referente aos povos de terreiro nao fixados

apenas dentro dos limites fisicos do Cajueiro.

Atualmente, a comunidade do Cajueiro é de maioria evangélica. Apesar de
conflitos pontuais resguardados as liturgias religiosas, eram visiveis as necessidades
de compor uma unidade, havia um inimigo comum: o empreendimento e o

acelerado processo de violagao do territério, onde todos seriam atingidos.

Segundo um morador!!’; todas essas situacoes relacionadas ao conflito com
as empresas, o governo estadual e municipal tém gerado para alguns o “sentimento
de instabilidade”, porque se oferece as pessoas a possibilidade de uma mudanga de
vida ao venderem seus terrenos. Para ele, haveria um tipo de ilusao construida pelo
empreendimento portuario para as pessoas acreditarem que vender é o mais correto;
nesse ponto, a empresa tem contado com a ajuda de outros moradores ja
“persuadidos”. Conta ainda o caso de uma Igreja Evangélica localizada na
comunidade, ter se negado a ajudar aos moradores quando precisaram de um espago
para realizar algumas reunides e fortalecer o movimento, mas “se vendeu” quando a
empresa ofereceu uma reforma para que cedesse a Igreja para a realizagao de

reunides entre empresa ¢ comunidade para, segundo ele, “ludibriar e enganar os

Nio divulguei o nome deste “morador” em razdo de hoje, diferentemente da época da realizagio
da pesquisa de campo, essa pessoa ter “mudado de lado” ou como alguns na comunidade dizem
“foi cooptado pela empresa”. Inclusive tem sido acusado de sabotar algumas atividades de resisténcia
dentro do Cajueiro.
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moradores”. Ou seja: essa Igreja vem corroborando com o discurso da empresa, e
como forma de pagamento, recebendo financiamento para reformas nos templos.
Alerta ainda para um “embate religioso” por parte de alguns moradores evangélicos
mais resistentes a presenca do povo de terreiro, de forma a nio enxergarem o
Terreiro do Egito como uma estratégia fundamental da resisténcia.
Fico lembrando aquela reunido e as palavras do secretario de
Igualdade Racial: “Nao mexendo no morro do Egito fica
complicado o resto” por que o Morro do Egito continua 13, mas ¢é
complicado porque se todos sairem o Morro vai terminar isolado.
Eu enxergo a reativacdo dos cultos no terreiro como uma das
solugoes para essa questao em especifico. Seria uma referéncia de
resisténcia enorme, mesmo que nio houvesse todos os cultos do
calendario, mas pelo menos duas ou trés vezes no ano as pessoas

do terreiro se juntassem e levantassem um espaco fisico provisorio
e realizassem um culto'”®. Morador do Cajueiro.

Para Almeida (2013, p. 159), em termos politico-organizativos, verifica-se
neste processo social uma passagem que, respeitando a heterogeneidade de
situagdes, pode ser assim sintetizada: as unidades sociais de referéncia (povos,
comunidades e grupos) se transformam em unidades de mobilizacdo, cujas praticas
diferenciadas e lagos de solidariedade politica se consolidam em oposi¢ao aberta a
antagonistas historicos e recentes, avivando uma existéncia coletiva traduzida pela
indissociacdo entre os conflitos e a consciéncia de suas fronteiras usurpadas
retratadas fidedignamente pelo mapeamento social. No Cajueiro, dificuldades se
impuseram tendo em vista os “herdeiros do terreiro do Egito” e a comunidade do
Cajueiro - os “do santo” ou nao -, constituem duas unidades de referéncia distintas
que, nessa modalidade de conflito, precisavam construir uma unidade politica e de

mobiliza¢ao. Tornando, assim, a analise complexa em demasia.

Dentre esses conflitos pontuais acima referidos estavam preocupagdes em
relacao sobre os reais interesses dos terreiros nesse espaco do Egitor Exigiriam ser

“donos do espaco”? Construiriam casas/residéncias no local? De alguns moradores

18Entrevista concedida durante trabalho de campo para Cartografia da Comunidade do Cajueiro.
Entrevistadora Christiane Mota. Em agosto de 2017. Arquivo Mp3.
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intolerantes aos terreiros ouviam-se falas no sentido “teremos que ouvir tambores e

macumbeiros entrando aqui toda hora”?

Quanto aos terreiros os encaminhamentos internos também causavam
indagag¢bes: a quem ficaria a responsabilidade sobre o Egito? Quais Casas? Como
seria decidido o calendario religioso? Levantariam uma edificacio permanente?
Construiriam um memorial? Dificuldades se avolumavam e nés, equipe de pesquisa,
cotidianamente construfamos e descontruiamos nossos procedimentos e praticas de
pesquisa com o intuito de acompanhar a velocidade das mudangas ocorridas no

campo.

Essas questdes foram sendo respondidas, pouco a pouco, reuniao a reuniao.

Ora na comunidade com /iderangas de terreiro e do Cajueiro; ora, somente com a

comunidade Cajueiro; noutras, entre /derancas de terreiro quando das resolugdes

internas relacionadas aos rituais religiosos. Nesse sentido, retomo a fala da Y4 J6
Brandao:

Independentemente das crengas religiosas das pessoas. Estamos

tratando de um marco legal e histérico e de referéncia ancestral

para uma determinada categoria, no caso dos povos de terreiros.

Eu sou ja da ultima geracdo. Nao estamos falando de espaco, de

terreno, estamos falando de historias de vidas, de pessoas, de

ancestralidade. Unido de Moradores do Cajueiro, novembro de
2016.

No decorrer de 2016 e 2017, as /liderancas de terreiro se reuniram na Unido de
Moradores e em outros locais: nos terreiros, nas salas de aula do IFMA (onde
leciono), nas salas de reuniao da SEIR (tantas vezes mediador desses debates).
Variados foram os espagos de discussdao, assim como inameras as dificuldades em
direcionar as pautas relacionadas ao Terreiro. J6 Brandao, importante lideranca nesse
processo, desde as reunides iniciais alertava sobre as estratégias da empresa para
desmobilizar a comunidade, especialmente, em relagio aos terreiros. Ressaltava
constantemente que o interesse do poro de terreiro no Egito “nao é propriedade,

mas referéncia de memoria”.

No segundo semestre de 2017, chegou a ser discutida a possibilidade de um

“Memorial dos Herdeiros do Egito como referéncia de memoria”, até hoje ainda no
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plano das ideias, contudo, nio em razao de uma possivel desarticulacio dos
terreiros. Nas reunides de trabalho, Zderancas de terreiros relatavam terem ouvido de
moradores em falas pontuais “estamos rezando para esses macumbeiros irem
embora do Cajueiro”, situacao que dificultou naquele momento a defesa de um
discurso unificado de resisténcia. Nesse caso, um posicionamento unificado entre
liderangas de terreiros e do Cajueiro ocasionaria a composicao de uma unidade mais
forte politicamente. Chegou-se a registrar em reunides dois confrontos a serem
enfrentados pelos terreiros: com o governo (apoiador do empreendimento) e com
uma pequena parcela evangélica da comunidade intolerante a presenca dos terreiros.

Houve diversos momentos que tal unidade parecia improvavel, como
alertava constantemente Benedita Freire, da Casa Fanti Ashanti, alguns moradores
ainda nao entenderam o papel do Terreiro do Egito para a historia da comunidade.
Relatou também sobre um evento comemorativo realizado no Centro de
Criatividade Domingos Vieira Filho, em decorréncia da Semana de Museus, 2017,
onde os religiosos foram destratados na Mesa de Abertura por moradores do

Cajueiro contrarios a0s terreiros.

O mapa passou a representar a possibilidade de tal pluralidade se ver descrita
a cada ponto georeferenciado: todos os nucleos do Cajueiro, os limites da RESEX,
as igrejas evangélicas, as associacOes, as areas consideradas importantes para a
comunidade e para os terreiros. Sobre o Egito o encaminhamento era que ocupasse
um lugar de destaque no mapa principal e ainda um pequeno mapa secundario
demonstrando sua importancia para os herdeiros e para o Cajueiro. Nao poderiamos
mapear todas as Casas, visto que nao existiria escala possivel adequada as dimensoes
do mapa. As liderancas decidiram por representar dois terreiros que a partir da
Casa/Maie, o Egito, assentaram dezenas outras: Terreiro de Iemanji e Casa Fant
Ashanti, responsaveis por transmitir os ensinamentos de Massinoco Alapong e Mae

Pia — compondo as bases do Tambor de Mina no Maranhao.
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“Nos existimos”: o mapa do Territério do Cajueiro
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Primeiramente, o mapa ¢ resultado de uma
durante a pesquisa. As /derancas do Cajueiro e terreiros sio os autores do mapa cuja

politizagao, mobilizacio e as reivindicagdes ali estio expressas. De acordo com




234

Almeida (2013, p.164), a “nova cartografia social”, em certa medida, recolocaria a
descricao etnografica a relevancia do reencontro com a poesia, enquanto narrativa
do cotidiano, tanto pode estar na fala do membro da comunidade que foi
entrevistado, quanto daquele que a interpreta consoante canones da ciéncia,

delineando uma relagao de pesquisa peculiar.

O campo de pesquisa mostrava-se constantemente em conflito como ¢
préprio das relagdes sociais, 0 mapa e o boletim precisavam referenciar todo esse
processo. As violages ao territorio se agravavam com o passar dos meses, depois
semanas, chegando a ser diario. Isso parecia contribuir de maneira decisiva para uma

mobilizacdo que congregasse diversas for¢as, narrativas e limites religiosos.

As narrativas sao confluentes e livres das classificagdes temporais de

(13 » [13 2 b 1 ~ 1 1
come¢o” ou de “fim” e das adjetivagbes que as opuseram simetricamente em
“grandes” e “pequenas”’ narrativas. A proposta ¢ de uma cartografia critica,
desnaturalizada e nio autoritaria, tanto por parte do Estado, quanto por parte de

pesquisadores. 119

Houve uma tentativa de audiéncia publica e a empresa juntamente
com a prefeitura e o Estado mostraram um mapa, ignorando
praticamente todas as comunidades presentes no Cajueiro. Nossa
cartograﬁa vai ser uma arma para que oS mOfadOfCS SC CXpI'CSSCm

afirmando que existem enquanto comunidade e estdo presentes e
ativos. Que noés existimos.

Morador da Comunidade Cajueiro.120

M9A escolha da expressio “nova cartografia social” busca, portanto, efeitos contrastantes e se
coloca consoante negacoes de significados anteriores de cartografia ja glacializados na produ¢io
intelectual e cientifica. Seu significado intrinseco transcende, assim, ao conjunto de instrumentos,
que disciplinam a marca¢do de pontos e logram interliga-los entre si, sucessivamente, configurando
extensoOes planisféricas ou delimitando espagos fisicos e perimetros determinados através das linhas

de divisio das aguas, montanhas e regides, consoante o poder politico-administrativo. (Almeida,
2013, p.164).

120 NATANIEL, “Natan”. Entrevista concedida durante trabalho de campo para Cartografia da
Comunidade do Cajueiro. Entrevistadores Christiane Mota. Em agosto de 2017. Arquivo Mp3.
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Figura 28. Oficina de Mapa. A esquerda, Pai Lindomar, Seu
Davi, Lucilene Costa, Samuel, Seu Moreira e Elcimar
Moreira. Dezembro de 2017, Cajueiro.

Cajuciro tem identidades em constante movimento. Quilombola,
comunidade de pescadores e pescadoras, marisqueiros e marisqueiras, trabalhadores
e trabalhadoras rurais, e espago sagrado dos povos de terreiro, identidades acionadas
cotidianamente nos momentos de embate com a empresa e o Estado. Identidades
que precisariam também estar auto representadas na Cartografia e nas praticas de
pesquisa amparadas em leituras criticas incorporadas ao trabalho de campo,
rompendo também com a nogao de que povos ou comunidades tradicionais teria apenas
uma identidade tunica, e, além disso, constantes, singulares, permanentes e

invariaveis. (ALMEIDA, 2013).

Com as mobilizacOes acentuadas entres os anos de 2016 e 2017, a relacoes e
conflitos internos e externos mostravam-se dinamicos, modificando-se em cada
circunstancia, evento, situa¢do. Quando iniciamos a Cartografia Social, em
novembro de 20106, a identidade quilombola era menos acionada que hoje, e, por
varias vezes presenciamos a recusa dela em decorréncia do entendimento de alguns
moradores relaciona-la de forma negativa com a negritude, com o tradicional

ultrapassado, e as vezes, com “coisa de preto, de terreiro”.
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As narrativas expressavam as necessidades, noutras situacOes a
consciéncia da necessidade. A primeira atividade aconteceu em novembro de 2016,
na Unido de Moradores do Cajueiro, com a apresentacao dos pesquisadores do
Projeto Cartografia Social; exposi¢ao de experiéncias do Projeto em outros locais;
elaboragao do cronograma juntamente com a comunidade; exposi¢ao da situagdao
de conflito pelos agentes sociais: relatos de perseguicoes, assédios, ameagas,
especulacdao imobiliaria e todo tipo de violéncia; exposicao das lderangas de terreiro
em apoio a luta em defesa do territério e sobre a importancia do Egito como

estratégia de resisténcia; ¢ definicao das datas para oficinas e cursos.

Entre novembro de 2016 e marco de 2018, acompanhamos mais de trinta
reunides na comunidade, no IPHAN, nos terreiros, espagos cedidos pelo IFMA e
SEIR, trés audiéncias publicas, manifestagdes dentro e fora da comunidade e
reunioes nos coletivos de terreiros. Em 31 de janeiro de 2017, em audiéncia publica
na comunidade, a principal pauta referiu-se a dentncia sobre o “modo de operagio
da empresa WPR”, que, desde as primeiras noticias sobre a constru¢ao do porto
privado na area onde esta assentada a comunidade, tem ameagado moradores,
defensores publicos e pesquisadores atuantes na situacao. Naquela audiéncia,
estavam presentes SEDIHPOP, GEDMMA, OAB, Defensoria Publica do Estado,
advogado da Unido de Moradores, Justica nos trilhos, Gabinete do deputado Bira
do Pindaré, representante das comunidades (Rio dos Cachorros, Taim e Novo
Horizonte), Unidao por Moradia, Departamento de Sociologia da UFMA, CPT e

terreiros.

Na audiéncia, a DPE orientou as /derancas sobre algumas questoes.
Primeiramente, a urgéncia daquele momento: a dentncia encaminhada para o MPE
sobre o uso da escola municipal da comunidade como base para atividades da VIP
seguranca (prestadora de servicos para o empreendimento). Depois ressaltou sobre a
tramitacao de quatro agoes civis publicas em defesa da comunidade, uma delas
referente ao Cajueiro juntamente com as demais comunidades tradicionais do entorno,
tais acOes discutem a validade do licenciamento ambiental. Posto que a comunidade

exerce a posse desse territorio ha mais de 40 anos e recebeu titulo de propriedade na
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década de 1990 pelo governo do Estado. As agoes reafirmam o direito de a

comunidade permanecer na terra.

Segundo a Lei de Zoneamento de Sido Lufs, a area escolhida pela empresa
nao preve a possibilidade da existéncia de portos. Mas existem dentro dessa area
outros portos em decorréncia de lei anterior para empreendimentos implantados
antes da década de 1990. O novo porto, nao estaria, portanto, de acordo com a
legislagado municipal. Essa é uma das teses sustentadas pela DPE. As outras estdo
amparadas, segundo o defensor, nos “vicios e defeitos do processo de

licenciamento”.

Altos indices de polui¢ao ja foram detectados. Na referida audiéncia, o
advogado da Unido de Moradores do Cajueiro afirmou que qualquer
empreendimento em uma regido onde ja se registram inumeros problemas de
poluicao industrial consiste um agravante, como o caso da instalagio da
Termoelétrica, em area vizinha ao Cajueiro. Somam-se dezenas de danos a saude de
moradores: irritagdo na garganta, falta de ar, cansaco e tosse cronica, além da
poluicao os moradores convivem com ruidos diarios acima do padrio legal, ha
indicios da perda de parte da audicio em alguns. De igual modo, registra-se
contamina¢dao de agua (doce e salgada) com chumbo, cobre e metal pesado,
substancias nao eliminadas pelo o corpo humano, a médio e longo prazo deverao

ser detectadas mais doengas associadas a esses poluentes.

Durante a pesquisa, construimos em colaboragio com o advogado da
Uniao de Moradores, Guilherme Zagallo, um mapeamento sobre os embates
juridicos da comunidade contra empreendimentos na area, o qual chamamos de
“Linha do Tempo”. Tivemos por objetivo demonstrar a temporalidade dos tramites
burocraticos e juridicos dos moradores frente as investidas da empresa. Segue o

documento.
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Tabela 4/Quadro: LINHA DO TEMPO - Cajueiro.

PERIODO EVENTO

17/03/1998
06/02/2001
22/08/2003
30/11/2005

26/02/2012

18/06/2013

29/07/2013

30/08/2013

27/06/2014

11/08/2014

14/08/2014

01/10/2014

07/10/2014

29/10/2014

04/11/2014

Escritura pablica condominial de doa¢ao de 610 hectares do Estado do
Maranhdo para 101 moradores do Cajueiro.

Escritura de condominio de doagao de 610 hectares registrada no 2°
Cartoério de Registro de Iméveis — Matricula 25.309.

Protocolado pedido de criagio da Reserva Extrativista do Taim.
(posteriormente designada de Taud-Mirim)

Camara aprova alteragdo da lei de uso do solo, transformando 1.063
hectares em zona industrial (incluindo Cajueiro). EIA — Distrito Industrial
Escritura de Termo de opg¢ao de compra de 160 hectares firmado entre
BC3 HUB - MULTIMODAL INDUSTRIAL LTDA e LLONCH
EMPREENDIMENTO INDUSTRIAL LTDA.

Protocolo de inten¢oes entre Estado do Maranhao e WTorre Engenharia e
Constru¢do para constru¢io de um terminal portuario — SEM
ESPECIFICAR LOCAL

MPF ajuiza agao n°® 36138-02.2013.4.01.3700 contra Uniao, Estado do
Maranhao e ICMBio pleiteando a responsabiliza¢iao pela nao conclusao do
procedimento de criacao da Resex do Taua-Mirim.

Deferida antecipagao de tu tela nos autos da agao n° 36138-
02.2013.4.01.3700 para que o Estado do Maranhao se abstenha de
promover o deslocamento compulsorio de comunidades tradicionais na
area onde se pretende a criagdo da Resex do Taua-Mirim.

WPR Sio Luis Gestao de Portos e Terminais Ltda. protocola pedido de
licenca prévia para instalacao de um porto.

Escritura de Venda de 200 hectares da BC3 HUB — MULTIMODAL
INDUSTRIAL LTDA para a WPR SAO LUIS GESTAO DE PORTOS E
TERMINAIS Ltda. (Matricula 50.226 — matricula anterior 30.952)
Prefeitura emite Certidio de uso e ocupagdao do solo em favor de BC3
HUB MULTIMODAL INDUSTRIAL LTDA.

Defensoria Publica do Estado do Maranhio solicita, a pedido do
Movimento de Pescadores e Pescadoras, a realizacio de audiéncia publica
para discussao do EIA-RIMA apresentado pela WPR.

Defensoria Pablica do Estado do Maranhao ajuiza A¢ao Cautelar para que
a WPR SAO LUIS GESTAO DE PORTOS E TERMINAIS se abstenha
de praticar, direta ou indiretamente, quaisquer atos contrarios ao livre
exercicio da posse pelos integrantes da Comunidade Cajueiro, dentre os
quais o de realizar plantagGes, construgdes € 0 extrativismo, em suas atuais
areas de ocupagdo; de transitar livremente pelas vias publicas locais, bem
como de pescar nas praias de Parnauacu e Cajueiro (Processo n°® 46221-
97.2014.8.10.0001). Deferida a liminar em 14/10/2014.

Audiéncia publica realizada no Comando Geral da Policia Militar do
Maranhio.

Nos autos da acao n°® 46221-97.2014.8.10.0001 foi deferida liminar contra o
ESTADO DO MARANHAO para que se abstenha de dar seguimento ao
processo licenciatorio do Terminal Portuario de Sao Luis - WPR (Processo



04/11/2014

13/11/2014

13/11/2014

28/11/2014

04/12/2014

24/12/2014

26/12/2014
31/12/2014
12/01/2015

13/01/2015

16/01/2015
23/01/2015
26/03/2015

28/04/2015

05/05/2015

19/06/2015

17/09/2015
07/10/2015
20/01/2016
20/01/2016

27/01/2016
19/04/2016
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SEMA n. 108205/2014)

Aberto Inquérito Civil Pablico n°® 58/2014 na 2* Promotoria de Justica do
Meio Ambiente, Urbanismo e Patrim6nio Cultural de Sao Luis.

Tribunal de Justica do Estado do Maranhao suspende decisio que havia
determinado a paralizagdio do licenciamento ambiental (Processo n°
0009806-21.2014.8.10.0000)

Defensoria Publica do Estado do Maranhdo ajuiza A¢dao Civil Publica
contra o Estado do Maranhdo e WPR SAO LUIS GESTAO DE PORTOS
E TERMINAIS. (Processo n® 54319-71.2014.8.10.0001).

Retificada a Certiddo de uso e ocupagio do solo em nome da WPR SAO
LUIS GESTAO DE PORTOS E TERMINAIS Ltda.

Escritura de Venda de 252,067 m2 do Estado do Maranhao para a WPR
SAO LUIS GESTAO DE PORTOS E TERMINAIS Ltda. (Matricula
52.382)

WPR SAO LUIS GESTAO DE PORTOS E TERMINAIS Itda. publica
no Jornal O Estado do Maranhdo que (ja) recebeu a licenga prévia para
instalacao de terminal portuario.

Licenca prévia n° 1028460/2014 expedida em favor da WPR Sio Luis
Gestao de Portos e Terminais Ltda.

Decreto n°® 30.610 declarando 322.977 m® de utilidade publica no Cajueiro
para fins de desapropriacao em favor da WPR.

Decreto n° 30.624 revoga o Decreto n® 30.610 (desapropriagdo em favor
da WPR).

Deferida liminar nos autos do Processo n° 54319-71.2014.8.10.0001 para
determinar a existéncia da a¢ao na matricula do imével registrado sob o n°
25.309.

Licenca Prévia n° 1028460/2014 suspensa administrativamente pela
Secretaria de Estado de Meio Ambiente do Maranhao

Prefeitura suspende administrativamente efeitos da Certidio de uso e
Ocupacio do Solo em favor da WPR.

Licenga prévia n® 1007335/2015 expedida em favor da WPR Sio Luis
Gestao de Portos e Terminais Ltda.

Sentenga proferida nos autos da acado n° 46221-97.2014.8.10.0001
confirmando apenas a cautelar de 07/10/2014. Processo remetido ao TJ
MA em 28/03/2017.

Liminar em Mandado de Seguranca restabelece certidao de uso e ocupagao
do solo do municipio (MS n° 13936-17.2015.8.0001).

Concedida Suspensio de Liminar nos autos do processo 4762-
84.2015.8.10.000 contra a decisao proferida no MS 13936-17.2015.8.0001,
resultando na revogacio da certidao de uso e ocupacao do solo.

Negado em agravo de instrumento n° 4216-29.20156.8.10.0000 a
suspensao da liminar proferida no MS © 13936-17.2015.8.0001.

Requerida Licenca de Instalacao.

Prefeitura suspende administrativamente efeitos da Certidio de uso e
Ocupacio do Solo em favor da WPR em obediéncia a decisdao proferida na
Acdo Cautelar n® 10182-70.2015.8.10.0000.

Concedida Licenca prévia n° 1008324/2016 expedida em favor da WPR
Sao Luis Gestao de Portos e Terminais Ltda.

MPF afirma que implantacao do porto da WPR ¢ irregular.

Defensoria Publica da Unido do Maranhio requer informagoes ao IPHAN
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sobre estudos técnicos do patrimonio arqueolégico da regido do Cajueiro —
Terreiro do Egito. Oficio N.° 806/2016 — DPU/MA

Concedida autoriza¢ao de supressio de vegetacao n° 0057,/2016, vedado o
corte de palmeira babacu.

Concedida licenca de instalacio n® 1073530/2016

Audiéncia publica popular na Comunidade do Cajueiro, com a participagiao
da Promotoria de Conflitos Agrarios, Defensoria Puablica, Secretarias de
Seguranca Publica e Direitos Humanos do Estado do Maranhao, Vereador
Honorato Fernandes.

Empresa China Communications Construction Company (CCCC) assinou
acordo de investimento com a WPR, para constru¢do do Terminal
Portuario Privado em Sao Luis. O Governador Flavio Dino participou da
assinatura.

Audiéncia Puablica na Defensoria Pablica do Estado do Maranhio sobre a
comunidade do Cajueiro.

WPR danifica Gnico pogo artesiano que abastecia a comunidade.
Comunidade do Cajueiro protesta contra a destruicao do pogo artesiano.

Vara de Interesses Difusos concede liminar em Agao Civil Pablica para
suspender o licenciamento ambiental.

Tribunal de Justica do Maranhido suspende liminar concedida pela Vara de
Interesses Difusos, restabelecendo o licenciamento ambiental.

WPR inicia desmatamento na comunidade.

Comunidade do Cajueiro protesta contra a derrubada de palmeiras babagu
que nao constavam da Autorizagio de Supressio de Vegetacido concedida
pela SEMA (crime ambiental) e contra o trafego de viaturas pesadas.
Manifesto Internacional contra apoio do governo maranhense a construgao
de porto no lugar da comunidade Cajueiro.

Comunidade do Cajuciro protesta em frente ao Palacio dos Lebes —
Governo do Estado do Maranhio.

Conselho Nacional de Direitos Humanos solicita a0 Governo do Estado
do Maranhio esclarecimentos sobre as medidas adotadas em relacio a
Comunidade do Cajueiro, alertando da necessidade da aplicacio da
Convencio 169 da OIT.

Defensoria Publica do Estado apresenta denuncia ao Programa das Nagoes
Unidas para o Desenvolvimento (PNUD) e ao presidente da China
Banking Regulatory Commission (CBRC), 6rgao responsavel pelo controle
da atividade economica naquele pafs, sobre as irregularidades cometidas
para a instalacio do Porto da WPR.

SEMA determina a suspensao das obras pela WPR.

Assembleia comunitaria no Cajueiro.

“Agora nés estamos no mapa. Cajueiro nao existia no mapa’.

Presidente da Unido de Moradores, 2017.
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No dia 02 de abril de 2018 ocorreu audiéncia publica para denunciar novas
ameaca ¢ irregularidades. O teor da audiéncia era de tensio. Na mesa estiveram
presentes: Katia Barros, filha da Casa Fanti Ashanti, que a época do inicio do
processo de criagao da RESEX, em 2003, estava a frente do ICMBIO; representante
do IBAMA, Prof. Horacio Antunes, Senhor Davi de Jesus e Clovis Amorim, do
Cajueiro; Beto, do Taim; representante da OAB; Biné Gomes, Terreiro de Iemanja;

e mais de uma dezena de /Zderancas das comunidades pertencentes a RESEX.

No inicio, presidida pelo Deputado Wellinton, opositor ao Governo do
Estado e declarado publicamente apoiador ao Cajueiro e Terreiro do Egito. As falas,
sem tempo determinado e sem cortes no microfone, foram concedidas aos inscritos:
comunidade, professores e quaisquer interessados em se manifestar. Em certo
momento, por volta das 17: 30, o referido deputado anunciou a necessidade de
ausentar-se para estar presente em uma votagdao prevista para aquela tarde com os
demais deputados. Logo, os moradores o interpelaram sobre o real sentido daquela
audiéncia, tendo em vista que apenas um deputado (ele mesmo e Gnico presente)
estaria interessado nas denuncias ali relatadas. Desconforto gerado. Para o deputado
nao houve saida mais digna a ndo ser convidar todos para a plenaria dos deputados,
iniciada em outra sala restrita. Assim, seguimos para a plenaria. A comunidade
chegou protestando, com cantigas e frases de luta do movimento de pescadores,
quebradeiras de coco e trabalhadores rurais, modificando o clima e o cotidiano
apatico das sessoes diarias daquela Assembleia. Movimenta¢ao que nao gerou muita
reagao daqueles deputados, pois permaneceram literalmente blindados pelos vidros

protetores.

Deputado Wellington discursou rapidamente dentro do tempo estipulado,
expos algumas pautas da comunidade e s6, fomos convidados a nos retirar e voltar
para a sala da audiéncia, aquela destinada ao povo, aos movimentos e as
comunidades. Mas a ida de todo nio foi em vao, mais um deputado sensibilizou-se,
o Bira do Pindaré, que decidiu sair da plenaria dos deputados e participar da
audiéncia popular. Dentre as atrocidades relatadas e ilegalidade completa do
empreendimento portuario, destacaram-se denuncias de novas ameacas as vidas dos

pescadores Clovis Amorim e Davi de Jesus, assim como ao professor Horacio
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Antunes, que, inclusive, reponde a um processo administrativo na UFMA no qual a
empresa WPR alega “utilizacio de seu tempo como servidor publico
indevidamente” para fins de militincia. O professor também registrou situagdes de

ameagcas em bilhetes an6nimos espalhados pelo campus universitario.

Conosco, equipe da Cartografia Social, ndo foi muito diferente.
Posteriormente, em maio de 2018, quando o material resultante da pesquisa ficou
pronto (o Mapa e Boletim impressos) seguimos para o Cajueiro para entregarmos as
publica¢oes e organizarmos o lancamento do Boletim com os moradores. Nessa
ocasido, ao nos deslocarmos dentro da comunidade, fomos interceptados por um
homem que nos ameagou verbalmente e afirmou “vou garantir que o material nao
circule”, e ainda “todo meu pessoal trabalharia pra isso”. Por precaucdo optamos
pelo adiamento do langamento (programado para acontecer em junho de 2018 no
proprio  Cajueiro) para agosto de 2018, no “Seminario Vidas Ameagadas”,

organizado pela CPT/MA, na UFMA.

“Nio ¢ o territério que ¢ nosso, nés que somos do territério” é o titulo do
Boletim. Uma concepg¢ao que muito nos ensina, a partir da qual os agentes sociais
nao se veem como dono daquelas terras, mas como parte dela. No Mapa e no
Boletim territério ¢ agua, vento, conexao com o sagrado € com a encantaria; assim
como resultado do conflito e da resisténcia, elementos reconstrutores das identidades

dessa comunidade.

Como dizem nos manifestos é “a briga do ovo com a pedra”. O “ovo”
representa a fragilidade dos agentes sociais frente ao avanco dos interesses
econdémicos. A “pedra”, em alusio a pedra fundamental de instalacio do porto,
fincada no meio do territorio da comunidade em marco de 2018. As liderancas e suas
identidades plurais e situacionais tém recorrido a distintas estratégias de luta, assim
como os (as) apoiadores (as) a diferentes mecanismos politicos e juridicos para
defender o direito dos moradores permanecerem nas areas tradicionalmente

ocupadas. Em defesa do Cajueiro, em defesa do Terreiro do Egito. Essa luta segue.
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Consideragdes Finais

Neste trabalho, concluir é o comego e nao o fim. Muito acontecerd apos a
apresentacao desta tese, inclusive, discussoes serao superadas e os terreiros seguirdo
em movimento constante. Novas estratégias de resisténcia tém sido tragadas
cotidianamente pelas /fiderancas, autoridades religiosas e coletivos, aqui, parti de uma
abordagem sobre os terreiros privilegiando a categoria resisténcia pautada tanto no
ambito dos ritos, festas e dominios religiosos internos as Casas, quanto na luta
politica pela garantia de direitos e reconhecimento. Pode-se dizer que antagonismos,
conflitos e resisténcias (fundados nas estratégias construidas pelos Pais e Maes de
terreiros a0 longo do século XIX e XX) tracaram um repertorio de lutas que

orientaram e orientam os posicionamentos das Zderangas e regem os coletivos.

A relagao lideranga-auntoridade se impoe como primordial para entender como
acontecem 0s processos organizativos e a consolidacao de coletivos formados nos e
a partir de terreiros. Poder-se-ia afirmar que tais processos reelaboram a organiza¢ao
social das antigas sociedades africanas, de onde partiram os (as) primeiros (as)
fundadores (a)s de terreiros. Uma transposicao da formagao politica e social das
antigas sociedades africanas para os universos religiosos das Casas de culto de matriz

africana no Brasil.

Os terreiros constituem unidades afetivas e de referéncia, possibilitando os
movimentos de mobilizagdo cujas praticas diferenciadas e lagos de solidariedade,
afetividade e ancestralidade se consolidam e firmam posicionamento politico. Para a
definicao pove de terreiro, a ancestralidade é o elemento que especifica e as
referéncias ancestrais africanas funcionam como marcadores. A "origem" nio é um
conceito reduzido a nogao cronoldgica de tempo e espago como apenas um inicio,
mas ritualizacdo da origem, do destino e da vivéncia do presente. Nesse sentido, se

distancia do pensamento ocidental e se aproxima do universo negro e africano.

Nos primeiros capitulos, conduzi a analise a reflexdo da categoria povos ¢
comunidades tradicionats de terreiro partindo das teorias produzidas pelos proprios e as
formas como narram, teorizam e analisam suas historias. Uma identidade politica

que unifica as varias matrizes religiosas e particulariza os terreiros dentro da
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categoria povos ¢ comunidades tradicionais acionada como estratégia de luta pela garantia

de direitos e reconhecimento.

Trabalhar a ancestralidade como norteadora possibilita entender novos
processos inerentes aos terreiros e suas /lderangas. Por vezes presenciei em reunioes,
seminarios, eventos publicos e manifestos pela garantia de direitos, que as
hierarquias dos terreiros prevaleciam em quaisquer espacos de debate ou embate. A
todo o momento o sagrado estava presente, o ritual religioso também, assim como a
atuacao politica publica. Para uma compreensdo desses movimentos nos terreiros é
preciso, sobretudo, entender o espaco-tempo das falas, das narrativas, dos
posicionamentos e da ordem como tudo acontece. Permitindo identificar os
posicionamentos individuais e coletivos a partir de uma perspectiva que reine

historia, religiosidade, cultura e a¢oes politicas.

Seguindo esse caminho, apresentei ao longo do trabalho relatos e narrativas
intercruzados com materiais jornalisticos, historicos e académicos remontando a
passagens histéricas distintas, registrando pontualmente os conflitos dos terreiros
com o Estado e as elites politicas e economicas. Reitero, novamente, a preocupagao
em nio reduzir a analise a uma contextualizacao histérica meramente, mas fazer
entender que no contexto de luta dos terreiros existe um passado-presente ou um

presente-passado onde a histéria de resisténcia é cotidiana.

O Estado teve um papel fundamental nesse processo interferindo
diretamente na dinamica dos terreiros. Primeiramente, questionei no decorrer da
tese como os terreiros se reelaboraram a partir de tal interferéncia? E hoje, que
estratégias vem sendo tragadas? Nesse sentido, historicamente, cabe destacar que a
forma como o Estado tem tratado os terreiros também niao se deu de maneira
homogénea. Algumas matrizes religiosas foram mais perseguidas; outras puderam se
alinhar, em situacGes pontuais, com elites politicas e economicas lhes garantindo
certo prestigio em meio a condi¢iao subalternizada de todos esses grupos. No caso
dos pajés maranhenses, por serem agentes atuantes tanto no ambito religioso, mas,
sobretudo na medicina popular, foram duramente perseguidos durante os séculos

XIX e XX. E o objetivo do Estado parece-nos claro, era extingui-los.
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Dentro do argumento resisténcia cotidiana dos religiosos de terreiro, ritual e
politico, festa e mobilizacio nao se separaram. Nesse sentido o saber mitico que
constituiu a africanidade no Brasil, adquiriu contornos politicos diante das pressoes
e conflitos de todas as formas exercidas contra essas comunidades. Dessa maneira,
um terreiro somente pelo fato de existir, ser zelado e ser mantido configura-se em
espaco a0 mesmo tempo sagrado, mitico e politico. Mesmo com o passado
escravista e perseguicoes de toda ordem, os terreiros se consolidaram como

unidades de resisténcia.

A resisténcia dos terreiros existe desde que se formaram: desde o processo
escravista a persegui¢ao policial ao longo dos séculos XIX e XX, ambas amparadas
em politicas de Estado. Momento em que as festas, ritos e os chamados batuques
eram submetidos a inspec¢ao policial, dessa forma, quando realizados pelos terreiros
(autorizados ou nao) garantiram ressignificagcoes e readaptagdes como estratégia de
sobrevivéncia, ja que era impensavel falar em direitos e a grande questio era

sobrevivéncia.

A resisténcia desses religiosos acompanhou a das populagoes negras no Brasil.
Por mais que os movimentos negros organizados (sob o critério raga), em alguns
momentos, nao levantassem declaradamente a bandeira da defesa dos terreiros, a

concepcao de protecao das rafzes perpassou em diversas fases desses movimentos.

De todo modo, os terreiros demarcam na década de 1930 suas primeiras
organizagoes coletivas formalizadas, pelo menos no ambito das discussoes de seus
problemas, tendo como marco o I Congresso Afro-brasileiro, realizado em Recife.
Nesse ponto, a tese ¢ perpassada pela discussao da presenca dos religiosos de
terreiro nos espagos publicos e de decisoes politicas. Giumbelli (2012) nos conduz a
uma reflexio sobre as vias de presenca dos terreiros no espaco publico demarcando
como possivel marco, a ligacio das /lderancas de terreiro com os intelectuais
culturalistas na passagem do século XIX até a primeira metade do século XX,
justamente nas edicoes do Congresso Afro-Brasileiro, quando as referéncias aos
cultos afro-brasileiros resguardavam-se as reconstituicoes das praticas auténticas

africanas, em consequéncia, deveriam ser reconhecidas pela categoria “religides”.
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A partir dos anos 1960, florescem iniciativas dos proprios terreiros em
constituiram coletivos especificos a motivagao religiosa. Iniciativas intensificadas
nos anos 1980, periodo de emergéncia de formas politico-organizativas especificas
(notadamente a partir de 1985-86) no ambito dos debates que perpassaram a
Constituinte e foram incorporadas a Constituicao de 1988. Tal momento ensejou
unidades politicas que encontram, a partir de 1988, condi¢ées de mobiliza¢ao por

seus direitos, reconhecimento e pela exigéncia de a¢Ses politicas concretas.

Nesse sentido, ao trazer para a tese a analise das atuac¢oes das /liderangas e
coletivos nos espacos de debates das politicas e a¢des governamentais, abordei de
maneira central os posicionamentos ¢ narrativas desses agentes que se movimentam
publicamente frente as agéncias de Estado. Ha diversas maneiras de conquistar
espagos, se fazerem presentes e ouvidos: manifestos, caminhadas, procissoes, cartas
abertas, agOes sociais nos terreiros, participagdes em conselhos consultivos e
deliberativos nos diversos segmentos de politicas publicas, sites, blogs, grupos em
redes de relacionamentos, denincias aos 6rgaos de justica e de direitos humanos,
parcerias com instituicdes publicas e privadas e participa¢des em projetos diversos.

Muitas tém sido as possibilidades construidas pelos terreiros.

Seguindo essa direcao, destaquei na segunda parte da tese a atuacao politica
dos terreiros pela garantia de direitos e politicas especificas tendo como marco dos
acontecimentos, os anos de 2014 a 2018. Acompanhei marchas, reunides, eventos,
mesas de dialogos e rodas de conversas, além de entrevistas com /liderancas e
antoridades religiosas, trazendo para o centro as relacOes entre terreiros e Estado, e
institui¢oes privadas interessadas em programar planos e projetos autodesignados

“de promocao de direitos”. Mas a quem serve, de fato, tais interesses?

Pareceu-me haver a encenagao de um movimento participativo ou de uma
retorica da participagao, uma “aparéncia da conformidade” (SCOTT, 1990, p. 31).
Situagdes em que o Estado por meio de suas politicas e planos voltados para os
terreiros, levanta a bandeira da “participacdo direta” desses grupos quando, na
verdade, se trata de criar mecanismos de controle, de quantificagao e de contencao

desses coletivos, bem como de retencao da for¢a mobilizadora.
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Nao ¢é de hoje que isso acontece. Como bem recordam Santos & Santos
Neto (1988b) sobre a década de 1960, a época da cria¢ao da Federacio de Umbanda
e Cultos Afros do Maranhio, teve-se a primeira aproxima¢ao do Estado com os
terreiros no sentido de passarem a ser vistos como redutos eleitorais. Com o
processo de difusio da Umbanda, paralelo a remog¢ao de barreiras impostas pela
classe dominante, os terreiros passaram a ser cortejados pelo poder: governadores,
prefeitos e outros membros do esquema de poder politico comegaram a ver nas
Casas de culto a perspectiva de transforma-las em votos. A partir do governo de
Newton Bello (1961 - 1965), os terreiros viram- se diante de uma nova situaciao: o
governo e a sociedade em geral, embora ainda preconceituosos, assumiam uma
postura mais transigente. Com esta nova atmosfera relativamente favoravel, alguns
terreiros teriam decidido entao exibirem-se em espagos publicos e até mesmo como

atragdes turisticas para autoridades e elites.

A tese trouxe uma série de desdobramentos que ampliam, inclusive, os
dominios do préprio coletivo de terreiro. No coletivo GT Terreiro do Egito,
evidencia-se de fato uma cena participativa e de autonomia dos terreiros quanto as
suas pautas, suas necessidades e as formas pelas quais seus problemas poderiam ser
discutidos, sem mediagdo de representantes do Estado. A Cartografia Social e o
Mapa produzido pelas /liderancas de terreiro e Cajueiro se constituiram como
instrumentos que proporcionaram a redefinicdio do espago, ou na verdade, a
definicido. O mapeamento social possibilita novas modalidades de reflexao e de

mudangas no futuro préximo.

Nos ultimos anos tem-se acompanhado diversos casos de racismo religioso
direcionado as religides de matriz africana no Brasil, ganhando destaque nas redes
sociais ¢ midia em geral. Esses canais de comunicacao tém funcionado também
como ferramentas importantes para dar visibilidade e denunciar situagoes de
violéncia fisica, simbélica e todo tipo de intolerancias religiosas direcionadas aos
povos de terreiro. De grande repercussdo, os casos da menina Kaylane Campos, de 11
anos, em 2015, atingida com uma pedrada na cabeca, no Rio de Janeiro, quando
voltava com sua familia do Candomblé; o incéndio criminoso do terreiro Ilé Ashé

Opya Bagan, de mae Baiana, na cidade de Paranoa-Brasilia, em novembro de 2015; a
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imagem do orixa Oxald também criminosamente incendiada na Praca dos Orixas, na
Prainha do Lago, em Brasilia. Tantas outras foram as denuncias de violéncias

divulgadas nacionalmente, entre os anos de 2014 e 2018.

Em Sao Lufs, as de maior divulgacdo ocorreram nos terreiros de Justino, de
Pai Tico e Pai Lindomar, descritas neste trabalho. No més de encerramento deste
trabalho, setembro de 2018, aconteceu a primeira invasio com depredagio total de
um terreiro na cidade, o Terreiro de Flor do Matao Deus ¢ Quem Guia, Pai Jorge
Elias Matos, Casa também localizada na area Itaqui Bacanga, regido metropolitana

da Ilha.

Na cidade de Belém, onde muitos religiosos mantém forte ligagdo com os
terreiros maranhenses, a situagao ¢ ainda mais grave. De acordo com documento
encaminhado pelas autoridades religiosas paraenses a Secretaria de Seguranca Publica
do Estado, entre os anos de 2015 e 2016, foram registrados seis assassinatos de Pais
de terreiro na zona metropolitana de Belém. Os terreiros relataram ainda que tém
sido obrigados a conviver com invasoes, roubos constantes e outras violéncias cujo
objetivo final seria aniquilar as praticas tradicionais de matriz africana. No referido
documento intitulado “Denuncias, recomenda¢des e requerimentos sobre casos de
violéncia letal e outras contra povos de religido de matriz africana na area
metropolitana de Belém e outros municipios do Para” 21 além das assinaturas de
liderangas e auntoridades religiosas, constam coletivos de terreiros e segmentos do
Movimento Negro. O documento traz questdes preocupantes: primeiramente, a
incidéncia de registros de violéncia letal contra sacerdotes de religides de matriz
africana no Estado (grifo meu); o alvo dos assassinos sao as praticas tradicionais de
matriz (origem) africana, ou seja, ¢ o racismo que move a violéncia; a policia civil
nao investiga os reais motivos dos assassinatos desses religiosos, assim, o racismo
mata e o racismo institucional nao investiga. A referida dendncia ressalta e
questiona: em menos de um ano, 2015-2016, foram mortos seis religiosos de

terreiros em Belém, se fossem assassinados em série lideres de outras religides,

21 1n: http://institutonangetu.blogspot.com/agosto/2016. Acesso em julho de 2018.
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providéncias teriam sido tomadas. E assim, conclui: existe um descaso institucional

com a vida dos Pais e Maes de terreiros.

No Para, assim como no Maranhdo, embora este dltimo sem registros de
violéncia letal, o racismo institucional reduz a violéncia contra terreiros a simples
“briga de vizinhos” e/ou “por perturbacio da ordem”. Mas, em todo pais
avolumam-se denuncias de ataques fisicos, destrui¢ao total ou parcial dos templos e
de seu conjunto patrimonial material e simbdlico por meio de incéndios propositais,

latrocinios, sangoes e proibi¢Oes aos terreiros para realizarem seus rituais e festas.

Os conflitos com os terreiros nio sao “somente briga de vizinhos”, sio
crimes de motivacdo racista e crimes de O6dio. Cabendo ao Estado a
responsabilidade, seja na area preventiva e ostensiva, seja na area investigativa e de
responsabilizagdio penal. Permanece a pergunta, como o Estado pode garantir
direitos constitucionais de liberdade de culto, se a0 menos nao garante o direito a
vida dos religiosos? Nessa dire¢do, os terreiros tém reivindicado pela criagdo de
ouvidorias, assessorias juridicas e de delegacias especiais para crimes de motiva¢ao

religiosa.

Em julho de 2018, durante o IV Encontro Estadual “Férum Mulheres de
Axé” - RENAFRO/MA, as Maes de tetreiro entregaram oficialmente uma Carta ao
governador do Estado exigindo um conjunto de medidas para combater o racismo
religioso e institucional e outras formas de violéncia, especialmente, reivindicaram
pela criagao de uma Delegacia Especifica para Crimes relacionados a Intolerancia
Religiosa e uma “Mesa de Dialogo Permanente do Governo do Estado com as
Mulheres de Axé”, naquele primeiro momento, o indicativo é de que serdo
atendidas. Sinalizando para novos movimentos de resisténcia, mobilizagao e

enfrentamento.
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ANEXO A
CARTA ABERTA DOS POVOS E COMUNIDADES TRADICIONAIS DA REGIAO NORTE

— INCLUINDO O ESTADO DO MARANHAO

N&s, povos indigenas, quilombolas, povos ciganos, faxinalenses, pomeranos, povos e
comunidades tradicionais de terreiros, pescadoras e pescadores artesanais, seringueiros, extrativistas,
quebradeiras de coco babacu, ribeirinhos, geraizeiros, fundo de pasto, retireiros do araguaia,
pantaneiros, raizeiras, andirobeiras reunidos no Encontro Regional de Povos e Comunidades
Tradicionais na cidade de Belém, Estado do Para entre os dias 02 e 05 de junho de 2014 com o
objetivo de discutir e avaliar a Politica Nacional de Desenvolvimento Sustentavel dos Povos e
Comunidades Tradicionais (PNPCT) manifestamos nossas preocupacfes com o atual cenario
politico do Brasil no que diz respeito aos direitos constitucionais dos povos e comunidades
tradicionais, a0 mesmo tempo que reivindicamos que 0s poderes constituidos reflitam e considerem
gue somos 0s responsaveis pela preservacdo da grande riqueza cultural e da sociobiodiversidade que
constitui este pais. Portanto, ao final deste encontro manifestamos nossas reivindicacoes:

1. Secularmente os povos e comunidades tradicionais estiveram organizados e constituiram espagos
de luta com base em sua resisténcia as diferentes formas de opressdao. As Ultimas décadas foram
marcadas por significativos avancos na luta dos povos e comunidades tradicionais do Brasil. Do
ponto de vista juridico e politico alcancamos um nivel de organizacdo capaz de tensionar o Estado,
pautar nossas demandas e afirmar nossos direitos. Destacamos o art. 231 que trata da demarcacao
das terras indigenas, o art. 68 do ADCT da Constituicdo Federal de 1988, o Decreto 4.887/2003 que
regulamenta o procedimento para identificacdo, reconhecimento, delimitacdo, demarcacdo e
titulacdo dos territorios quilombolas; a criacdo em 2006 da Comissao Nacional de Desenvolvimento
Sustentavel dos Povos e Comunidades Tradicionais — CNPCT (Decreto de 13 de julho); o Decreto
6.040/ 2007 que institui a PNPCT e mais recentemente o PL 7.447/2010 (em tramitacdo).

2. Apesar disso, 0 Estado brasileiro tem se mostrado conivente diante das constantes pressoes feitas
por setores ruralistas que insistem em atacar dispositivos de lei que garantem nossos direitos
constitucionais, como é o caso da Ac¢do Direta de Inconstitucionalidade (ADI) n°. 3239/2004 em
tramite no Supremo Tribunal Federal contra o Decreto 4.887/2003, PEC 215, PEC 038 e PLP 227 e
a portaria 303 da AGU, além dos varios Projetos de Lei contrarios aos nossos direitos em tramite no
Congresso Nacional.

3. Destacamos aqui a violéncia fisica e moral que vem sofrendo os povos indigenas, que, além de
terem seus territérios invadidos e com inGmeros empreendimentos sendo construidos e a
criminalizagdo de suas liderangas, ndo tem tido a oportunidade de dialogar de forma respeitosa com
o0 governo federal. Destacamos ainda, o investimento midiatico violento contra os Povos e
Comunidades de Terreiro que tem gerado mortes, agressdes fisicas e morais, além de estimular na
sociedade brasileira o 6dio racial e religioso contra estes povos e comunidades. Registramos também
gue a omissao do Estado Brasileiro e sua conivéncia em concessées publicas para radios e TVs, além
do apoio financeiro as atividades ditas culturais do segmento GOSPEL ferem frontalmente o
principio da laicidade do Estado.

4. Em que pese a Convengdo 169 da OIT, o Estado brasileiro sequer dignou- se a reconhecer todos
0s povos e comunidades tradicionais que comp&em a sociedade brasileira como sujeitos de direitos
perante a OIT. E de se destacar, os quilombolas somente foram reconhecidos como sujeitos de
direitos da referida Convencdo porque denunciaram o Estado brasileiro na OIT, tendo este
organismo internacional recomendado ao Brasil o devido reconhecimento dos quilombolas para
efeitos da Convencdo 169 da OIT. Atualmente o governo brasileiro reconhece apenas o0s
quilombolas e os povos indigenas como sujeitos de direitos da Convengdo 169, renegando os
demais.

5. No que se refere ao direito de consulta normatizado pela Convencdo 169, enfatizamos o
entendimento que 0 mesmo ja existe e deve ser aplicado pelo Estado e acionado em qualquer tempo
pelos povos interessados. A regulamentacédo do artigo 6°. da referida convencdo dever ser visto como
mais um instrumento assegurador dos direitos territoriais destes povos e comunidades.
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6. Dito isto, AFIRMAMOS ao Estado brasileiro que nds, Povos e Comunidades Tradicionais
reunidos neste Encontro, cujas condi¢des sociais, econdmicas e culturais nos diferenciam dos demais
segmentos da sociedade brasileira e por esta razdo em cumprimento ao principio da autodefinicéo
presente na referida convencdo, REQUEREMOS O IMEDIATO reconhecimento do Estado
brasileiro perante a OIT de todos os povos e comunidades tradicionais como sujeitos de direitos da
Convencdo 169 porque assim ja nos consideramos.

7. EXIGIMOS do Estado brasileiro o devido respeito ao direito de consulta normatizado pela
Convengdo 169, art.6°, todas as vezes que forem previstas medidas legislativas e administrativas que
dizem respeito aos povos e comunidades tradicionais, assim como, diante de quaisquer
empreendimentos executados em nossos territorios, sejam estes continuos ou descontinuos. Ainda
sobre a Convencdo 169, EXIGIMOS também participar dos beneficios econdmicos gerados pelos
grandes projetos de desenvolvimento que incidam diretamente sob nossos territorios.

8. Concebemos por territorio toda area que de alguma forma € utilizada e ocupada para a reproducéo
social e cultural das nossas comunidades. Sdo também areas fundamentais para a pratica de nossa
ancestralidade constituindo-se, dessa maneira, nossa identidade.

9. Portanto, 0 acesso ao territorio em sua plenitude, de fato e de direito, se desdobra na irrenunciavel
tarefa do Estado brasileiro de efetivar nossos direitos humanos e politicas publicas, tais como:
promocdo de uma politica de comunicacdo eficiente e adequada as comunidades e povos
tradicionais; educacdo diferenciada que atenda as realidades culturais, sociais e as particularidades
de cada grupo social (Lei 10.639 e Lei 11.645); direito a salde, educacdo, saneamento basico, meio
ambiente, energia verdadeiramente limpa e sustentavel; nacionalizacdo das bacias hidrogréaficas;
soberania alimentar; aperfeicoamento dos instrumentos de efetivacdo das politicas publicas.

10. Atualmente, muitos dos nossos povos e comunidades tradicionais sofrem pelo total abandono do
Estado em ndo dispor de uma politica publica firme, ndo dispor de uma legislacdo apropriada que
seja capaz de nos retirar da invisibilidade juridica e nos tornar, efetivamente, sujeitos de direitos
socais. Esta historica omissdo do Estado se transforma, na maioria das vezes, em discriminacdo por
parte de outros segmentos da sociedade em relacdo a estes grupos. Soma-se a esta mazela social, a
inexisténcia de um 6rgdo no ambito do Estado brasileiro forte o suficiente para promover a
dignidade humana destes povos e comunidades tradicionais corroborando para a efetivacdo da
legislacdo vigente referida aos povos e comunidades tradicionais.

11. Apontamos aqui, o caso dos povos ciganos que ndo dispdem de um instrumento juridico nacional
que lhes garanta acesso as escolas, educagdo de qualidade, saude, etc., sobretudo, uma politica que
impeca a exposicao a violéncia fisica dos povos ciganos a cada lugar que montam acampamento,
como € o caso dos Calons. Em outros casos, o proprio poder publico municipal dispde de legislacéo
que proibe a entrada e o respectivo acampamento de ciganos Calons no municipio. O modo de vida
dos povos ciganos requer do Estado brasileiro, na sua totalidade (Unido, Estados e Municipios)
adocdo de medidas legais que assegurem o0 pleno uso e ocupacdo do territério, a exemplo, o Termo
de Autorizagdo de Uso — TAUS (Portaria MP 100, de 03/06/2009).

12. A aceleragdo dos processos para criacdo de Unidades de Conservacao de Uso Sustentavel como
melhor maneira de assegurar a permanéncia das populaces extrativistas, e a preservacdo dos
recursos naturais e a biodiversidade desses territorios.

13. EXIGIMOS que o Estado brasileiro retome imediatamente o processo de criagdo e regularizacdo
fundiarias das reservas extrativistas, garantindo a participacdo dos povos e comunidades tradicionais
na gestéo ambiental integrada das areas
protegidas, demarcacgdo das terras indigenas e reconhecimento e titulacdo de territérios quilombolas,
até entdo parados por razdes politicas e / ou burocraticas nos érgdos responsaveis. Este cenario de
total abandono da politica de regularizagdo fundiaria dos territérios tradicionais se revela em
conflitos envolvendo morte, agressdes fisicas de liderancas, além do que se constitui num verdadeiro
etnocidio dos povos e comunidades tradicionais. Neste sentido, responsabilizamos
o0 Estado brasileiro pelas mortes e agress@es nas varias modalidades sofridas por estes povos.

14. EXIGIMOS do Estado brasileiro reconhecimento e inclusdo no Programa Educacional brasileiro
da diversidade linguistica dos Povos e Comunidades Tradicionais de Terreiro: Yoruba, Ewe, Fon,
Bantu, Kikongo, Kibundo, Ubundo, Muxikongo.
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15. EXIGIMOS que o Estado brasileiro reconheca e proteja os conhecimentos tradicionais dos Povos
e Comunidades Tradicionais como forma de preservacéo de suas tradi¢fes culturais e ancestrais.

16. EXIGIMOS que o Estado brasileiro combata o racismo institucional praticado contra os Povos e
Comunidades Tradicionais.

Por fim, EXIGIMOS que o Estado brasileiro respeite todos os direitos territoriais dos povos e
comunidades tradicionais, previstos na legislacdo nacional e internacional e proteja nossos
territdrios, pois, constituimos o patriménio cultural e ambiental deste pais.

Que o governo federal se digne a cumprir a efetivacdo da Politica Nacional de Desenvolvimento
Sustentavel dos Povos e Comunidades Tradicionais criando uma Secretaria Nacional de Articulacédo
de Politicas para os Povos e Comunidades Tradicionais, vinculada a Presidéncia da Republica, com
orcamento proprio e estrutura adequada para uma articulacéo institucional capaz de efetivar politicas
publicas para 0 nosso povo nas diferentes esferas governamentais.

Com a for¢a de nossa ancestralidade e resisténcia, fortalecemos nossas aliancas e reafirmamos o
compromisso permanente de lutar pela protecdo dos nossos territorios, pois sem eles o povo
brasileiro ndo tem identidade.

Fonte: http://racismoambiental.net.br. Acesso em setembro de 2016.



http://racismoambiental.net.br/
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ANEXO B

Cartas Sesmarias/Regiao do Cajueiro.
Pesquisa: Christiane Mota. Transcri¢cdes: Rosiana Freitas

Registro da declara¢do apresentada por D. Jesuina Maria de S. José

Dona Jesuina Maria de S. José da a registro aseguinte terra de sua propriedade. Todo o
terreno que compreende o sitio Ponto Grande do Bacanga, foreiro ao Convento do Carmo
desta cidade na Frequesia de S3o Joaquim do Bacanga. Maranhdo 19 de junho de 1855. D.
Jesuina Maria de S. José [LIVRO 01 DAS FREQUESIAS, 1855-1857, FL48].

Registro da declaracdo apresentada por Raimundo Antonio Lima Barata

Raimundo Antonio Lima Barata da a registro as terras de sua propriedade por (rasurada)
perpetua ao Convento do Carmo da cidade de sdo Luis do Maranhdo abixo declaradas em dois
exemplares iguais. Dois terrenos na passagem denominada Canal de Arapapahy, Frequesia de
Sao Joaquim do Bacanga, sendo mao fronteiro a Ant6énio Jodo Sampaio com seis e meia bracas
de frente e com quinze de fundo, onde tem sua casa, que houve por compra a Jodo Martinho
Vale Porto, e outro mixtico(sic) 0 que compreeende a antiga casa de Adeodato
Mendes correndo até a beira do canal que se estd abrindo em todas as bracas que acharam
cujas se acham incluidas nas terras de Patrimonio do mesmo Convento do Carmo. Maranhao,
25 de maio d 1856. Raimundo Antonio de Lima Barata. [LIVRO 01 DAS FREQUESIAS, 1855-
1857, FL52].

José Antbnio Goncalves Pinto (restaurado ).

Sebastido José Pereira [LIVRO 01 DAS FREQUESIAS, 1855-1857, FL 65 v] - (restaurado — voltar
com éculos).

José de Jesus Machado [LIVRO 01 DAS FREQUESIAS, 1855-1857, FL 65 v] — (completamente
rasurado).

Registro da declaracao apresentada por Porcina Maria Machado

Porcina Maria Machado dd a registro uma porg¢do de terras na frequesia de Sao Joaquim do
Bacanga com dois exemplares iguais. Possue um quinhdo de terras ainda indivisas nas do lugar
denominado sua (rasurado) tendo estas o total de mil setecentos e vinte oito bracas de frente
com meia (rasurado) de fundo na Ilha desta cidade e com (rasuradas) lado com as terras do
Miritiua, e outra as de Anajativa(?), déutra com as de S3o Joaquim, e d’outra com as de
Maracuja e Man3, cujas terras houve de heranca de seus pais e tias. Frequesia de Sdo Joaquim
do Bacanga, 31 de maio de 1856. Porcina Maria Machado, Lazaro (rasurado) Vieira. [LIVRO 01
DAS FREQUESIAS, 1855-1857, FL 66 v]

Registro de declara¢do apresentada por Antonio Martins da Silva

llustrissimo senhor Vigdrio da frequesia de Sdo Joaquim do Bacanga desta llha. Antonio
Martins da Silva por seu bastante procurador vem perante vossa senhoria registar a terra
denominada qgue possui no centro desta Ilha. Rio Bacanga acima da parte

confrontando por todo lado com as terras foreiras ao convento Nossa Senhora
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do Carmo, cujas terras houve por compras como consta dos documentos que possui. As ditas
terras pertencem a frequesia de Sdo Joaquim do Bacanga. Marahdo 18 de abril de 1856. Por
procuracdo de Antonio Martins da Silva, Antonio Ramos de Azevedo. [LIVRO 01 DAS
FREQUESIAS, 1855-1857, FL 73/V]

Registro da declaracao apresentada por Januario Elias da Silva

O Abaixo assinado doa a (corroido) dois exemplares iguais, a porcao dede dois terrenos no
Canal do Arapapahy, Frequesia de Sdo Joaquim do Bacanga, sendo o primeiro com cinco
bracas de frente para o poente, e quartorze de fundo; e o segundo com cinco bragas de frente
para o nascente e vinte trés de fundo. Cnal do Arapaphy, 10 de marco de 1857. Januario Elias
da Silva. [LIVRO 01 DAS FREQUESIAS, 1855-1857, FL 76]

Registro da declaragdo apresentada por Antonio Thomaz de Aquino

Antonio Thomaz de Aquino por cabe¢a de sua mulher Cristina Maria Pereira da registro as
terras que possui nesta frequezia de S3o Joaquim do Bacanga em dois exemplares iguais. Um
quinhdo de terra cuja a quantidade ignora, na dat da Ilha Taud Mirim, a qual comprende
metade da dita Ilha, e ainda se acha indiviso pelo declarante, seos cunhados e sua sogra
como do casalde seu finado sogro. Frequesia de S3o Joaquim do Bacanga, 5 de maio
de 1857. Antonio Thomaz d’Aquino. [LIVRO 01 DAS FREQUESIAS, 1855-1857, FL 78]

Registro da declaragdao apresentada por Maria Rosa das Dores.

Maria Rosa das Dores da registro as terras que possui nesta frequesia de Sdo Joaquim do
Bacanga com dois exemplares iguais. (rasurado) quinhdo de terras cuja (rasurado) ignora na
data da ilha Taua-Mirim, a qual comprou da mulata da dita (rasurado) e ainda se acha indivisa
entre esta e seus irmdos e mai como (rasurado) do casal de seu finado pai. Frequesia de Sdo
Joaquim do Bacanga, 5 de maio de 1857. (rasurado). [LIVRO 01 DAS FREQUESIAS, 1855-1857,
FL 78]

Registro da declaracdo apresentada por Eufrazina Maria Alvarez.

Eufrazina Maria Alvarez da registro as terras que possui nesta frequesia de Sdo Joaquim do
Bacanga, com dois exemplares iguais. Metade das terras na data da Ilha Taua-Mirim que lhe
pertencia como meeira do casal do seu finado marido, cuja quantidade de terras ignora por se
achar ainda indivisa com seus filhos, herdeiros cazal. Frequesia de Sdo Joaquim do
Bacanga, ____de maio de 1857. [LIVRO 01 DAS FREQUESIAS, 1855-1857, FL 78v]

Registro da declaracdo apresentada por Eufrazina Maria Alvarez [LIVRO 01 DAS FREQUESIAS,
1855-1857, FL 78v] - (Complatamente rasurado).



ANEXO C

Terreiros listados pelo DOP’S
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ANEXO D

Listagem de terreiros que participaram das audiéncias publicas para construgao do 1

Plano Estadual. Fonte: SEIR (2014)

Casa Fanti-Ashanti

Centro de Umbanda Sao Miguel Arcanjo
Ferreiro Fé e Caridade Caboclo Cearense
Horto das Oliveiras

11é Ashé Ogum Sogbo

Tenda Boa Esperanca

Tenda Séo Jodo.

Tenda Nossa Senhora Aparecida
Tenda Nossa Senhora da Conceigéo
Tenda Nossa Senhora da Trindade
Tenda Nossa Senhora dos Navegantes
Tenda Santa Barbara

Tenda Santa Cruz

Tenda Santa Fé

Tenda Santo Ant6nio

Tenda Santo Antonio

Tenda Séo Benedito

Tenda sdo Cosme e Damiéo

Tenda Séo Francisco

Tenda Séo Francisco

Tenda Séao Jorge

Tenda S&o José

Tenda S&o Lazaro

Tenda Séo Miguel

Tenda Umbandista Rei Dom Sebastido
Tenda Vara Verde, S&o Cosme e S&o
Damido

Terreiro Camafeu de Belas Aguas
Terreiro de Cosme e Damido

Terreiro de Menino Jesus de Praga
Terreiro de Mina Abraco do Povo
Terreiro de Mina Acre

Terreiro de Mina Bom Jesus

Terreiro de Mina Deus é Quem Guia

Terreiro de Mina Fé em Deus

Terreiro de Mina 11&é Asé Orisa Xangb
Terreiro de Mina I1& Axé Ossum Navé
Terreiro de Mina Jardim de Encantaria
Terreiro de Mina Pai Joaquim de Angola
Terreiro de Mina Querebenta de Xapana
Terreiro de Mina Rei Sebastido
Terreiro de Mina Santa Barbara
Terreiro de Mina Santa Fé
Terreiro de Mina Santa Luzia
Terreiro de Mina S8o José
Terreiro de Mina Unido da Paz
Terreiro de S&o Sebastiao
Terreiro Espada de Prata (Pa¢o do Lumiar)
Terreiro Esplendor de Sdo Benedito
Terreiro Fé em Deus

Terreiro Fé, Esperanca e Caridade ( Terreiro
do Justino)
Terreiro Flor do Matdo Deus é Quem Guia
Terreiro 11&6 Ewé Omo Ossani
Terreiro Itamangué
Terreiro Mamae Oxum, Pai Oxala
Terreiro Nossa Senhora da Vitoria
Terreiro Nossa Senhora Santana
Terreiro Protegdo de Jesus
Terreiro Rocheiro Conduru
Terreiro Saldo de Pedra Mira
Terreiro Santa Barbara
Terreiro Santo Onofre
Terreiro Sao Jorge e Vitoria
Terreiro Surrupira

Terreiro Ylé Axé Ox0ssi
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ANEXO E

Listagem das institui¢cOes que participaram das audiéncias publicas para construcao

do I Plano Estadual. Fonte: SEIR (2014).

RENAFRO - Rede Nacional de Religides Afro-Brasileiras e Salde

FEUCABMA - Federacdo de Umbanda e Cultos Afro do Maranhéo

Casa dos conselhos

NSB — Negritude Socialista Brasileira - Pagco do Lumiar-MA

UNEGRO - Unido de Negros pela Igualdade

FEMA - Forum Estadual de Mulheres de Axé

Grupo de Mulheres Negras Mae Andressa

CISAF - Centro de Integracdo Sociocultural Aprendiz do Futuro

FEDERMA — Férum de Educagéo e Diversidade Etnicorracial — MA

Sociedade Civil 10. CCN-MA — Centro de Cultura Negra do Maranhéo

11. Comissédo Municipal de Igualdade Racial de Pago do Lumiar

12. Neafrica/lUEMA - Nucleo de estudos, pesquisa e extensdo sobre
Africa e o sul global.

13. CEIRMA - Conselho Estadual de lgualdade Etnicorracial do
Maranhdo

14. AUCAC - Associacdo de Umbanda e Candomblé de Coddé e Regido.

15. ACONERUQ - Associagdo das Comunidades Negras Rurais
Quilombolas do Maranh&o

16. GCN Onira — grupo consciéncia negra

17. Unido dos Terreiros de Umbanda e Culto Afrobrasileiro

18. FERMA — Forum Estadual de Religibes de Matriz Africana do
Maranhdo

19. Federagdo Umbandista do Baixo Parnaiba

COoNooR~WNE

Secretaria Municipal de Assisténcia Social de Paco do Lumiar

Secretaria de Estado da Saude

Secretaria de Estado da Educacdo (SAPES/SUPEMDE)

Secretaria Municipal de Turismo e Cultura

Secretaria Municipal Politica de Igualdade Racial - S&o Jose de

Ribamar

Secretaria de Estado da Cultura

Secretaria de Estado de Seguranca Publica

Secretaria Municipal de Cultura e Igualdade Racial

Secretaria Municipal de Meio Ambiente e Turismo

0. Secretaria Municipal de Assisténcia Social de
Cururupu/Coordenagdo de Politica de Igualdade Racial

11. Secretaria municipal de assisténcia Social de Serrano/Coord. da PIR

abrwbdE

Orgéos Publicos

RO ~N®

12. SEDES - Secretaria de Estado de Desenvolvimento Social e
Agricultura Familiar

13. Cémara Municipal de Itapecuru

14. Secretaria Municipal de Assisténcia Social de Itapecuru/
Coordenacdo de Politica de Igualdade Racial

15. Secretaria Municipal de Cultura e Igualdade Racial/ Itapecuru

16. Secretaria Municipal Educacdo/ Itapecuru

17. Secretaria Municipal Da Mulher/Itapecuru

18. Fundagdo Cultural Palmares / Regional Maranhdo Piaui

19. NEABI-IFMA - Nacleo de estudos Afro-brasileiros e
Indiodescendentes do Instituto Federal de Educacdo, Ciéncia e
Tecnologia do Maranh&o

20. IPHAN - Instituto do Patriménio Historico e Artistico Nacional
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Relacao de Terreiros participantes do projeto de Reconhecimento e Valorizagdo das

Comunidades de Matriz Africana (por localidade). Fonte: FIM.

Vila Embratel

Terreiro de Mina S&o José
Terreiro de Mina Santa Luzia
Terreiro de Cosme e Damido
Terreiro de Mina, Fé, Esperanca e Caridade
Casa de Mina Nossa Senhora Aparecida
Terreiro Menino Jesus de Praga
Terreiro Dom Jodo
Terreiro de Santa Barbara
Ananandiba

e Terreiro Nossa Senhora da Conceicéo
Anjo da Guarda

e Casa Ilé Axé OyaSapata
Centro Espirita Luz e Caridade
Tenda Espirita Sdo Jorge
Kwebe Se Té Vodum Badé So6
Casa Senhora Santana loruba

e Terreiro de Mina Jardim de Encantaria
Anjo da Guarda/Gancharia

e Terreiro Cabana Baiana
Mauro Fecury

e Terreiro Fé, Esperanga e Caridade
Vila Mauro Fecury Il

e Tenda Santo Onofre
Vila Nova

e Terreiro Sdo Miguel Arcanjo
Casa de Encantaria Mata do Cacador
Terreiro Mina Portal da Encantaria
Tenda Nossa Senhora da Conceigéo
Casa Sdo Sebastido
Terreiro de Umbanda Rainha do Mar
Terreiro Mamae Oxum, Pai Oxala

e Terreiro Cabocla Janaina — Boa Fé
Fumacé

o Casa Fé, Esperanca e Caridade Cabocla Cearense

e Terreiro Bom Jesus de Nazaré
e Tenda Boa Fé
e  Kwebw Ominjjaro
Sa Viana
e Terreiro Seara da Luz
e Terreiro de Mina Itamagué
Residencial Primavera
e Casa de Mina Nossa Senhora da Conceicdo
e Casa de Mina Protegdo de Ogum
Vila Ariri
e Terreiro de Mina Nossa Senhora Aparecida
e Tenda S&o Sebastido



Vila Isabel

Casa Espirita Sdo Jodo Batista

Residencial Paraiso

Terreiro [leomod’osany
Terreiro de Mina Nossa Senhora do Livramento

Gapara

Tenda Espirita Luizinho de Légua BogiBua

Alto da Vitéria

Tenda Ogum Palhoca de Preto Velho

Alto da Esperanca

Terreiro Itaquicé
Terreiro 11é Axé do Oxum

Terreiros com Associacdes de Apoio ja legalizadas
Terreiro Cabana Baiana — Anjo da Guarda/Gancharia

Terreiro de Mina Jardim de Encantaria — Anjo da Guarda
Terreiro Mamde Oxum, Pai Oxald — Anjo da Guarda
Centro Espirita Luz e Caridade — Anjo da Guarda
Terreiro Ileomod’osany — Residencial Paraiso
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ANEXO G - REPRESENTACAO CRIMINAL — CASO PAI LINDOMAR

A Forca do Axé — Representacdo criminal contra agressfes a comunidade do Terreiro de Mina
no Maranhdo

LINDOMAR SARAIVA BARROS, Pai Lindomar de Xangd, brasileiro, casado, sacerdote,
babalorixa do Terreiro de Mina Kwegbe-se T6 Vodun Badé So, residente e domiciliado na Rua
Bom Jesus, n°® 64, Anjo da Guarda, Sdo Luis/MA, vem por meio de seu advogado in fine
assinado apresentar

A Exma. Sra. Dra. Procuradora de Justica do Estado do Maranh&o

REPRESENTACAO CRIMINAL

Em face de membros da Igreja Assembléia de Deus, Area 75, a serem identificados, que
congregam na Rua Costa Rica, Quadra 14, casa 16, Anjo da Guarda que com suas condutas
praticaram os tipos penais do artigo 20 da Lei de Racismo, c/c art. 129 e 147 do Cdédigo Penal, o
que faz na forma a seguir:

O Terreiro de Mina Kwegbe-se Té Vodun Badé So cuja responsabilidade do ministério é do Pai
Lindomar de Xangd, com titulo sacerdotal Baba-Vodun Maciledan, foi fundado em 23/03/1993
no bairro do Anjo da Guarda, é um terreiro de Mina e Candomblé, de matriz africana,
descendente na tradicdo Mina do Terreiro do Egito e na tradicdo do Candomblé é descendente
do 11é Axé Op6 Afonja de Salvador/BA.No mesmo bairro hd um templo da Igreja Assembléia
de Deus cuja responsabilidade do ministério é do pastor Anténio Joaquim, que em seus cultos e
rituais vem sistematicamente desrespeitando as entidades ancestrais dos cultos de matriz
africana (orixas, voduns, inquices, exus, pomba giras, caboclos ...) identificando-as com uma
entidade negativa no pantedo cristdo chamada de diabo ou dem®nio.

O estopim deste desrespeito se deu no cortejo em homenagem ao Divino Espirito Santo que os
membros do Terreiro de Mina Kwegbe-se Té Vodun Badé So realizam todos os anos, desde
1997, no més de setembro nas ruas do bairro Anjo da Guarda. O cortejo conta com todo o ritual
tradicional desta festa profano religiosa que é uma das mais populares do Maranhdo num
sincretismo de ritos de matriz africana e cristaos.

Neste ano o cortejo do Divino Espirito Santo, ocorreu em 17 de setembro, com cerca de 60
(sessenta) pessoas participando do ritual, e, no momento do “buscamento do mastro” foi
tumultuado por um grupo de evangélicos, entre os quais duas senhoras, que apareceram com
uma caixa de som e ao microfone bradavam que todos ali “estavam com o demonio”, numa
referéncia a uma entidade negativa, representativa do “mal” na tradigdo cristd, que ndo existe na
tradicdo de matriz africana.

As duas senhoras entdo passaram a distribuir panfletos da Igreja Assembléia de Deus e como
ninguém recebia passaram a colocar os panfletos na roupa das pessoas que acompanhavam o
cortejo, diziam que era para as pessoas “aceitarem a Jesus” e que iriam “expulsar o demoénio que
estava ali naquele momento” em atitude de total desrespeito ao culto ancestral de matriz
africana.

Em dado momento uma das senhoras, a mais exaltada, avancou em direcdo a crianca que
representava a Imperatriz e além de agredi-la fisicamente arrancou-lhe a coroa na frente de sua
mae que a acompanhava. Esta senhora foi identificada apenas pela alcunha de “Irma Bete” e a
crianca tem 03 (trés) anos de idade, é filha do Pai Lindomar e de Wanderliza do Carmo Loureiro
Silva e até 0 momento esta abalada com o que ocorreu.
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O fato foi registrado no 5° Distrito Policial do Anjo da Guarda e na Delegacia de Protecdo a
Crianca e ao Adolescente (documentos em anexo).

A Constituicdo Federal de 1988 em seu artigo 5° garante a todos o direito a liberdade, incluindo
ai as liberdades espirituais entre as quais a liberdade religiosa. O inciso VI dispde:

“é inviolavel a liberdade de consciéncia e de crenga, sendo assegurado o livre exercicio dos
cultos religiosos e garantida, na forma da lei, a prote¢do aos locais de culto e sua liturgia.”

A Convencdo Americana sobre Direitos Humanos (Pacto de S&o José da Costa Rica)
promulgado pelo Decreto 678/1992 dispde:

“Artigo 12-1. Toda pessoa tem direito a liberdade de consciéncia e religido. Esse direito implica
a liberdade de conservar sua religido ou suas crencgas, ou de mudar de religido ou de crengas,
bem como a liberdade de professar e divulgar sua religido ou suas crencas, individualmente ou
coletivamente, tanto em publico como em privado.

Artigo 12-4. Os pais, e quando for o caso os tutores, tém o direito a que seus filhos ou pupilos
recebam a educacdo religiosa e moral que esteja acorde com suas proprias convicgoes.

Artigo 13-5. A lei deve proibir toda propaganda a favor da guerra, bem como toda apologia ao
odio nacional e racial ou religioso que constitua incitacdo a discriminacdo, a hostilidade, ao
crime ou a violéncia.

O Estatuto da Crianga e do Adolescente dispGe que as criangas tém direito & liberdade, ao
respeito e a dignidade, compreendendo o direito a liberdade de crenca e culto religioso (artigos
15 e 16, I11). Dispde ainda 0 mesmo estatuto:

Artigo 17 — O direito ao respeito consiste na inviolabilidade da integridade fisica, psiquica e
moral da crianca e do adolescente, abrangendo a preservacdo da imagem, da identidade, da
autonomia, dos valores, ideias e crengas, dos espagos e objetos pessoais.

Artigo 18 — E dever de todos velar pela dignidade da crianca e do adolescente, pondo-os a salvo
de qualquer tratamento desumano, violento, aterrorizante, vexatorio ou constrangedor.”

O constitucionalista José Afonso da Silva tratando da questdo da liberdade de culto leciona:

“A religido ndo € apenas sentimento sagrado puro. Nao se realiza na simples contemplagdo do
ente sagrado, ndo é simples adoracdo a Deus. Ao contrario, ao lado de um corpo de doutrina,
sua caracteristica basica se exterioriza na pratica de ritos, no culto, com suas ceriménias,
manifestacBes, reunides, fidelidades aos habitos, as tradigdes, na forma indicada pela religido
escolhida. Na sintese de Pontes de Miranda: “Compreendem-se na liberdade de culto a de orar e
praticar os atos proprios das manifestacGes exteriores em casa ou em publico, bem como a de
recebimento de contribui¢des para isso”. A Constitui¢do do Império ndo reconhecia a liberdade
de culto com essa extensdo para todas as religifes, mas somente para a catdlica, que era a
religido oficial do império. As outras eram toleradas apenas ‘com seu culto doméstico, ou
particular em casas para isso destinadas, sem forma alguma exterior de Templo’ (art.5°).

(...) Enfim, cumpre aos poderes publicos ndo embaracar o exercicio dos cultos religiosos e
protegé-los, impedindo que outros o fagam.

Desta forma, vé-se, que a conduta de alguns membros da Igreja Assembleia de Deus viola
principios constitucionais fundamentais, violando o direito humano a liberdade religiosa, a
liberdade de credo e de culto. Ora, um estado democratico de direito em sua expressdo de
laicidade deve garantir o respeito a todas as religides, garantindo condi¢Ges para o pleno
exercicio de manifestacdo de fé, por isso nosso ordenamento juridico criminaliza a conduta que
obstrui o exercicio deste direito.
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Com suas condutas de praticar o preconceito de religido estes membros da Igreja Assembleia de
Deus incorreram no crime tipificado no artigo 20 da Lei n° 7.716/89 (Lei de Racismo), devendo
portanto serem identificados e exemplarmente punidos, ndo s6 no &mbito do Direito Penal, mas
também na forma de punicdo e disciplinamento de seus fiéis estabelecida nos cddigos de
conduta da Igreja Assembleia de Deus.

Que V. Exa se digne a requisitar que seja instaurado competente Inquérito Policial para apurar
0s exatos termos do cometimento do crime de racismo, em que membros da Igreja Assembleia
de Deus do bairro Anjo da Guarda vem sistematicamente praticando, induzindo e incitando o
preconceito de religido ultrajando as entidades e simbolos de uma religido de matriz africana e
da violéncia contra a crianga que representava a Imperatriz no cortejo do Divino Espirito Santo.

Que V. Exa. determine a notificacdo da Igreja Assembleia de Deus, através da autoridade
eclesistica competente, para que, respeitando suas normas internas e seu cédigo de conduta
proprio, proceda a sua investigacdo e ao final a determine a puni¢do dos responsaveis pela
préatica delituosa.

No sentido de esclarecer como os fatos ocorreram apresentamos rol de testemunhas que poderdo
ser ouvidos em sede de investigacdo policial e poderdo ser intimados no Terreiro de Mina
Kwegbe-se T6 Vodun Badé So, na 22 Travessa Bom Jesus, n° 05, Anjo da Guarda:

1- Pai Lindomar de Xango;
2- Wanderliza do Carmo Louzeiro Silva;

3- Vodunsi Neto de Azile, coordenador executivo do Forum Estadual de Religido de Matriz
Africana, FERMA, Rua Alberto de Oliveira, 139, Liberdade;

4- Paulo Roberto Dumas, coordenador estadual de gestores de igualdade racial do Maranhéo;
5- Euzébia Saraiva Barros;iante de todo o exposto Requeremos:

6- Raimunda Gomes Costa;

7- Lucilangela Alves Viégas;

8- Filhos e filhas do Terreiro de Mina Kwegbe-se T6 Vodun Badé So que participam do cortejo.

Termos em que,
Aguarda providéncias, Oniday6 Baba. Sdo Luis/MA, 24 de outubro de 2011.
Nonnato Masson. OAB/MA n° 5.356
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ANEXO H - BOLETIM DE OCORRENCIA CASO PAI TICO

(Arquivo pessoal Pai Tico)

ANEXO - Boletim de Ocorréncia
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ANEXO I - Termo de Depoimento — Pai Tico

(Arquivo pessoal Pai Tico)
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achado conforme, . vai desMamente assinado pela Autoridade,

ANEXO - Termo de depoimento

Acs onze (11) dias do més de Outubro
(2016), nesta cidade de SAO LUIS, Estado do
DELEGACIA DE POLICIA DO ANJO DA GUARDA,

(10) do ano de dois mil o dezesseis
MARANHAO, na unidade QUINTA
sob a presidéncia do

2
(P

-« Escriva de Policia Civil, ao final assinado, compareceu:

i e ... o sexc feminino, Brasileira, Casada, exercendo a

profissdic de Domestiea: =Ra'EE R S5 . s
nascida em . SRR TT e s L e MAE:

" + cEndersgo: .. = o e s LR

e = T s - Bairro: ANJO DA GUARDA - SAO LUIS . MaA,

Telefone(s): wco, .. Enderegco  Comercial: (A Apurar). Inquirida  pela

Auteridade, RESPONDEU QUE: hé mais de ano reside na Rua S
. , Anjo da Guarda, com seu esposa e mais dois filhos,
mencres; QUE ac Jado da casa da declarante,
pertencente ao elemento conhecido por TICO;
cachaga, gritos, entra e sai de bebidas alcoolicas, e um entra e saiu de vérias pessoas
vestidas ds branco e vermelho, um cheiro insuportével de queima de incensos,
acendimento de velas; QUE porém o que mais perturba, casua desasossege é o
baruihe dos tambores, dos gritos; QUE varias vezes conversou com TICO, de forma
amigdvel para ele diminuir a zoada, o barulho, e até que atendia de forma educads;
QUE alguns dias depois ele recomegava; QUE por tudo isso, a declarante esteve
nesta Delegacia; QUE na primeira vez, hd mais ou menos trés meses, esteve nests
Delegacia, onde fez um acordo verbal, e ele suspendey o barulho, mas as reunies
continuavam de forma ordeira; QUE nada tem contra a relegifo dele ou de qualuer
outra pessea; QUE com as proximidades das elelgbes, TICO recomegou a zoada e o
baruine, alegando que estava autorizade pela advogada

esftava aqui, nesta Delegacia, sem a Intimagdo da declarante para participar da
audiéncia; QUE  varios objetos sio jogados para a casa da declarante( MATRACAS,
GARRAFAS, BOLAS DE FERRO}); QUE em consequéncia disso, os fithos da
declarante reagiram, e a declarante ficou com medo de acontecer uma tragédia, cu
eles sersm mortos,

ou matarem a TICO; QUE TiCcO alega que, quando a declarante
chegou 20 Iocai, "efe Ja& estava 14 fazendo o que faz até hoje™;

maiores, e dois netos,
existe um ferreiro de MACUMBA,
QUE no local, h& muito tambor,

UE volta a dizer que
nada tem com a religido dos Evangelicos, Catoli , Umbadistas e assim por diante,
porém “as atividades de qualquer pessca ndo podem lesar os direitos dos outros,
principal) o

go”, inclusive dentro uma area residencial, e até aitas horas da

noite & da madrugada, como é o caso de TICO, que alega ter uma misséo; QUE na

audiéncia, TiCO Joi orientada pelo Deiegado a procurar um advogado, a fim de nlrelh_or
esciareciments sobre a questio da zoada; QUE em nenhum momento n a pnme:rat
audiéncia foi tratada a questio de religidfo, mas tdoc somente da barulho, da zcada;
QUE

segunds vez foi obrigada a fazer; QUE a pedido do filho mais velho da deciarante, vai
sair do

na primeira vez, a pedido do Deleghado, n&o fez a ocorréncia, porém na

iocal e desiste da ocorréncia policial ou do procedimento ciriminal gontra
TiCO, temendo ocorrer uma tragédia.. Nada mais disse e nem lhe foi perguntado. Lido e

pelo declarante e por mim,
Escrivé que odiaite:. y
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ANEXO J - CARTA COMPLETA

PELO TERREIRO DO EGITO E TERRITORIO DO CAJUEIRO

N&s, comunidades tradicionais de matriz africana, descendentes do Terreiro do Egito e as
comunidades que compbem o territério do Cajueiro - Guarimanduba, Parnauacu, Andirobal e
Cajueiro - vimos através desta Carta, manifestar nossa unidade em torno da defesa de nossa
histdria, de nossas religides, de nossos antepassados e de nossa heranca cultural.

O territorio das comunidades tradicionais do Cajueiro esta localizado na Zona Rural 11 de Sdo
Luis-MA, na porcdo sudoeste da llha, as margens da baia de Sdo Marcos, sendo 0 acesso
principal pela BR-135 nas proximidades da Vila Maranhdo. O Terreiro do Egito, lugar de cultos
afro-brasileiros cujas narrativas remontam ao Século XIX, é um dos mais antigos do Brasil e
esta situado no territdrio do Cajueiro.

Pai Euclides da Casa Fanti-Ashanti, em seus escritos de memdria e em entrevistas registradas
em pesquisas nos conta que o Terreiro do Egito era chamado de 11&é Nyame e que foi fundado
nos meados de 1860-70 por Basilia Sofia, uma negra, cujo nome privado era Massinoco
Alapong, vinda de Cumassi, Costa do Ouro, atual Gana. Basilia Sofia, teria chegado a Séo Luis
em 1864 e falecido em 1911. A partir de 1912, o Terreiro passou a ser chefiado por Mée Pia,
por cinquenta e cinco anos.

Pai Jorge, do Terreiro YIé Ashé Yemowa- Agbé, narra que o Terreiro do Egito era Jeje-Nagb e
Cambinda e foi responsavel pelo surgimento de varias linhas de encantados na Mina. Diz
também que antes da abolicdo, a localidade era um quilombo “um esconderijo de negros
fugidos” e que ficava numa ponta de terra por trds do local onde foi construido o Porto do
Itaqui, no alto de um morro, no centro do terreno; e foi assentado por africanas com os voduns:
Lissa, VO Missa, Navezuarina, Xapand, Ewa e Verequete. O terreiro do Egito é, portanto, a
memoria viva de muitas comunidades tradicionais de matriz africana.

Pai Euclides, assim como Pai Jorge, fala que o morro onde se situa o Terreiro, serviu de
quilombo, pois para l& iam negros embarcados fugidos da opresséo, das regides de Cururupd,
Guimardes, entre outras. A senhora Maria José Araljo, a mais antiga moradora do Cajueiro,
hoje com mais de 90 anos, lembra, assim como lembra Pai Euclides e Pai Jorge, que inimeros
praticantes do Tambor de Mina da ilha de Sdo Luis e de outras regifes frequentavam o Terreiro
do Egito, um lugar onde poderiam realizar seus cultos, ja que se tratava de um lugar mais
distante da cidade, para onde se deslocavam principalmente de embarcagdes, dada a dificuldade
de acesso por terra naquela época. Assim como estes, 0s seus descendentes continuam buscando
na memoria a historia, as nossas historias, e nas imagens que tinham de cima do morro, na
virada da noite de 12 para 13 de dezembro, a noite, quando o0s encantados avisavam que 0 navio
iria chegar, e a0 som dos tambores e canticos, avistava-se 0 Navio de D. Jodo, iluminado!

Os registros apontam que Pai Euclides é da primeira geracdo dos descendentes do Terreiro do
Egito e ficou responsével pela Casa Fanti-Ashanti até 2015 quando faleceu. Ha, entretanto,
outros descendentes da primeira geracdo que por sua vez foram constituindo seus proprios
terreiros surgindo novas geracdes de mées e pais de santo. Para citar alguns pais e mées de santo
da primeira geracéo do Terreiro do Egito, temos Mée Margarida Mota (Lira), Pai Jorge Itacy de
Oliveira (Fé em Deus), Pai Manuel Curador (Pao de Acucar), Pai Zacarias (Maioba), Memé (de
Guimardes), Zé Lutrido, (de Guimaraes), Rafina (do Cajueiro) e o de Mae Elzita / Mé&e Denira
(do Sacavém), alguns ja falecidos, mas seus descendentes continuam a manter viva a
religiosidade e a memoria destes.

Em toda diaspora afro — americana, o Maranhdo se configura pela singularidade de ter sido o
Unico local no qual o Tambor de Mina se constituiu como religido matriz dos cultos africanos,
fundada em meados do século XIX na capital. O Terreiro do Egito, juntamente com a Casa das
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Minas, a Casa de Nagd, o Terreiro da Turquia e o Terreiro do Justino (fundado em 1896) sdo as
matrizes das comunidades afro-religiosas no estado. O terreiro do Egito € um lugar sagrado e
merece ser respeitado; é um simbolo de resisténcia, pois enfrentou os limites impostos por uma
sociedade marcada pela escraviddo; enfrentou todos os tipos de intolerancia religiosa e cultural.
Resistiu e resistiral Seus herdeiros hoje lutam pelo seu reconhecimento, pela sua importancia
para o povo do Maranhao e para a histéria do Brasil.

A defesa pela preservacdo e reconhecimento como lugar sagrado do Terreiro do Egito,
entretanto, ndo é uma luta isolada! Associa-se com a luta pela defesa do territério do Cajueiro
onde estd situado. Batalha que vem sendo travada hd décadas, por homens e mulheres de
coragem, verdadeiros guardifes desse territério, mas que vém sofrendo ameacas e violéncias e
intimidacGes de todo modo por aqueles que querem dele se apropriar, tornd-lo mercadoria:
ameaca por deslocamento para instalacdo de industrias e empreendimentos portuarios, ameacas
pela poluicdo ambiental, ameaca pela destruicdo dos bosques de mangue que protegem o
territorio sagrado. Os peixes, a gua, 0s rios, 0s igarapés, o solo e 0 ar que se respira, S&0
fundamentalmente, elementos conectados com a vida comunitaria nesse territério étnico. A
comunidade do Cajueiro é formada por pessoas que nasceram, cresceram e querem permanecer
ali, sdo povos tradicionais! Remanescentes de quilombos! Exigimos politicas sociais voltadas a
pesca e a agricultura, exigimos escolas, servigos de saide, melhorias e pavimentag&o da estrada,
melhorias nos transportes, fiscalizacdo as empresas poluidoras por parte dos governos; exigimos
a preservacao da natureza e o respeito ao nosso modo de viver, a0 nosso modo de ser e de
sonhar, de praticar nossas religiosidades livremente!

Ao entorno do Terreiro do Egito, além da comunidade do Cajueiro, ha indmeras outras
centenarias que lutam pelo reconhecimento de seus direitos e ja declararam criada em maio de
2015 a Reserva Extrativista de Taua-Mirim, uma modalidade de Unidade de Conservacao
prevista em Lei que garante a permanéncia das comunidades em seus territdrios e vem ao
encontro dos anseios em preservar 0 Terreiro do Egito. A assinatura do Decreto Presidencial
para instalacdo da Reserva Extrativista, ainda aguarda uma decisédo politica através de uma carta
de anuéncia do Governador Flavio Dino.

A maior parte do territério Cajueiro (Guarimanduba, Andirobal e Cajueiro) esta fora dos limites
da Resex Taua Mirim, e ainda ha no projeto de zoneamento da Prefeitura Municipal de S&o Luis
a proposta em redefinir essa area como Zona Industrial (ZI) em ato arbitréario e ilegal afrontando
normas constitucionais e convengfes internacionais, 0 que deixa essa populagdo em situacao de
alta vulnerabilidade.

A reproducéo cultural, social, religiosa e econdmica dos povos e comunidades tradicionais e de
matriz africana garantida pelo Decreto 6.040, de fevereiro de 2007 assegura a essas
comunidades o direito ao reconhecimento deste territério. O Decreto legitima as préticas
geradas e transmitidas pela tradi¢do oral, imprescindiveis a sustentabilidade das comunidades.
Dessa maneira, propomos por meio desta, a criagdo na regido de uma Zona Religiosa (ZR)
delimitada nos limites do espaco sagrado do Terreiro do Egito e propomos ainda que a area
remanescente do Entorno da Resex Taua Mirim na atual Zona Rural 1l seja definida como Zona
de Povos e Comunidades Tradicionais (ZPCT).

Comissédo de Representantes do Terreiro do Egito
Comunidades Tradicionais de Matriz Africana descendentes do Terreiro do Egito

Movimento de Moradores das Comunidades Territorio do Cajueiro
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ANEXO L - FILHOS TERREIROS DO EGITO — BRASIL (Elaborado por
Mundicarmo Ferretti, em 2015).

TERREIROS FILIADOS AO DO EGITO
(I1& Nyame - vulgo Terreiro do Egito)
Morro do Egito - Itaqui
Fundadora: Basilia Sofia (Massinocou Alapong)
Chefia ate 1911 (?): Nha B4; até 1966 (?): Pia

1 Terreiro da Boa Fé (T do Engenho) - Tirirical-S&o Luis-MA; Mée Celestrina Ribeiro
de Souza (+1974) - (extinto)

2 Terreiro de Zacarias - Maioba-S&o Luis-MA; (+ 1945)
2.1 Terreiro de Benedita Veloso - Bibi (de Oxum; Manoel Pretinho) - Bairro de
Fatima-Sdo Luis- MA (+1997)
2.2 Terreiro de Teofilo - Bairro de Fatima- Sdo Luis-MA.
2.3 Terreiro de Arcangela - Rosério - MA
2.4 Terreiro de Maria Cerejo - Maioba-S&o Luis-MA
2.5 Terreiro de Angelo - Sacavem - S&o Luis-MA

3 Terreiro de Margarida Mota - Lira-S3o Luis-MA (de 1951); Méae Margarida Mota da
Silva - Rua Padre Roma - Lira (+1983); Méae Vicenga (+)
3.1 Centro Espirita Nossa Senhora da Piedade - Palacio de Obaluaié - Ribamar
Castro - Rua Simedo Costa, 317 - Jodo Paulo-Sdo Luis-MA
3.2 Abassa afro-brasileiro Lego Xapand - Orlando Machado da Silva (Bassu) -
Belém-PA
3.2.1 Terreiro de Toi Lissa - Luiz Arnaldo Campos - Taiandd - Belem-P A
3.2.1.1 Terreiro de Mde Vanda

4 Terreiro de Veronica de Jesus - de Rei Ledo-(de 1953) Rua da Liberdade - Bairro de
Féatima-S3o Luis-MA;

5. Terreiro de Denira - Bairro de Fatima-S3o Luis-MA; Mae: Denira Ferreira de Jesus
(+1965)
5.1 Terreiro Fé em Deus - Rua N.Sra da Conceigdo, 180 - Sacavém-Sao Luis-MA
CEP 65041-070 (de 1962?); Mae: Eizita Coelho; celular 9 89185692
5.1.1 Terreiro de Pai Edson de Preto Velho - Rio de Janeiro-RJ

5.1.2 Terreiro de Maria Oliveira de Maria Barbara e Caboclo Sete Flexa -
Santos-SP

6 Casa Fanti-Ashanti - Rua Militar 1 1 58-Cruzeiro do Anil-S3o Luis-MA-CEP
888%5375501 (de 1958); Pai Euclides Menezes Ferreira (+2015); Isabel - Kabeka; Celular
6.1 Terreiro de Jodo Guapindaia (?)- Jodozinho de Mariana - Belém-PA

6.2 Terreiro de Alberto - Belém-PA .

6.3 11é Nyakompon d'Aba - PA

6.4 Terreiro de Alfredo - Belém-PA

6.5 1€ Sogbosy Ind - Sdo Bernardo-Sdo Luis-MA; Mae: Maria dos Remédios

Ribeiro Trindade ;

%6 T1€ Xangd Ayra - Jodo Paulo-Sao Luis-MA; Mae: Raimunda Nonata Silva
iegas;

6.7 EIglé Axe Alabedé Ti-Olodumaré - Zumbi dos Palmares-Sao Luis-MA; Maria

Venina Carneiro Barbosa; fone 32646185, 91255579, 9 87225489;

veninadeogum@gmail.com

6.8 11& Axé Akurd d 'Ogum; Av. Hilton Rocha n® 7 -Loteamento Santa Clara-

Maiob&o-Pago do Lumiar-MA; Cep 65137-970; Fone 32373757, 2745477, Pai:

Itabajara Coelho S. Borges; itabajaracoelho@yahoo.com.br

6.9 I1€ Omd d’Ossayin - Vila Embratel-Sdo Luis-MA; Pai: Mariano de Ribamar

Lindoso Frazdo

6.10 I1¢ D'Ogum Omo Oxaguian - Sdo José de Ribamar-MA; Pai: Luiz Gonzaga
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Costa Lima

6.11 Terreiro de Mina Pedra de Encantaria

- Av. 14, quadra 9, casa 9 - Maiob#o- Pago do Lumiar-MA Cep 65137-000; Fone
32372424; Pai José Itaporandi - itaporandicoelho@yahoo.com.br

6.12 Y1€ Ob4 Izdo - Pai: Wender Pinheiro - Rua Tomé de Souza,
475-Liberdade-Sao Luis-MA Cep 65035-750; fone 81126687;
obaizouayzam@uol.com.br ;

wenderpinheirooba@gmail.com
6.12.1 Terreiro de Mina Toy Xapand - Babalorix4: Marcio - Sfo Luis-MA
6.12.2 Terreiro Rei Bandeira - Babalorix4: Alexandre Ataide - Macapé
6.12.3 Terreiro de Mina Nagd Nossa Senhora da Graga - Yalorixa? Yolete
- Macapa

6.13 Terreiro de Maria Tereza -Praia dos Lengois-MA;

6.14 Terreiro de José Mario Araujo - Praia dos Lengois-MA

6.1

6.

5 11¢ Oxald Layé-MA
16 1I¢ Ode-Kousé-MA
6.17 11€ Assiki d'Ogum-AM

7 Terreiro de Iemanja - Tv. Fé em Deus - Sdo Luis-MA (de 1956); fone: 32227034; Pai:

Jorge Itaci de Oliveira (+2003); Mde Dedé
7.1 1le Ashe Toy Abidigar Pai: Antonio Carlos Machado Santos Rua 19 de margo
n 280 Bairro Monte Castelo - Sdo Luis
7.2 Terreiro Deus Quem Pode Mée: Maria Jose Sousa Silva Rua Dagmar
Desterro n. 78 Bairro de Fatima - S3o Luis
7.3 Terreiro Sio Sebastido Mée: Iracema de Jesus Martins Ferreira Avenida
Principal n. 34 maracuja- Maracana - - Sdo Luis :
7.4- Aykongban de Mina Jeje Nagd Kambida Pai: Miguel Arcangelo Amaral dos
Santos Rua 58, q. 141, casa 13 - Conj. Francisco Mendes ii Cidade Nova -
Manaus-AM Contato: 98 32216472\ 989961857819291326253 \ 82389794
7.5 Terreiro de Dambira Pai de santo: Luis Washinton dos Santos Silva Rua S&o
Miguel, n. 88, Vila Nova Republica - Maracani - Sdo Luis Contato: 988183264
7.6 11¢ Ashe Yasalare Mae: Benedita Aguida Ribeiro Moreira Rua Rachid
Abdala n.09 - Monte Castelo - S3o Luis Contato: 989105281
7.7 11&¢ Ashe Toy Shapanan Pai: Mareio Angleson Santos Alameda Balsa n°® 26 -
Jardim Tropical i - S8o Luis
7.8 11¢ Axe Senhor Ogum e Yansan Mie: Elvira da Silva Bastos Belem-PA
7.9 Terreiro de Oxosse Mie: Tania - Belem do Para
7.10 Casa de Mina Gege Nagd Dom Miguel da Gama Pai: Paulo Sergio Aquino
da Luz (Serginho de Oxosse) - Travessa Comendador Pinho, n. 71 - Bairro
Sacramento - Belém-PA

7.10.1 Casa de Rei Acosse Noche Nina de Abemanja- Conjunto
Providencia, Casa 02, n. 52 - Belem-PA

7.11. Mawukwe (casa de Pai Brasil- José Aluisio Esteves Brasil)

Enderego Conj Ariri Bolonha - Alameda Campos, n.7 - Belem-PA

Contato 91 981324849; 9132686885
7.11.1 Hhoirigbo
Pai de santo: Uelton Jorge Gongalves d Amador. Park Arthur Bernades 2,
Rua Nivaldo Cardoso n® 39 - Belem - Para. Contato: 91 980934438
7.11.2 Asé Dahodumé - V5 Miss4 e Sangd - Tambor de Mina Pai: Luis
Claudio Monteiro Rua Luis Claudio dos Santos Gual n® 153 - Bairro
Planalto Verde Ribeirdo Preto - Séo Paulo Cep 14.056-580.
7.11.3 Casa de Minas de Ogum e Iemanja Pai Cesar Pitter Elias e Eliana
Carvalho Moura Conj. Satélite WE 07, n° 565 Belem-PA Contato 91
981708158s
7.11.4 Casa de Mina Jeje Nago de Toy Azile e Yemanja Pai: Max Wilson
Silva da Silva; Cidade Nova V WE 56, n.1232 - Ananideua-PA Contato
91 981708158

7.12 Agamabossu (nome da casa) Mae de santo: Simone Souza Brasil

Travessa Salgado Filho n. 51 - Ariramba- Mosqueiro- Para Contato: 91
982095903

7.13 Centro de Tambores de Mina Jejé Nagd Tdy Lissé Agbé Manja Noché




.

Hunjai Emilia de Tg}/ Lissd Agbé Manja Pai de santo: Jorge Babalab End: Rua
Pintassilgo n° 100, Nucleo 2, Bairro Cidade Nova 2 - Manaus??
7.13.1 Terreiro Mina Gége Nagd de Azaka Pai: Julio/Dinho de Azaka
End: Rua Patati. Quadra 94. Bairro Nossa Senhora de Fatima
2.Manaus-AM
7.13.2 Terreiro de Dan Mina Gége Nagd Pai: Jodo de Dan Mée de santo:
Noché Hunjai Emilia de Tdy Lissa Agbé Manj4 End: Rua 85, Nicleo 14.
Bairro Cidade Nova 2. Manaus-AM
7.13.3 Terreiro de Mina Gége Nagd de Navé Mae: Orny de Navé
End: Rua Hamilton Mourdo, n° 100. Bairro S#o Francisco - Manaus-AM
7.13.4 Casa de Mina Gége Nagd de Oya Mae: Siria de Oya End: Rua
Bacabal 12a, Nucleo 2. Bairro Cidade Nova 2. Manaus-AM
7.13.5 Casa de Mina V6 Miss& Mie: Josiane de V6 Missa
End: Rua 7 de Setembro, n® 2109 - Parintins - Amazonas
7.13.6 Kwe Mina Vadoun Noché Navé Sogbd Vodunsi Hunjai Marinalva
. de Navé End: Rua Bacabau, n? 147, Nucleo 2. Cidade Nova2.
Manaus-AM
7.14 Casa Grande de Mina Jéje Nagd de Toy Lissa e Abé Manj4 Noché Rosangela
de Abé -Abékossu e Vodunnon Huevy de Lissa End: Conjunto Pedro Teixeira 1,
Rua 1, Casa 120 e 122; Bairro: Coqueiro; Cidade: Belem-PA fone:91
32686472/989025931 |
7.14.1 lle Ashe Sogbo e Ogum Enderego: Rua da Castanheira, Passagem
Tancredo Neves s/n, Bairro: Independencia - Cidade: Ananindeua-PA
Yalorisha: Maria Jose Mesquita dos Santos Nome do axé: Kinaloya
Fone:91 992311272
7.14.2 Casa de Mina Jeje Nagd de Toy Dangeé [fu Noché Ewoa Enderego:
Conjunto Jardim Bela Vista, Rua S&o Jodo, n1° - Bairro Tapana Cidade:
Belem Yalorisha: Neli Virginha Ferreira Martins Nome do Axé:
Dambirewoa Fone: 91981401942
7.14.3 Casa de Mina Jeje Nago de Abemanja e Toy gGbadé Enderego:
Rua Osvaldo Meio n°39 Bairro: Santa Lucia ii Cidade:
Marituba/Payalorisha: Aleteia.m.rocha - ya olobedeci Babalorisha:
Leonardo Sales Sena Chagas - to tiakinodomokum Fone: 91
982836997/91 99166472
7.14.4 Kwe Mina Vodun-Gbadé ni Osun
Enderego: Pariquis, n°668, Bairro Jurunas, entre Bom Jardim e Monte
Alegre Cidade: Belem-PA Yalorisha: Leila Limonge (Yeye omimkaya)
Babalorisha: Antonio Limonge (Obahunf#) . Fone: 91 81305950
7.14.5 Casa de Mina Toy Averequete ni kuala mukongo Enderego:
Conjunto Maguari ai: 24 n°46, Bairro: Parque Verde Cidade: Belem-PA
Babalorisha: Marcelo Maciel Simoes Nome do axé: To Avereju Fone:
91983522353
7.14.6 Casa de Mina Jeje Nago Arakamazi Endereco: av Alcindo Cancela
entre Bugari e Orquidea n0358 Cidade: Belem Babalorisha: Luis Claudio
Pereira da Silva Dangebesemin (nome do axé) Fone: 9132492191
7.14.7 Kwe ji vodun gumsemedd Endereco: Cidade Nova 8 we 39 Casa
472 Bairro: C Nova Cidade: Ananindeua/P A Yalorisha: Rita dos Anjos
Cassiano - Hulifanan Babalorisha: Lufs Claudio Cassiano: - Hugunbé
7.14.8 Casa de Mina Jeje Nago de Danbesses e Noché Ewoa Enderego:
Augusto Montenegro, 331 BI'h I 04 Bairro: Augusto Monte Negro :
Cidade: Belem-PA Yalorisha: Roseane Laura C da Rocha Nome do axé:
Hwedansy Fone: 91 983889430
7.14.9 Kwe Mina Vodun Orum Gbadé Enderego: Av Raimundo Nonato
Banha Correira Bairro: Muca - Cidade: Macapa-Amap4 Babalorisha:
Romulo Souza de Franga Nome do axé: Obadesoji Fone: 96 981319231
7.14.10 Kwe Mina Vodun Aye Toy Polibobi Enderego: Rua 14, q31, casa
52- Vilagio, Cohatrac v Cidade: Sao Luis-MA Babalorisha: Gilson Brito
Nome do axé:To Hunakogi; Fone: 98981802712
7.14.11 Casa de Mina Santa Barbara Enderego: Rua Esperanto Numero
804, casa 70 ¢, Bairro: Marambaia Cidade:Belem-PA Yalorisha: Alcenia
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Gongalves
Nome do axé: Ibgalési Fone: 91 993005973
7.14.12 Casa de Mina Jeje Nago de Ogum Xoroque e Nana Buluque
Enderego: Av Bemando Sayao, Vila Santos n°50, Bairro: Jurunas -
Cidade: Belem-PA - Fone: 91980537175 Yalorisha: Rosangela Siqueira
dos Santos Nome do axé: Ya Xoroni
7.14.13 Casa de Mina Je[ie Nagd de Toy Lepon e Noché Navezuarina
Enderego: Passagem Dalva 658, Bairro: Marambaia Cidade: Belem
Yalorisha: Maria de Fatima Mendes Nome: Ya Lonangué Fone:
9691018788
7.14.14 Kwe ji vodun Toy Lissa ni Osun Enderego: Barao de Rio Branco
699, Bairro: Flores Cidade: Manaus-AM Nome: Redson Soares Nome do
axé: Lissarenan Fone: 92 981762449
7.14.15 Casa de Mina de Toy Averequete ¢ Yamanja Endereco: Travessa
30 de Julho n~63 Bairro: Breu Branco Cidade: Santo Antonio do TaualPA
Nome: Eliana Martins dos Nascimento Nome do axé: Adonobédecy Fone:
91989508910 -
7.14.16 Casa de Mina Yamanja e Toy Agadja Dogu Endereco: Conjunto
Jardim Canarinho, Rua Treze de Agosto n060, Bairro: Tapana Cidade:
Belem Nome: Maria da Conceigéo Feio da Silva Nome do axé:
Ayegumbeci Fone: 91988432168 -
7.{4.17 Centro Espiritualista Tambores de Oxossi Endereco: Rua 2 de
Julho, qd 10,n 19 - Bairro: Taparia Cidade: Belem-PA Nome: Vera Lucia
Nome go axé: Odéruunsi i
7.14.18 Vodun Kwe Mina Nocbé Navezuarina Endereco: Rua
Conservatoria 23, Nucleo 8 - Bairro: Cidade Nova 2 C%dade: Manaus -
/9&91\{[683%%%80&: Lairton Brasil Nome do axé: Navelokunvi Fone: 92
7.14.19 Kwe Mina Vodun Gbadé Nisogb6 Endereco: Travessa Radiobraz,
n°12 - Bairro; Santa Rosa Cidade: Tabatinga-Amazonas Sacerdote:
Armando Ruiz Nome de axé-To Obafiza Fone: 97 991462547
7.14.20 Casa de Mina Jeje Nagd de Toy Agué e Noche Navezuarina
Enderego: Cidade Nova% we §5, numero 782 - Bairro: Cidade Nova
Cidade: Ananindeua-PA Yalorixa-Ligia de Paula Cassiano Nome do
axé-Aloguesi
7.14.21 Casa de Mina Jeje Nago de Ogum e Yemanja Conjunto Arriri
Bolonha Alameda Principal sn - Bairro: Sideral Cidade: Belem-PA
Yalorixa- Cleia Goudinho Nome-Gumalessi
7.14.22 Casa das Minas de Ogum Endere¢o: Rodovia Augusto Meira
Filho, Ramal Novo Horizonte, n° 60 Bairro: Livramento - Cidade Santa
Barbara-Para Babalorixa: Sergio Nunes Filho Nome do axé: Husonogun
7.14.23 Casa de Mina Oxum %xpara e Xangd Aira Endereco: Av Senador
Lemos n°310 - Bairro Umarizal Cidade Belem-PA Yalorixa: Claudia
Gama de Jesus Nome do axe: Manbédessi
7.15 Casa das Minas de Toga Jarina Fundador: Francelino de Xapani Toy
vodunon: Marcio Adriano Souza Matos de Bossujara Rua Italia n® 462 - Jardim
das Nagoes Diadema - Sdo Paulo Contato: 01156740902/967015758
7.15.1 Casa das Minas de Toya Jarina 2 (????) Noché Sandra Aparecida
Furtado de Xadatd Diadema - Sdo Paulo Fundador: Francelino de Xapana;
7.15.2 Vodun Kué Toy Acosakpatd Kpo Poli Bogy - Rua Prof. Emilio
José A. Uba, 8. Vila Leonice-Curitiba-PR; Pai: Anselmo de Acosakpata
7.15.3 Casa de Mina Noché Naveorualim - Rua Guiraponga, 165-Clube
de Campo - Santo André-SP; Pai: Jodo de Navé
7.15.4 Kuébe Vodun Mina Jeje-Nagd Missé Eow4 - Rua Zeferina
Cordeiro de Cristo, 54, Vila Grécia -Almirante Temandaré-Pk; Mae:
Enedina de Eua
7.15.5 Terreiro de Mina Nagd de Iemanjé e Ogum - Rua Romano
Massareto, 30
- Parque Séo Francisco- Itatiba-SP; Mée: Gléria de lemanji i
7.15.6 Casa de Ox0ssi e Caboclo Guaracy - Rua Arapongas, 175-Jardim
Campandrio - -Diadema-SP; Mae: Iraci da Agué
7.15.7 Bagedd Mina Jeje-Nagd Vodun Toy Badé-Kpo Noché Sogbo -




Gongalves )

Nome do axé: Ibgalési Fone: 91 993005973

7.14.12 Casa de Mina Jeje Nago de Ogum Xoroque e Nana Buluque
Endere¢o: Av Bemando Sayao, Vila Santos n°50, Bairro: Jurunas -
Cidade: Belem-PA - Fone: 91980537175 Yalorisha: Rosangela Siqueira
dos Santos Nome do axé: Ya Xorond

7.14.13 Casa de Mina Je[je Nagd de Toy Lepon e Noché Navezuarina
Endereco: Passagem Dalva 658, Bairro: Marambaia Cidade: Belem
Yalorisha: Maria de Fatima Mendes Nome: Ya Lonangué Fone:
9691018788

7.14.14 Kwe ji vodun Toy Lissa ni Osun Endereco: Barao de Rio Branco
699, Bairro: Flores Cidade: Manaus-AM Nome: Redson Soares Nome do
axé: Lissarenan Fone: 92 981762449

7.14.15 Casa de Mina de Toy Averequete e Yamanja Enderego: Travessa
30 de Julho n~63 Bairro: Breu Branco Cidade: Santo Antonio do TaualPA
Nome: Eliana Martins dos Nascimento Nome do axé: Adonobédecy Fone:
91989508910 - ) : ;
7.14.16 Casa de Mina Yamanja e Toy Agadja Dogu Enderego: Conjunto
Jardim Canarinho, Rua Treze de Agosto n060, Bairro: Tapana Cidade:
Belem Nome: Maria da Concelgﬁo eio da Silva Nome do axé:
Ayegumbeci Fone: 91988432168 -

7.{4.17 Centro Espiritualista Tambores de Oxossi Enderego: Rua 2 de
Julho, qd 10,n 19 - Bairro: Taparia Cidade: Belem-PA Nome: Vera Lucia
Nome do axé: Odéruunsi i
7.14.18 Vodun Kwe Mina Nocbé Navezuarina Endergyo: Rua
Conservatoria 23, Nucleo 8 - Bairro: Cidade Nova 2 Cidade: Manaus -
/9\91\{[683%%e2r(c)1me: Lairton Brasil Nome do axé: Navelokunvi Fone: 92
7.14.19 Kwe Mina Vodun Gbadé Nisogbo Enderego: Travessa Radiobraz,
n°l12 - Bairro; Santa Rosa Cidade: Tabatinga-Amazonas Sacerdote:
Armando Ruiz Nome de axé-To Obafiza Fone: 97 991462547
7.14.20 Casa de Mina Jeje Nagd de Toy A7g8ué ¢ Noche Navezuarina
Enderego: Cidade Nova 5 we 35, numero 782 - Bairro: Cidade Nova
Cidade: Ananindeua-PA Yalorixa-Ligia de Paula Cassiano Nome do
axé-Aloguesi : : : o7
7.14.21 Casa de Mina Jeje Nago de Ogum ¢ Yemanja Conjunto Arriri
Bolonha Alameda Principal sn - Bairro: Sideral Cidade: Belem-PA
Yalorixa- Cleia Goudinho Nome-Gumalessi

7.14.22 Casa das Minas de Ogum Enderego: Rodovia Augusto Meira
Filho, Ramal Novo Horizonte, n° 60 Bairro: Livramento - Cidade Santa
Barbara-Para Babalorixa: Ser%lo Nunes Filho Nome do axé: Husonogun
7.14.23 Casa de Mina Oxum Apara e Xang0 Aira Enderego: Av Senador
Lemos n°310 - Bairro Umarizal Cidade Belem-PA Yalorixa: Claudia
Gama de Jesus Nome do axe: Manbédessi

7.15 Casa das Minas de Toya Jarina Fundador: Francelino de Xapani Toy
vodunon: Marcio Adriano Souza Matos de Bossujara Rua Italia n® 462 - Jardim:
das Nagdes Diadema - S3o Paulo Contato: 01156740902/967015758
7.15.1 Casa das Minas de Toya Jarina 2 (????) Noché Sandra Aparecida
Furtado de Xadatd Diadema - Sdo Paulo Fundador: Francelino de Xapana;

7.15.2 Vodun Kué Toy Acosakpaté Kpo Poli Bogy - Rua Prof. Emilio
José A. Uba, 8. Vila Leonice-Curitiba-PR; Pai: Anselmo de Acosakpata
7.15.3 Casa de Mina Noché Naveorualim - Rua Guiraponga, 165-Clube
de Campo - Santo André-SP; Pai: Jodo de Navé

7.15.4 Kuébe Vodun Mina Jeje-Nagd Missé Eow4 - Rua Zeferina
Cordeiro de Cristo, 54, Vila Grécia -Almirante Temandaré-Pk; Mae:
Enedina de Eua

7.15.5 Terreiro de Mina Nagd de Iemanj e Ogum - Rua Romano
Massareto, 30 ]
- Parque S#o Francisco- Itatiba-SP; Mée: Gléria de lemanja |
7.15.6 Casa de Ox0ssi e Caboclo Guaracy - Rua Arapongas, 175-Jardim
Campanério - -Diadema-SP; Mée: Iraci da Agué

7.15.7 Bagedd Mina Jeje-Nagd Vodun Toy Badé-Kpo Noché Sogbo -
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11 Terreiro de Manuel Curador - Pdo de Agucar - Sdo Luis-MA; Pai:

12 Terreiro de Teodora de Longuinho - Goiabal - Sfio Luis-MA; Mae: Teodora Silva
/Nha Toca (+)

13 Terreiro de Rafina- Cajueiro -(Itaqui-MA?)
14 Terreiro de Josefa - Cajueiro (Itaqui-MA?)

FONTES

CAMPOS, Luiz Arnaldo. A descoberta da Amazdnia pelos Turcos Encantados.
DOCTV-TV CULTURA e ABEPEC/MEC;

FERREIRA, Euclides.

Agora ¢ minha vez, 2013;

Album Fotografico, 2004
Candombl¢ a lei complexa, 1990, p.9

Pajelanga, 2003
Tambor de Mina em conserva, 1997;

FERRETTI, Mundicarmo. Desceu na Guma;
GPMina

GT Terreiro do Egito - assinatura reunido

OLIVEIRA, Jorge, 1989, p. 22.

PRANDI. Reginaldo (org.) Encantaria Brasileira, 2001
SANTOS, M, do Rosério. Boboromina, 1989;

Terreiro de lemanja - Bine Gomes (cadastro 19111/2015)

VERGOLINO, Anaiza. Ponto de santo (pesquisa e texto) A musica e o Pard V.8.
SECULT. Secretaria Especial de Promog&o Social. (Livro e CD)

ENTREVISTA INFORMAL
Jodozinho da Vila Nova

Ze Carlos (filho de Rafina - Cajueiro)
Maria Rocha (filha de prima de Mariazinha/Afazinha - 92 anos - Cajueiro)
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APENDICE

10.
11.
12.
13.
14.

15.
16.
17.
18.
19.
20.
21.
22.
23.
24.

25.

Listagem integrantes do GT — Terreiro do Egito

Biné Gomes — Terreiro de Iemanja

Carolina Martins — Doutoranda em Histéria Social — UFF e pesquisadora GPmina.
Christiane Mota — Antropodloga, pesquisadora e professora do IFMA.

Elio Pantoja — Pesquisador do GEDMMA e professor da UFMA.

Gerson Lindoso — Pesquisador e professor do IFMA.

Isanda Canjio — Antropdloga

Nonnato Masson Mendes dos Santos — Pesquisador NUPEDD. Mestre em Direito e
advogado.

Joaquim Shiraishi Neto - Professor do PPGD — UFMA e pesquisador NUPEDD.
Josilene Brandio — Ilé Axé Alagbedé Olodumare.

Luciana Railza Cunha Alves - Mestre em Cartografia Social e doutoranda PPGA /UFPA.
Maria Auxiliadora — Mae Roxa, Terreiro Fé em Deus.

Maria Benedita Freire — Jornalista e religiosa da Casa Fanti Ashanti

Marilande Abreu — Antropéloga e professora da UFMA.

Mundicarmo Ferretti — GPMINA. Antropdloga pesquisadora das Religides Afro-
Brasileiras

Neto de Azile — Férum Estadual das Religides ¢ Matriz Africana - FERMA

Pablo Monteiro - Graduado em Ciéncias Sociais — UEMA e pesquisador GPMINA
Pai Airton Gouveia

Pai Lindomar

Pai Joazinho Vila Nova

Pai Itaparandi Amorim

Rodrigo Duarte — Graduando em Histéria — UFMA e pesquisador.

Sergio Ferretti — GPMINA. Antropdlogo pesquisador das Religides Afro-Brasileiras.
Socorro Aires — Pesquisadora do GPMINA e do Terreiro Fé em Deus.

Sebastido Cardoso Junior — Assessor das Comunidades de Matriz Africana da Secretaria de
Estado de Igualdade Racial — MA.

Thiago Lima Santos — Pesquisador GPMINA



