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Na medida em que grupos populares vivenciam suas religioes, trilham caminhos que
perpassam pelo controle, silenciamento e, inclusive, apagamento conduzido por insti-
tuicoes que construiram, ao longo da Histéria, um espaco de poder no Ocidente e, assim,
tentam reproduzir e manter uma légica de hegemonia branca e crista. Propomos aqui
discutir vivéncias e religiosidades de pessoas que elaboram suas existéncias no interior
do pais e de pessoas negras que encontram na religiao a possibilidade de viver seu corpo
esua ancestralidade, entendendo que tudo isso implica em repensar os proprios processos
comunicacionais. As mediacoes tecidas no ambito do que chamamos de cultura popular
envolvem codigos muito especificos e configuram-se como verdadeiras estratégias comu-
nicacionais. Chegamos, assim, a conclusao que perceber a comunicacao como objeto vivo
nos faz retomar discussoes caras para a compressao do contexto social contemporaneo.

When popular groups experience their religions, they follow paths that run through
control, silence, and even erasure. These processes are conducted by institutions
that have built, throughout history, a space of Western power. Thus, they reproduce
and maintain a logic of white and Christian hegemony. We discuss the experiences
and religiosity of people who live in the countryside and of black people who find
in religion the possibility of living their body and their ancestry, understanding
that this implies rethinking their own communication processes. The mediation
occurring in the context of what we call popular culture involve very specific codes
and configures itself as true communication strategies. Thus, we conclude that
perceiving communication as a living object makes us resume pertinent discussions
for the compression of the contemporary social context.

A medida que los grupos populares experimentan sus religiones, siguen caminos que
pasan por el control, el silencio e incluso el olvido conducidos por instituciones que han
construido, a lo largo de la historia, un espacio de poder occidental y, asi, intentan repro-
ducir y mantener una logica de hegemonia blanca y cristiana. Proponemos discutir las
experiencias y religiosidades de las personas que elaboran sus existencias en el interior
del pais y de las personas negras que encuentran en la religién la posibilidad de vivir su
cuerpo y su ascendencia, entendiendo que esto implica repensar sus propios procesos de
comunicacion. Las mediaciones tejidas en el contexto de lo que llamamos “cultura popular”
involucran cédigos muy especificos y se configuran como verdaderas estrategias comuni-
cativas. Llegamos a la conclusion de que percibir la comunicaciéon como un objeto vivo nos
hace reanudar discusiones costosas para la compresion del contexto social contemporaneo.
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Introducao

Para abrir esta escrita, fazemos a
ressalva de que os dados e levantamentos
aqui trabalhados sdo resultado de pesqui-
sas realizadas nos ambitos do Mestrado
em Comunicacao, mestrado em perfor-
mances culturais e também no interior do
Pindoba - Grupo de Pesquisa em Narrativas
da Diferenca -, cadastrado no Conselho
Nacional de Desenvolvimento Cientifico
e Tecnolégico (CNPQ). Esses trés espacos
de pesquisa na Universidade Federal de
Goids envolvem as trés autoras deste artigo.
Ressaltamos que os dados nao sdo, e nao tém
a pretensdo de ser, conclusivos, uma vez
que se trata de campo aberto nos estudos
de comunicacao e performances culturais.
Contudo, o que buscamos fortalecer aqui sao
estudos acerca do sistema comunicacional
que abarca todos os seres humanos.

Campo social de culturas que susten-
tam processos comunicacionais, as reli-
gides vivenciadas por grupos chamados
populares expressam modos de vida e (re)
existem frente a relacoes de controle e
silenciamento que forcam um exercicio
hegemonico do poder, desconsiderando a
pluralidade de vozes. Neste artigo, partimos
das relacdes construidas nos ambitos do
catolicismo popular e do candomblé para,
mais que pensar sincretismos, refletir sobre
as redes de sociabilidade que envolvem as
pessoas e suas religiosidades. Nossa hipo-
tese é a de que, ao acionar e pensar sobre
estas redes, os grupos aqui trabalhados
constroem verdadeiras estratégias comuni-
cacionaisdirecionadas a vida e a dignidade.

Para tanto, apreendemos o conceito
de comunicacdo em seu aspecto vivido,
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semelhante ao que Martin-Barbero (1997)
propde quando descreve os movimentos
populares, a cultura de bairro e a cons-
trucao de identidades. Logo, entendemos
que a comunicacao se estabelece pelas
interacoes entre quem estabelece o pro-
cesso de sociacdo. Para Simmel (1983),
quando a interacdo ocorre entre o que ele
categoriza como iguais, da-se uma espé-
cie genuina de sociabilidade, pois com-
preende uma proximidade referente aos
valores sociais que servem como pontos
de conexao entre sujeitos.

Esse sistema comunicacional, que
pressupoe dialogicidade e troca, pode fazer
parte do que se entende por cultura popu-
lar. Entretanto, ha de se ter o cuidado de
diferenciar esses sistemas simbdlicos da
folclorizacdo. A critica de Arantes (1982)
acerca do ponto de vista do “folclore”
orienta o olhar para os elementos que se
perdem quando o argumento de uma das
manifestacoes de determinada cultura se
demarca em um tempo fixo e dependente
de uma concepcao hegemodnica e hierdr-
quica de “tradicao”. Isso nao significa negar
a existéncia de aspectos tradicionais nas
culturas populares, pelo contrario, pontua
que nao sao apenas esses elementos que
as constituem.

As caracteristicas valorativas
(ARANTES, 1982) obtidas por uma apreen-
sao superficial do que seja cultura popular
reforcam a existéncia de uma hierarquia
entre as diversas existéncias possiveis
em grupos humanos e desconsideram as
conjunturas sociais que as movimentam.
Opopular nao remete simplesmente a um
conjunto de “tradicdes”, mas a conjuntos
simbdlicos que tanto existem pela apro-
priacao e afirmacao de modos de vida
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quanto persistem politicamente, posicio-
nando-se de forma a contrapor uma logica
sistémica que nao contempla e, por vezes
desagrada, em multiplos niveis e aspectos,
um grupo social.

Se as culturas populares podem ser
entendidas assim, na pluralidade, evi-
denciam um movimento que parte dos
sujeitos envolvidos pela sociabilidade na
intermediacao dos interesses estruturais
e conjunturais, isso porque, ao contrario
do que a folclorizacdo aponta ser, esses
sistemas simbolicos sdo vivos e estao em
constante transformacao, ora causada por
elementos internos, ora externos. Acerca
dessa mediacao entre culturas, Arantes
(1982) fala sobre os reflexos de uma impo-
sicao homogeneizadora que simula uma
ilusdo de unidade e com isso argumenta
que existem mecanismos ‘resistentes” a
essas investidas, que entendemos fazer
parte das culturas populares.

Ainda de acordo com Arantes (1982),
existem duas situacdes que evidenciam
0 processo de resisténcia desses grupos.
A primeira é a capacidade de interpretar
de formas diferentes simbolos semelhan-
tes e de, por consequéncia, reproduzir
essa reinterpretacao. A segunda situa-
cao mergulha nas relacoes que se cons-
troem no grupo, pois mesmo no interior
de um campo considerado relativamente
homogéneo existem diferencas. Segundo
Arantes (1982, p. 46), nesses grupos
‘recriam-se formas de sociabilidade,
modos de organizacido e expressam-se
interesses que podem se contrapor aos
padroes e interesses dominantes”.

Apoiadas nessa apreensao e na
analogia com a cultura de bairro de
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Martin-Barbero (1997), torna-se evidente
que as redes de sociabilidade formadas
nesses grupos populares ndo partem de
uma logica que postula oficialidade no
sentido de delegar propriedade, mas de
vivéncia em conjunto. Delimitando o
campo social das culturas populares para
a pratica religiosa do catolicismo popular
e do candomblé pensamos a comunicacao
a partir da cultura, o que “significa rom-
per com a seguranca proporcionada pela
reducao da problematica da comunicacao
a das tecnologias” (MARTIN-BARBERO,
1997, p. 285).

Tao logo, a critica do semidlogo ao
modo como a televisdao “odeia” as dife-
rencas e, por isso, as ridiculariza pelo
comico, propomos neste texto entender
0s processos constitutivos que engendram
e alimentam nocodes hierarquizadas que
pulverizam uma concepcao - ilusoéria -
de uma existéncia Unica ou correta. Esse
posicionamento considera a simbiose do
campo midiatico com a cultura hege-
monica e, através do recorte do campo
simbolico das religides, busca pensar a
acao de pessoas pela cultura popular em
contraposicao ao acionamento de elemen-
tos que dialogam com relacdes de poder
institucionais e racistas.

Por concordar que a comunicacao
transforma, uma vez que “primeiro ousa-
mos nos conhecer e, na medida em que
nos conhecemos, conhecemos também os
nossos outros” (DIAS, 2014, p. 329), apos-
tamos nesta enquanto condicdo de huma-
nidade. A comunicacao social organiza
nao somente o que chamamos de acon-
tecimentos, mas sobretudo os sentidos
destes acontecimentos, o que nos coloca
em um lugar tedrico de estranhamentos
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sistematicos. Dal intentarmos aqui provo-
car reflexdes sobre o pensamento decolo-
nial acerca de religides de matrizes crista
e africana.

Colonizacao branca e crista

Uma das consequéncias do projeto de
dominacao colonial é a insercao do cato-
licismo no Brasil que se relaciona com as
estruturas de poder construidas ainda nos
processos de ascensao da burguesia euro-
peia e que desembarcaram com os coloni-
zadores em terras latinas. A nocao de uma
civilidade religiosa e crista (ELIAS, 1993),
resultado das interacdes entre o clero e a
corte, define os comportamentos e posicio-
namentos esperados da sociedade e, com
isso, age de forma a impor e construir uma
unidade ilusoéria.

Como explica Limeira (2011), embora
o liberalismo - ou o seu ideal - fosse difun-
dido, o Estado, em vias de independéncia,
se uniu com a igreja catdlica por meio
da Constituicao de 1824, que tornava o
catolicismo a religido oficial brasileira.
O artigo 5° previa que as demais reli-
gides deveriam ser cultuadas somente
no ambito domeéstico e ficariam impedidas
de terem templos. Além disso, de acordo
com a Constituicao Brasileira de 1824
(BRASIL, 1824), somente os “homens” que
professassem a religido do Estado estavam
aptos a votar e serem votados.

Contudo, a presenca crista no pais

foi historicamente demarcada pela acao
de jesuitas (SANTOS, 2008), o que conferiu
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um movimento de romanizacao catdlica na
aproximacao daigreja com o Brasil Imperial,
pois existia a vontade do aspecto clerical
se sobrepor ao que era considerado laico.
Também durante o Império, o ultramon-
tanismo?, que havia surgido em meados
do século XI na Europa (LIMEIRA, 2011),
travava uma disputa interna e externa que
modulava a doutrina e as correntes liberais
como o protestantismo e a maconaria.

Ainda que houvesse divergéncias
nesses processos, a intencao conserva-
dora era semelhante e, por consequéncia,
colocava a religiosidade praticada pelas
pessoas, sobretudo as que residiam em
lugares mais interioranos e afastados dos
centros de controle da Igreja, em um lugar
de subalternidade, mesmo que reproduzisse
signos catdlicos. O exercicio do catolicismo
do padroado? possuia carater leigo segundo
Santos (2008) porque os “homens” que lide-
ravam essas acoes nao eram celibatarios
e se ocupavam de assuntos mundanos de
modo que os assuntos de seu oficio eram
colocados em segundo plano e os leigos
liderassem as funcoes de catequese.

De modo semelhante, as pessoas colo-
nizadas pelo trabalho dos jesuitas no inte-
rior do pais incorporavam suas tradicoes
culturais aos elementos cristaos, fazendo
surgir um modo peculiar do exercicio da
religiosidade. Santos (2008) aponta que a

1 O ultramontanismo foi um termo utilizado pelos
italianos que defendiam o pleno poder papal e posi-
¢oes tradicionais da Igreja Catdlica. Para mais deta-
lhes, ver Limeira (2011).

2 Tratadoentre a Igreja Catdlica e os reinos, princi-
palmente Portugal e Espanha. Esse acordo dava aos
reis o poder de decisdo sobre os assuntos da religido.
No Brasil esse sistema funcionou até a Proclamacéo
da Republica.
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auséncia de representantes da Igreja foi
fator circunstancial para a consolidacao do
catolicismo popular. Contudo, essa questao
nao impediu que o movimento de romani-
zacao deixasse de criticar as praticas popu-
lares. No trabalho de Abreu (1996) sobre a
historicidade das folias do Divino Espirito
Santo no pafis, ela exemplifica a descricao
valorativa do periodo com trechos do jornal
O Apodstolo, que circulou entre os anos de
1866 e 1893. O periddico catélico era produ-
zido na Corte Imperial, no Rio de Janeiro,
mas podia ser acessado em quaisquer pro-
vincias brasileiras (LIMEIRA, 2011).

Entre os discursos abordados no jor-
nal, Abreu (1996) cita o termo do carnaval
comouma arma contra o catolicismo, publi-
cado em 1875, porque as manifestacoes
carnavalescas provocavam o rompimento
de regras pré-estabelecidas socialmente
como, por exemplo, mulheres se vestindo
como homens e vice-versa. Enquanto ins-
trumento utilizado pela romanizacao do
catolicismo, O Apdstolo servia, inclusive,
como elemento de manutencao de uma
hegemonia cultural em que pensamen-
tos liberais que ecoavam em outros pai-
ses eram desestimulados e demonizados
a partir de uma valoracao estabelecida
institucionalmente. Por meio das produ-
coes de O Apdstolo percebe-se a construcao
de um sistema da obediéncia pautado na
rejeicao dos processos que poderiam oca-
sionar transformacoes. Dentre eles, Abreu
(1996, p. 352) menciona:

0 progresso, a crenca em que todo o
poder emana do povo, o monopoélio leigo
da educacao, a equivaléncia de todas as
religides, a concepcdo de que as socie-
dades modernas podem prescindir da
religido, a criacao de instituicdes laicas,
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como o registro e o casamento civil, a
separacao Estado-Igreja, o primado do
poder civil sobre o religioso, a liberdade
de culto e expresséo.

De todo modo, os elementos rejeitados
pela proposta de reforma do catolicismo
evidenciam uma sequéncia de dilemas
enfrentados naquele periodo que também
denotam a resisténcia de grupos populares
na defesa e manutencao de seus modos de
vida. Bem como as negociacoes ou atraves-
samentos (re)existentes que decorrem desse
projeto histérico de dominacao e imposicao
religiosa. A romanizacao do catolicismo
recebia o reconhecimento de sua legiti-
midade pelo povo, porém, por nao fazer
sentido com a trajetéria local, essas pes-
soas nao deixavam de viver sua fé do modo
como se construiram nas relacées culturais
estabelecidas localmente (SANTOS, 2008).

Pessoas negras, mesmo que libertas,
enfrentavam em Goids uma dominacao reli-
giosa que as colocavam sob “a pena de dei-
xarem de existir” (SANTOS, 2008, p.124) e,
como consequéncia de uma adesao forcada,
desenvolveram uma manifestacdo propria
diante da realidade brasileira. A miscige-
nacao, atualmente estudada por meio dos
sincretismos, comprova a violéncia e a ten-
tativa de apagamento das religiosidades de
matrizes africanas e indigenas.

No caso goiano, o catolicismo se con-
solidou pelo padroado nas colénias que
tinham por caracteristica serem rurais,
isoladas, iletradas e submetidas ao sistema
econémico capitalista (SANTOS, 2008).
Entretanto, o catolicismo popular praticado
em Goias se compoe do contexto mais amplo
do mundo rural que indica influéncias
culturais indigenas e africanas, o que nao
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significa a existéncia de uma consciéncia
antirracista no periodo. Ainda na relacao
da condicao de colénia, a pratica popular
do catolicismo reproduziu a matriz portu-
guesa de aceitacao social da escravizacao
e, como explica Santos (2008), contribuiu
para a construcao de um discurso que desu-
manizava pessoas negras implicando as
mesmas a condicao de objeto e de mao de
obra escravizada.

A primeira leva de pessoas africanas
escravizadas por portugueses chegou ao
Brasil em 1538, trazida em navios negrei-
ros, aportados principalmente na Bahia e
no Rio de Janeiro. Essas embarcacdes trafi-
cavam pessoas negras que foram retiradas
a forca de suasregides para serem usadas
como forca de trabalho em um regime de
escravidao. Essa violéncia atingiu diver-
sas etnias e locais, porém, sistematiza-se
a existéncia de dois grupos principais.
Segundo Ligiéro (1996, p.18), eram “os ban-
tus, compreendendo os do Congo, Angola e
Mocambique; e os sudaneses, englobando
os iorubas, jejes e haussas”.

Além do comércio ilegal e das condi-
cbes subumanas, esses grupos escravizados
partilhavam ancestralidades e religiosi-
dades especificas. Distantes de sua terra,
por tradicdo, essas religides se fortaleciam
pela oralidade, recorrida na memaria e, por
vezes, nas pessoas que voltaram ao con-
tinente africano e retornaram ao Brasil,
agora na condicao de sacerdotes. Nas cul-
turas negras, os velhos sdo respeitados
como “guardides da memoria e detentores
da sabedoria” (EVARISTO, 1996, p. 120) e,
por isso, especialmente nas casas de axé
e terreiros de Candomblé, essas figuras
sao esperadas, reverenciadas e a elas sao
reservados os melhores lugares.
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A formacdo de novas sociabilidades
surge, portanto, da necessidade de resis-
tir e se fortalecer frente ao cruel processo
de sucessivas manifestacdes racistas. No
caso especifico das interacées com os mais
velhos e a troca feita por meio da partilha
de memorias, a sociacao se assemelha com
0 aspecto de conversacao levantado por
Simmel (1983), em que se reconhece a oferta
de uma dadiva particular para o coletivo na
relacao de contacao de historias.

A didspora africana fez com que,
nesse campo cultural, as pessoas retira-
das de seu lugar de origem e escravizadas,
sustentassem as religides originarias como
modo de enfrentamento diante das relacoes
de controle, silenciamento e apagamento
conduzidas pelas religides cristas, que
insistiam (e continuam insistindo) em uma
hegemonia branca. Os lacos emocionais e
espirituais entre os grupos de diferentes
etnias foram recriados e fortalecidos ao
longo dos anos. E atualmente, o culto aos
Orixas nao nega a diversidade que aglutina
e resgata uma ancestralidade roubada pelo
projeto de dominacao colonial.

Para a Igreja Catodlica, as pessoas
negras so passaram a ser reconhecidas
como pessoas com alma, portanto, seres
humanos, a partir de 1741, quando o papa
Bento XIV atestava que negros poderiam
ser convertidos, como todas as outras racas,
ao catolicismo. Pelo racismo construido no
imaginario social, que inclusive negava a
condicao humana as pessoas negras, a Igreja
ndo cogitava que a fé daqueles povos se
fundamentasse em uma religido que se
consolidava. Na concepcao dessa vida em
religiosidade havia uma leitura especifica
sobre alma e sobre culto. Pesquisadores
como Ligiéro (2011) explicam que o culto

[ EXTRAPRENSA ]

80



Denise Rodrigues Soares
Suzete Aparecida Gomes Silva (in memoriam)
Luciene de Oliveira Dias

aos Orixas, Voduns e Inquices, divinda-
des africanas, comecou desde que pessoas
negras chegaram ao Brasil.

As diferentes nuances das culturas das
diversas etnias tornaram-se visiveis na
construcdo das primeiras casas de can-
domblés através das varias sinteses reli-
giosas designadas pelo nome dos povos
de onde teriam vindo os seus fundado-
res e entidades cultuadas. Assim, surgi-
ram as diferentes nacoes - candomblé
Angola, candomblé Congo, candomblé
Gége-Nago, etc. Essa proliferacao de
celebracoes afro, calcada em modalida-
des especificas de batuque-danca-canto,
com suas linguagens, deuses e ancestrais
proprios, possibilitou a perpetuacdo de
muitas tradicées (LIGIERO, 2011, p. 142).

A origem do candomblé no Brasil se
correlaciona com o poder exercido pela
igreja catolica, até em funcao do desejo
hegemonico da religiosidade crista. Assim,
negros escravizados, articulando-se atra-
vés das sociabilidades construidas pela
resisténcia, criaram as irmandades de pre-
tos que, assentadas em santos catdlicos,
cultuavam suas divindades. Nunes (2017),
ao estudar os terreiros de candomblé da
Bahia, concluiu que essa estratégia servia,
inclusive, para proteger os espacos con-
quistados pela comunidade das investidas
e violéncia policial.

Conforme explica, muitos terreiros
de candomblé associavam nomes de san-
tos catdlicos ou vinculavam-se a Centros
Espiritas em suas constituicoes juridicas na
intencao de abrandar as investidas policiais,
uma vez que burocraticamente as casas
reproduziam o cristianismo. O Terreiro
do Bate Folha, de acordo com o Estatuto
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do Centro Beneficente e Recreativo Santa
Barbara, publicado em 21 de dezembro
de 1931 no Diario Oficial do Municipio de
Salvador, serviria para “distrair seus associa-
dos e exercer a caridade segundo os precei-
tos da religido cristd” (NUNES, 2017, p. 101).

E na ideia de sincretismo com o
catolicismo e na utilizacao de santos
cristdos que surge o primeiro candomblé,
conhecido como Casa Branca, matriz para
outros terreiros que foram fundados no
século XIX. O uso do imaginéario cristao
servia apenas como um disfarce para o
culto aos Orixas, uma vez que a igreja
nao se importava com suas manifestacoes
religiosas desde que fossem batizados e
adorassem os santos catoélicos.

Decolonizacao em construcao

O candomblé reuine tradicoes mile-
nares que foram adaptadas e incorporadas
a cultura brasileira. Seu entendimento é
dinamico e pode ser visto enquanto musica,
ritmo, instrumentos, expressao cultural,
arte do movimento da danca, drama e
relacdo com o publico, pela constituicao
dos Orixas. Essa religido foi transportada
via Atlantico e reelaborada nas “condicoes
adversas da escravidao’, de modo a desen-
volver um “novo modelo de culto adaptado
as circunstancias encontradas no Brasil”
(SANT'ANNA, 2003, p. 3).

Conceicdo Evaristo (1996) avanca
nessa discussao e defende que o candom-
blé, enquanto organizacao religiosa negra,
fornece, desde o periodo de dominacao
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colonial, um espaco de vivéncia do corpo
negro. A autora aponta a relevancia da con-
vivéncia e do sentir-se parte de um cole-
tivo, por isso a sociabilidade negra pode ser
entendida como fundamentada em uma
autoafirmacao como meio de resisténcia
e sobrevivéncia em um contexto de sofri-
mento racial. O candomblé, para Conceicao
Evaristo (1996, p.97), representa a retomada
da organizacao religiosa e social africana
que perpassa o culto aos Orixas e os ritos até
a ocupacao de corpos negros nas ‘casas de
axé e de toda comunidade de terreiro que
por ali transita, formando a familia exten-
siva, unida pelos lacos miticos. A vivéncia
mitica negra é antes de tudo um modo de
vivéncia do corpo”.

As formas de sociabilidade que sao
possiveis nos terreiros de candomblé estru-
turam o respeito a ancestralidade e, conse-
quentemente, os meios pelos quais a religido
tem sua continuidade. Os conhecimentos
e ensinamentos sao passados pela tradicao
oral e pela insercao nas Casas e Terreiros,
quando se frequenta diariamente ou em
momentos de festas. E pela convivéncia
entre familias de terreiro, familias de santo,
que se conhece a religido.

Quem se inicia no candomblé passa a
vivenciar uma nova comunidade, uma nova
familia, onde tera pai, mae, irmaos e irmas.
Através do corpo, o iniciado se conecta com
essa rede de sociabilidade e acessa a religido.
Santos (2007, p. 26) entende que no caso do
candomblé o corpo € “o maior arquivo das
tradicoes performaticas afro-brasileiras’,
pois se comunica pela musica, som, canto,
danca, possessao, gestos, posturas e cores.
Viver esse corpo também indica um pro-
cesso de decolonizacdo e recuperacao da
autonomia e da identidade.
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Quando o corpo negro foi considerado
res, coisa escrava, para o negro foi ser
corpo e nio ter corpo. E pela conservaciao
e retomada de uma cultura que tem no
corpo e em seu gestual formas de vivéncia
de sua cosmogonia, que 0 corpo Negro
nao esqueceu, Nao se apagou apesar das
mortes muitas e muitas. Foi pela memoaria
mesmo esfacelada, mesmo remendada,
que se cuidou e se cuida desse corpo como
individuo e como coletivo. E o corpo cami-
nhou buscando refazer a certeza de si
pela vivéncia religiosa e social negras
(EVARISTO, 1996, p.107, grifo da autora).

As questoes levantadas pela autora
demonstram as consequéncias da escravi-
zacao e apontam como caminhos de auto-
nomia o reconhecimento da ancestralidade
e ocupacao desses corpos negros. Ao falar
sobre cuidar do corpo como “individuo e
coletivo” fica evidente a nocao de uma cole-
tividade que surge como resposta a um sis-
tema opressor que silenciava violentamente
pessoas negras, suas culturas, religioes, ritos
e vivéncias.

Todos esses povos que desembarca-
ram no Brasil e os que foram para paises
como Haiti e Cuba trouxeram celebracoes
originais como uma forma de recuperar
parte do que foram forcados a abandonar.
Por aqui criaram-se o candomblé e suas
varias denominacoes, a exemplo o tambor
de mina, no Maranhéo, e o batuque, na
regido Sul. J4 no Haiti passaram a cul-
tuar o vodu e em Cuba a santeria. Outros
exemplos de reproducdes culturais, que
fizeram readaptacoes junto ao catoli-
cismo, seriam as congadas, as folias de
santos, tambor de crioula, catira, lundu,
curraleira e bumba meu boi. “No afa de
recuperar rituais e celebracoes antigas
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sao criadas novas e vigorosas tradicoes,
genuinamente africanas, mas miscigena-
das dentro do proprio processo formador
do pafs” (LIGIERO, 2011, p. 136).

A dispersao de sacerdotes catdli-
cos para o interior do pais fez com que
as cerimoénias regidas dentro da igreja se
tornassem uma ferramenta de unificacao
da conduta. Embora o numero de clérigos
atuantes nao tenha sido expressivo, os fiéis
vivenciavam um imaginario do catolicismo
popular que, apesar de hibrido, acreditava
em um Deus monoteista e tolerante com
ritos que surgiram do sincretismo reli-
gioso. Em razao desse conjunto de fatores,
e da auséncia de um rigor institucional,
a vivéncia dessa religiosidade se tornou
mais possivel, especialmente “por meio
de festas religiosas como as do Divino,
Procissao do Fogaréu, Romaria do Muquém
e Cavalhadas” (SANTOS, 2008, p. 129).

O processo de aceitacdo de ritos no
catolicismo popular que haviam sido incor-
porados de outras religides nao deixou de
ser reestruturado. Como evidenciam os
trabalhos de Santos (2008) e Abreu (1996), a
igreja catolica se viu obrigada a incorporar
essas manifestacoes na tentativa de assu-
mir uma posicao de controle. Os elementos
que evidenciavam a identidade de um povo
ao mesmo tempo massageavam o ego do
Império ao trazer simbolos da realeza, como
a figura de Imperador na festa do Divino
Espirito Santo e, por consequéncia, tornava
dificeis retaliacoes mais duras por parte do
clero brasileiro em meados do século XIX.

Porém, o refugio que alguns grupos
encontraram no catolicismo popular nao
sustentava diferentes formas de viver a fé.
Aolongo dos anos, pessoas nao-cristas e que
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eram de religides de matriz africana foram
perseguidas pela Igreja, e pelo Estado, na
figura da policia, mas a religido sobreviveu
e se multiplicou culturalmente no Brasil.

O direito de cultuar suas divindades e
seus ancestrais africanos, parcialmente
tolerado pelas autoridades, permitiu que
cada grupo étnico, valendo-se da tradicdo
oral, recorresse a memoria dos mais anti-
gos para restabelecer, em solo brasileiro,
a base de suas performances religiosas
(LIGIERO, 2011, p. 142).

As cosmologias e as tradicoes africa-
nas nao estavam fechadas as mudancas ou
transformacoes. De carater pragmatico, elas
se adaptavam as situacoes e as realidades
da vida nas sociedades em que se apresen-
tavam. No Brasil, as cosmologias foram
ressignificadas e recriadas como estratégia
para poderem continuar cultuando seus
Orixas, com varias adaptacoes e influéncias
daigreja catélica e indigena. Como era ine-
xistente a presenca de um corpo doutrinario
centralizado e uniforme, como o encon-
trado em algumas das religides monoteistas,
isso fez com que as cosmologias africanas
convivessem com interpretacoes diferentes
de suas leituras de mundo, sem que isto
caisse em ruptura ou desagregacao.

Mas por serem ancoradas na matriz
africana, o candomblé, a umbanda e suas
variacoes sofreram racismo e intolerancia
religiosa ao longo dos séculos. Ainda hoje
h& uma intensa discriminacao, destruicao
de templos e ataques fisicos a iniciados
dessas religides. Especulam-se duas expli-
cacoes, sendo que a primeira remonta ao
periodo colonial, com a rotulacao de tais
religioes pelo fato de serem de origem afri-
cana. J4d a segunda ¢ acionada pela acao de
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movimentos neopentecostais, que nos ulti-
mos anos teriam se valido de preconceitos
para demonizar e insuflar a perseguicao a
umbandistas e candomblecistas. O relatorio
e balanco sobre intolerancia religiosa no
Brasil (SANTOS et al., 2016) evidencia o
aumento de casos de intolerancia no pais,
associando este crescimento com a reto-
mada de um movimento de conservacao
da pratica religiosa monoteista e crista.

A Constituicao Federal homologada
em 1988 traz, em seu artigo 5° a laicidade
do Estado Brasileiro. Além disso, a promul-
gacaoda Lein®9.459, de 13 de maio de 1997
(BRASIL, 1997) alterou os artigos 1° e 20 da
Lein®7.716,de 5 de janeiro de 1989 (BRASIL,
1989), tornando crime praticar, induzir ou
incitar a discriminacao ou preconceito de
raca, cor, etnia, religido ou procedéncia
nacional. Dez anos mais tarde, foi instituido
pela Lei n° 11.635, de dezembro de 2007
(BRASIL, 2007), o dia 21 de janeiro como
o Dia Nacional de Combate a Intolerancia
Religiosa. Porém, para as religides de matriz
africana o termo mais adequado e utilizado
por autores que se debrucam sobre o tema
é de racismo religioso. As religides negras
sofreram atravessamentos constantes.

Podemos perceber tais atravessamen-
tos tanto no sincretismo religioso quanto no
preconceito ao culto dos Orixas. Somente
no Rio de Janeiro, o Centro de Promocao
da Liberdade Religiosa e Direitos Humanos
(Ceplir) registrou entre julho de 2012 e setem-
bro de 2015, 1.080 denuncias, sendo que
desse montante, 71,15% eram ameacas a reli-
gides afro-brasileiras, representando o seg-
mento de maior vulnerabilidade (SANTOS et
al., 2016). Cabe ressaltarmos que nem todos
os casos de violéncia e racismo religioso sdo
denunciados pela plataforma Disque 100,
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canal criado para registro de dentincias de
violacao dos Direitos Humanos.

Para além dessa questao, resiste por
parte dos érgaos fiscalizadores e recensea-
dores do Estado, como o Instituto Brasileiro
de Geografia e Estatistica (IBGE), a tipifi-
cacao dos segmentos religiosos de matriz
africana, fazendo com que as estatisticas de
candomblé e umbanda sejam a mesma, ainda
que se trate de religides diferentes. Esses
mecanismos que ora reconhecem, ora pro-
movem o apagamento das religides negras
demonstram as dificuldades enfrentadas
para a superacao do racismo estrutural que
reverbera, inclusive, no exercicio da fé.

Mecanismos de opressao

Tradicao celebrada ha 273 anos, a
festa da Lavagem do Bonfim, em Salvador,
na Bahia, reiine pessoas de diversas religioes
e, por isso, é considerada a segunda maior
manifestacao popular baiana. Contudo, essa
celebracao em louvor ao Senhor do Bonfim
evidencia mais um sincretismo entre as
religides de matriz africana e o catolicismo,
uma vez que o santo que nomeia a festa €
conhecido na umbanda e no candomblé
como o Orixa Oxala. No periodo de domi-
nacao colonial, as pessoas negras escraviza-
das participavam desse evento cantando e
dancando. As baianas, tipicamente trajadas,
carregavam agua de cheiro em potes de
ceramica, utilizados para lavar a escadaria
e o adro da Igreja do Senhor do Bonfim.

Embora a abolicao tenha ocorrido em
1888, as consequéncias da escravizacaoea
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auséncia de instrumentos de acolhimento
das pessoas negras que foram colocadas
em situacao de exploracao reforcaram uma
logica racista de ndo-aceitacdo das praticas
religiosas de origem africana em territoério
brasileiro. Na Bahia, entre 1920 e 1950, os
jornais A Tarde, Didrio de Noticias e O Estado
da Bahia registravam intensos conflitos
raciais e sociais (NUNES, 2017).

Porém, a repressao que repercutia
nos espacos midiaticos nao pode ser con-
siderada um elemento superado ou que
ficou estagnado em um periodo historico.
A imprensa baiana acolheu a perseguicao
aos candomblés e, com o surgimento de
novos meios de comunicacao, desenvol-
vidos por tecnologias que mediavam pelo
radio e pelo cinema falado, uma nova forma
de apagamento se construiu. Segundo
Nunes (2017, p. 84), a percepcao da época
era de que “tais modelos nao podiam coe-
xistir com os tracos das ‘coisas antigas’ eda
‘ignorancia’ dos antepassados africanos, a
exemplo da pratica de feiticaria. Apreender,
bater, varrer, varejar e fechar Candomblés
sao alguns verbos que ainda persistiam”.

Pensando a partir das construcoes
de tradicoes que sofrem ou nao discrimi-
nacao racial e social, podemos recuperar a
discussao existente entre o catolicismo ins-
titucional e o catolicismo popular. Durante
o periodo de romanizacao da conduta cato-
lica, no século XX, os clérigos também
encontraram elementos que podem ser
interpretados como pertencentes ao que o
cristianismo reconhecia como “feiticaria”.
“Havia, entdo, este esforco em direcionar as
representacoes religiosas populares rumo
as praticas liturgicas, combatendo os bailes,
os fogos, as peniténcias, as promessas e o
comércio” (SANTOS, 2008, p. 208). Contudo,
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ao perceber a relacido de identidade que os
praticantes possuiam com as celebracoes
populares, o clero optou por controlar ao
invés de extinguir as manifestacoes.

No entanto, essa relacao gerou atrito,
especialmente em Goids, onde a identidade
do catolicismo popular fazia com que o
ultramontanismo encontrasse o que cha-
mavam de “maculas” nos rituais religio-
sos populares. A solucdao encontrada pela
igreja foi, segundo Santos (2008), subsistir
as divergéncias realizando festividades
populares. De modo especial, a festa do
Divino Espirito Santo preocupava espe-
cialmente os lideres religiosos porque sua
celebracao, no contexto popular, estava
envolta em “banquetes, dancas, folias, as
citadas cavalhadas e pelo fato de sua renda
nao se dirigir para as paroquias, mas para
o financiamento de novas manifestacoes
profanas” (SANTOS, 2008, p. 209-210).

Além disso, havia uma disputa pelo
protagonismo da festa em que a igreja pro-
punha substituir a figura do imperador,
uma pessoa comum, por um padre. As
investidas da campanha de romanizacao
nao surtiram o efeito na dimensao espe-
rada. Santos (2008) pontua que o clero teve
que se adaptar e se inserir na identidade
catolica local para conseguir dialogar e pro-
videnciar sacramentos da liturgia conside-
rada oficial pela igreja.

Ainda na contemporaneidade esses
elementos sdo possiveis de serem verifica-
dos, como no caso da folia do Divino Espirito
Santo realizada em Formosa, interior de
Goias. No decorrer de uma incursao em
campo, realizada para producao de uma
pesquisa de mestrado em desenvolvimento,
foi observado que a Diocese, local detém o
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controle, organizacao e sistematizacao da
festa urbana e “da roca”. Porém, paralelo a
isso, folias e folides realizam folias de pro-
messa, folias que reproduzem tanto os ele-
mentos populares que foram incorporados,
como os cantos e as dancas, como aqueles
que o catolicismo oficial ndo reconhece,
como o benzimento conduzido por mulhe-
res consideradas pela igreja como leigas.

O gerenciamento e organizacao des-
sas folias de promessa nao pertencem a
Diocese, porém, os folides devem recorrer
a ela para pedir autorizacao de giro de folia.
Embora alguns folides mais velhos demons-
trem descontentamento com esse controle
institucional, existe um consenso de que
esse controle deve ser respeitado. Diante
dessa hierarquia social, fica evidente que
a tomada do protagonismo tenta encobrir
redes de sociabilidade baseadas na troca,
na manutencao da memoria coletiva e dos
simbolos locais. Esse movimento coloca os
grupos menores e populares nas periferias
do tecido social, onde distante do olhar vigi-
lante, mantém rituais tradicionais.

Ainda cabe mencionarmos similari-
dades entre os modos de festejar a folia do
Divino Espirito Santo e a afro-brasilidade.
As dancas de catira, curraleira, lundu e
congadas sao exemplos dessas aproxi-
macoes por similaridade. A questao de
terem sido apropriadas pelo catolicismo
suscita uma discussdo que ultrapassa o
proposito deste artigo, mas que deve ser
pontuada porque revela, mais uma vez,
a naturalizacao do racismo religioso e os
consequentes embranquecimentos das
culturas e religides negras.

Em outra esfera de poder, os veiculos
de comunicacdo tiveram - e ainda tém -
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uma funcao importante na manutencao
do pensamento colonial e hegemodnico, pois
incorporaram ameacas e agressoes verbais.
Atualmente, facilmente se encontram nas
redes sociais agressoes e reacoes que atra-
vessam a vida social, intima, politica e cultu-
ral. Como discutimos até aqui, as condicoes
que contribuiram para essa formacao parti-
ram da cultura racista e da hegemonia crista
que durante décadas nao reconheceram as
religides afro-brasileiras e atribuiram a elas
significacoes preconceituosas.

Assim, podemos inferir que a situa-
caonao mudou muito do inicio do século até
aqui. Esse estado permeia a cultura midia-
tica com a reproducao de um imaginario
de pessoas negras em lugares que a légica
capitalista e crista considera de subalterni-
dade. Para Guimaraes (1995, p. 34), a ordem
escravocrata fol apenas substituida por
outra ordem hierdrquica. A “cor” passou
a ser uma marca de origem, um codigo
cifrado para a “raca”.

As pessoas negras de pele escura
sofrem inteiramente a discriminacao e o
preconceito que era reservado ao africano,
ja os mesticos podem usufruir, dependendo
do tom de pele, de alguns privilégios que
sao reservados aos brancos. Assim, para o
autor, uma analise sobre o racismo brasi-
leiro deve considerar trés processos histo-
ricos. Primeiro, o processo de formacao da
nacao brasileira e seu desdobramento atual;
segundo, o entrecruzamento discursivo e
ideoldgico da ideia de “raca” com outros con-
ceitos de hierarquia como classe, status quo
e género; terceiro, as transformacoes da
ordem socioeconémica e seus efeitos regio-
nais (GUIMARAES, 1995).
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Ainda segundo o autor, nosso pro-
cesso de formacdo de nacao foi imagi-
nado como uma conformidade cultural
em termos de religido, raca, etnicidade
e lingua que implicava em um ideal de
homogeneidade. Porém, essa negacao de
diferencas nao significa que o racismo
universalista seja necessariamente um
racismo disfarcado. O pensamento racista
brasileiro adaptava o racismo cientifico
porque as doutrinas racialistas preten-
diam demonstrar a superioridade da raca
branca. A ideia de embranquecimento ou
mesticagem € o que especifica o pensa-
mento racista no pais.

A nacionalidade imaginada, sus-
tentada no mito da democracia racial, se
manifestava como uma defesa cinica que
ignorava o racismo que havia se estrutu-
rado na formacao social brasileira. Essa
ideia de nacionalidade veio da Academia,
um espaco que até pouco tempo era domi-
nado por pessoas brancas e, justamente
por nao ter sido um resultado das lutas
populares, mas sim de projetos elitistas, a
nacionalidade ndo estendeu o imagindario
da cidadania a todos os brasileiros, especial-
mente os negros. Esse imaginario elitista
aspirava uma raca mestica que incorporasse
negros e indios e concedesse a ndo-negros e
nao-indigenas um status de superacao dos
crimes cometidos pela escravizacao sem a
devida reparacao historica.

Consideracoes

Com base nos materiais levantados
aqui, podemos dizer que o racismo religioso
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perpassa a religido e atinge a vida social em
todas as suas esferas, na escola, narua, no
trabalho. Usualmente, se uma pessoa negra
se veste de branco, a chamam de macum-
beira e, assim, reafirmam a intolerancia
diante das religides que nao cultuam um
Cristo branco. Mas, onde estao as pessoas
negras? A pergunta nao é mais tao sim-
ples. Existem negros ocupando espacos
que historicamente foram utilizados para
oprimi-los, entretanto, muitos outros nao
alcancam esses lugares porque o racismo
faz com que vivam segregados, nas peri-
ferias dos espacos de poder onde a escola,
emprego e profissionalizacao sao elemen-
tos escassos.

As politicas de acoes afirmativas no
Brasil comecaram no século XXI, o que
representa um avanco. Mas, mesmo cate-
gorizado como crime, o racismo se repro-
duz diariamente em livros didaticos, nos
meios de comunicacao social, nos corredo-
res de escolas e universidades, nas ruas e
demais lugares por onde circulam pessoas.
Consequentemente, essa exposicao afeta
as religides afro-brasileiras. A formacao
de terreiros, em sua dimensao metafoérica
e simbdlica, ainda diz da resisténcia e da
vontade de que o corpo negro exista por
meio da sociabilidade com os seus e da ocu-
pacao e vivéncia nos diversos espacos, do
mesmo modo que folides defendem e vivem
a pratica de seu catolicismo popular. Esta é
uma pratica comunicacional que emancipa
sujeitos e entende a comunicacao como
‘condicao de humanidade’, como defende
Luciene Dias (2014).

Concordamos, por fim, com
Conceicao Evaristo (1996, p. 113), quando
esta nos ensina que sempre que obser-
vamos “a resisténcia da tradicao cultural

[ EXTRAPRENSA ]

87



Denise Rodrigues Soares
Suzete Aparecida Gomes Silva (in memoriam)
Luciene de Oliveira Dias

negra e a sua reelaboracao, a sua reterri-
torializacdao no Brasil e outros paises da
didspora africana, percebemos o carater
pessoal e coletivo da memodria como pos-
sibilitador da construcdo de uma identi-
dade”. Recuperamos, assim, para os grupos
populares e negros a criacao de narrativas
préprias e que dizem de si. m
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