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Agbe lo laré Ki raun aro

Aluko lo 1ésun Ki raun ostn
Lékeléke ki lo Iéfun Ki raun efun
Emi ni yio Iéke ota mi o.

Agbé tem penas azuis, Que nunca lhe falte o azul

Aluko possui penas vermelhas, Que nunca lhe falte o vermelho

Lékeléke tem as penas brancas, Que nunca lhe falte o branco
Que eu fique acima de meus inimigos.

Agbe 16 I"aro, ni rara o ko I'aro...
AlUuko 16 I’6sun, ni rara o ko 1’6sn...
Leke-leke 16 I’efun, ni rara o ko I’efun...
Emi ni yio Iéke ota mi o.

Agbé que colhe azul (waji) dificilmente ficara sem azul (waji)
Aluko que colhe osun dificilmente ficara sem osun

Leke-leke que colhe efum dificilmente ficara sem efum

Que eu fique acima de meus inimigos.



RESUMO

Esta dissertacdo tem como tema central a analise do | Plano Nacional de Desenvolvimento
Sustentdvel dos Povos e Comunidades Tradicionais de Matriz Africana, instituido pela
Portaria n® 15 de 2013, através da SEPPIR, Secretaria de Politicas de Promocdo da Igualdade
Racial, enquanto uma politica publica especificamente destinada a promover, como direito a
igualdade, a salvaguarda e a promocdo das diferencas que caracterizam esses povos,
enfocando precipuamente na complexa, inovadora e profunda abordagem conceitual
decorrente do | Plano. A partir da sua leitura e dos textos produzidos para sua elaboragéo,
disponibilizados pela SEPPIR, ja se revela potencialmente que essa abordagem pode e deve
ser compreendida como uma contribuicdo decisiva para a reconstrugdo da riqueza e da
diversidade inerentes a complexa identidade do sujeito constitucional brasileiro. Para tanto,
serdo utilizados os instrumentos de reconstrucdo do discurso constitucional desenvolvidos por
Michel Rosenfeld (2012): negacdo, metafora e metonimia. Essas ferramentas possibilitam um
novo caminho interpretativo para a compreensdo constitucional das praticas ancestrais
realizadas por estes povos. O | Plano, sem duvida, ndo trata do aspecto propriamente
religioso, mas, sobretudo, preocupa-se com a protecdo e manutencdo dos territorios
tradicionais e, consequentemente, com as praticas de matriz africana, principalmente, no que
se refere aqueles territorios que estdo alijados materialmente e necessitam de apoio para
subsistirem. Além do que, objetiva o desenvolvimento de medidas para a construgdo positiva
da identidade dos povos de matriz africana, como forma de intervengdo contra o racismo.
Assim, o principio da igualdade como direito a diferenca deve ser a base interpretativa dos
direitos a serem garantidos a esses povos, a fim de salvaguardar os seus especificos modos de
ser e pertencer ao mundo. Dessa forma, para realizar este trabalho, o caminho epistemoldgico
e tedrico-metodoldgico da pesquisa sera de cunho bibliografico. A discussdo tedrica ancora-se
em estudos sobre a cosmovisdo afro-brasileira e o processo historico de construcdo da
identidade nacional. Destaca-se, por fim, o potencial do | Plano como momento que devera
possibilitar, como resultado indireto, conquanto tambem relevante, uma maior visibilidade
para os reais problemas enfrentados por estes povos — advindos, principalmente, do racismo —,
0 que possibilita um didlogo com outras esferas do poder e da sociedade, dinamizando a
propria acdo do Estado para a valorizacdo da ancestralidade africana, importante elemento
constitutivo da pluralidade rica, complexa e tendencialmente aberta que forja a identidade
constitucional do povo brasileiro, na luta contra o racismo e pelo reconhecimento da
diversidade insita a Nacéo.

Palavras-chave: 1 Plano Nacional de Desenvolvimento Sustentavel dos Povos e
Comunidades Tradicionais de Matriz Africana. Politica de inclusdo. Principio da igualdade.
Direito a diferenca. Racismo. Reconstrucdo da identidade do sujeito constitucional.



ABSTRACT

The present work is focused on a conceptual approach of the “Traditional Peoples and
African Origin’s Communities Sustainable Development First National Plan,” stablished by
Ordinance No. 15 of 2013, as a partial and specific, but essential, contribute to the challenge
of reconstructing Brazilian's national identity in all it’s complexity. This Plan is the outcome
of a participative and discursive process led by the Federal Government’s Racial Equality
Promotion Agency (SEPPIR). Michel Rosenfeld’s theoretical framework (2012) was adopted
(applying on the legal and constitutional discourses™ reconstruction linguistic instruments
such as: denial, metaphor and metonymy) to understand this dynamic as a new interpretive
path to the comprehension of ancient practices performed by these people, questioning even
the very concept of religion, as part of their constitutional rights and identity. The goal of the
present work is to understand, through this conceptual approach, how the First National Plan
may contribute to assure the rights of these traditional people in a more effective way than
previously. The equality principle as a constitutional right to difference should be the
interpretive key to their rights, in order to assure and safeguard their particular way of being
and belonging to the world. At last, it should be noted, the potential of the First Plan as a
chance of a clearest view of the real problems faced by these people, coming mainly from
racism, and as a means to enable a dialogue with other levels of government, streamlining the
proper relationship of the State and the society on recognizing the African ancestry, an
important constitutive element of the Brazilian nation, acknowledging our African roots in the
struggle against racism and for the diversity.

Keywords : Traditional Peoples and African Origin’s Communities Sustainable Development
First National Plan. Inclusion Policy. Principle of equality. Right to difference. Racism.
Reconstruction of the identity of the constitutional subject.
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1 Apresentacéo
“0 real ndo estd na saida nem na chegada: ele se
dispOe para a gente é no meio da travessia.”
Guimarées Rosa
1.1  Otema

“Et6 fun awon to yatd”, em yoruba, significa o direito & diferenca, ou seja, o direito
deve ser reconhecido a todos, e é nessa perspectiva que deve ser lido o principio da igualdade,
ou seja, ele se constitui para resguardar constitutivamente a possibilidade de cada um ser o
que é ou o que pretende ser. Nesse sentido, possibilita a luta contra homogeneizacGes que,
para nos, passem a significar exclusdo, por que isso mesmo o principio constitucional da
igualdade incrementa a riqueza, a pluralidade e a complexidade da sociedade. Enfim € o
direito constitucional a igualdade, entendido como direito a diferenca, que garante a
possibilidade de abertura para, contra o passado, proporcionar a inclusdo de todos os que
busquem afirmar-se como cidaddos na comunidade juridico-politica.

Assim, prople-se analisar o | Plano Nacional de Desenvolvimento Sustentavel dos
Povos e Comunidades Tradicionais de Matriz Africana, uma politica pablica de acéo
afirmativa, que visa incluir no cenério constitucional os Povos e Comunidades Tradicionais
de Matriz Africana, como sujeitos concretos de direito’. Visando, portanto, explorar como
esta perspectiva se traduz em uma reconstrucdo parcial da identidade do sujeito
constitucional, com ela ndo se confundindo, nos termos da teoria “ldentidade do Sujeito
Constitucional” desenvolvida por Michel Rosenfeld, e o que ela significa em se tratando do
reconhecimento de direitos a estes Povos.

Desse modo, quero dizer que este trabalho é o comego de uma pesquisa que ndo tem
pretensdo de ser um ponto de chegada, mas pretende ser o inicio da travessia de um tema que
envolve uma complexa rede de relagdes que circundam o passado, o presente e o futuro do
Brasil. A relagdo multicultural e diferenciada, que aqui se desenvolveu no nosso processo de
formacdo e que, é claro, ainda perdura repleta de perplexidades e envolvendo muito mais

! SEPPIR. | Plano Nacional de Desenvolvimento Sustentavel dos Povos e Comunidades Tradicionais de Matriz
Africana. Brasilia, 2013. Disponivel em: < http://www.seppir.gov.br/arquivos-pdf/plano-nacional-de-
desenvolvimento-sustentavel-dos-povos-e-comunidades-tradicionais-de-matriz-africana.pdf>. Acesso em: 05
fev. 2014.
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questionamentos do que respostas, pois, o tema dos direitos dos povos e comunidades
tradicionais de matriz africana se mostra pouco estudado em relacéo a sua profundidade que
precisa e exige, muito, ser pensado e repensado.

O interesse geral para a pesquisa surgiu de uma preocupacgdo sobre como “minorias

étnicas”?

acessam as instituicGes e, consequentemente, os direitos previstos na Constituicdo
Federal de 1988. Com uma preocupacdo mais direcionada, inicialmente, em como as
instituicbes dialogavam entre si para a efetivacdo dos direitos dos Povos e Comunidades
Tradicionais®. Assim, construi o projeto que se denominava “Dialogos institucionais entre
Poder Judiciario e Poder Legislativo em defesa do direito das minorias: Povos e Comunidades
Tradicionais”.

A preocupacdo deste projeto de pesquisa se fundava em responder duas perguntas
principais: em um primeiro plano, como as teorias do didlogo institucional entre Poder
Judiciario e Poder Legislativo podem contribuir para a efetivacdo dos direitos fundamentais
dos povos e comunidades tradicionais? Em um segundo plano, a argumentacdo e a
participacdo dos representantes dos povos e comunidades tradicionais séo de fato levadas a
sério no didlogo institucional?

Apos o inicio do curso de Mestrado, me deparei com a amplitude dos problemas que o
meu projeto visava responder. Além de comecar a perceber a insuficiéncia das teorias
dialdgicas para responder a essas questdes. A partir de uma pesquisa empirica realizada com o
apoio do Observatério da Justica, conjuntamente com a Terra de Direitos, sobre o
Mapeamento das Assessorias Juridicas Populares, entrei em contato com varias organizacdes
e movimentos sociais que lutam pela efetivacdo de direitos das minorias étnicas,
principalmente, indigenas e quilombolas.

Assim, percebi que deveria reestruturar minha base de pesquisa e mudar meu olhar
sobre o tema, percebendo que, ao invés de analisar as institui¢ces, deveria compreender

primeiro o que significava a abordagem conceitual de Povos e Comunidades Tradicionais”. E,

2 Minoria aqui nao se refere ao valor numérico, mas se traduz como grupos que demandam reconhecimento de
direito. Nao sdo dadas, mas construidas como tal em determinado contexto e a partir de uma situagao relacional
de construcdo de identidade, ou seja, resultado do encontro dindmico entre eu e 0 outro, em que sdo
estabelecidos os critérios de qual identidade prevalecera em determinado contexto. As minorias sociais sao as
coletividades que sofrem processo de estigmatizacdo e discriminacdo, resultando em diversas formas de
desigualdades ou excluséo sociais.

® Tendo como marco conceitual o Decreto 6040/07, o inciso |, do artigo 3°, que define como “grupos
culturalmente diferenciados e que se reconhecem como tais, que possuem formas préprias de organizacéo social,
que ocupam e usam territorios e recursos naturais como condi¢do para sua reproducao cultural, social, religiosa,
ancestral e econémica, utilizando conhecimentos, inovagdes e praticas gerados e transmitidos pela tradigdo”.

4 Sertanejos — Associacdo de Mulheres Agricultoras Sindicalizadas (titular e suplente); Seringueiros — Conselho
Nacional de Seringueiros; Comunidades de Fundo de Pasto — Coordenagdo Estadual de Fundo de Pasto;
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entdo, primeiramente, resolvi delimitar qual minoria étnica eu pretendia pesquisar, para que a
pesquisa fosse mais densa e aprofundada. Haja vista que, tendo como referencial o Decreto
6040/07, que institui a Politica Nacional de Desenvolvimento Sustentavel dos Povos e
Comunidades Tradicionais, existiriam no minimo quinze grupos que se incluem nesta
categoria.

Nesse sentido, resolvi escolher os “povos de terreiro” que, ainda, neste momento, eram
assim designados por alguns instrumentos juridicos, mas que pela maioria da sociedade sdo
conhecidos como religides afro-brasileiras, religides de Matriz Africana, e suas derivacdes,
candomblé, batuque, Xangd, umbanda.

O meu interesse surgiu por duas questdes principais: primeiro, por ser candomblecista
iniciada h& dois anos na tradicdo Nago-yorub&®, nacdo Ketu® no terreiro 116 Ora Egbe If4
(Casa boa da comunidade de If4), nascida em Osun’, orisé® que me guia e guarda, fonte de

Quilombolas — Coordenacdo Estadual de Fundo de Pasto; Quilombolas- Coordenacdo Nacional de Quilombolas;
Agroextrativistas da Amazonia — Grupo de Trabalho Amazénico; Faxinais — Rede Faxinais; Pescadores
artesanais — Movimento Nacional dos Pescadores — MONAPE; Povos de Terreiro — Associacdo Cultural de
Preservacdo do Patriménio Bantu (titular) e Comunidades Organizadas da Diaspora Africana pelo Direito a
Alimentagdo Rede Kodya (suplente); Cigana — Associacdo de Preservacdo da Cultura Cigana (titular) e suplente
indicado pelo Centro de Estudos e Discussdo Romani; Pomeranos — Associagdo dos Moradores, Amigos e
Proprietarios dos Pontées de Pancas e Aguas Brancas (titular) e Associacdo Cultural Alema do Espirito Satno
(suplente); Indigena — Coordenacéo das Organizaces Indigenas da Amazonia Brasileira (titular), e Articulacao
dos Povos e Organizacoes Indigenas do Nordeste, Minas Gerais e Espirito Santo (suplente); Pantaneiros — Férum
Mato-grossense de Desenvolvimento(titular) e Colénia de Pescadores CZ-5 (suplente); Quebradeiras de Coco —
Movimento Interestadual de Quebradeiras de Coco Babagcu (titular) e Associacio em Areas de Assentamento no
Estado do Maranhdo (suplente); Caicaras — Rede Caicara de Cultura (titular) e Unido dos Moradores da Juréia
(suplente); Gerazeiros — Rede Cerrado (titular) e Articulacdo Pacari (suplente).

®> No inicio do século XIX, as etnias africanas eram separadas por confrarias da Igreja Catdlica na regifo de
Salvador, Bahia. Dentre os escravos pertencentes ao grupo dos Nagds estavam os Yoruba (lorubd). Suas crencas
e rituais sdo parecidos com os de outras nagfes do Candomblé em termos gerais, mas diferentes em quase todos
os detalhes.

® Ketu é um local histrico, que atualmente situa-se a Republica do Benim. E uma das mais antigas capitais do
povo de lingua Yoruba. O reino foi um dos principais inimigos do ascendente reino do Dahomey, lutando
frequentemente contra os dahomeanos como parte das forcas imperiais de Oyo, mas finalmente sucumbiu
aos Fons na década de 1880, quando o reino foi devastado. Um grande ndmero de cidaddos de Ketu foram
vendidos em escraviddo durante estas invasOes, que esclarece a importancia do reino no Candomblé brasileiro. O
Ritual de uma casa de Ketu é diferente das casas de outras nacdes, a diferenca esta no idioma, no toque dos Ilus
(Atabaque no Ketu), nas cantigas, nas cores usadas pelos Orixas, os rituais mais importantes sdo: Padé,
Sacrificio, Oferenda, Sassayin, Iniciacdo, Axexé, Olubajé, Aguas de Oxala, Ipeté de Oxum. A lingua sagrada
utilizada em rituais do Ketu é o (loruba ou Nagd), que é derivado da lingua Yoruba. O povo de Ketu procura
manter-se fiel aos ensinamentos das africanas que fundaram as primeiras casas, reproduzem os rituais, rezas,
lendas, cantigas, comidas, festas, esses ensinamentos sdo passados oralmente até hoje. A nacdo Ketu do
candomblé ndo foi fundada por um Alaketu. Ela foi fundado por lya ADet4, lya Kala, lya Nasso e Baba Assika.
Devido a destruicio de Ketu na Africa, para resguardar o Culto dos cacadores e de Os06si, que sO existia na
cidade de Ketu. Ela(QUEM?), entdo, resolveu nomear a na¢do do candomblé de Alaketu, o Povo de Ketu, para
conservar o culto e a sobrevivéncia de Osodsi. Porém, a comunheira da casa dela era de Sango, mais da nacao
ketu por sobrevivéncia a Os00si, o rei de Ketu.

" «“Osun, aqui grafado com ‘s’, como na lingua yoruba que lhe deu origem, compartilha o ouro, a luta e a
resisténcia sob ritmo de aguas doces. “No que se refere a identidade ritual de Oxum, segundo as opinides
autorizadas de diversos autores, Oxum € cultuada como divindade que nasceu na cidade de Oshoghd, Nigéria,
onde corre o Rio Oxum, e as autoridades daquele pais lhe prestam homenagem a cada ano. [...] Os elementos da
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asé®, pela lyalorixa™ lya mi Cristina Ifatoki e Babalorix4 Jair Ifabero; segundo, por me
deparar com inimeras violéncias — fisicas, institucionais, emocionais, simbolicas — tanto ao
longo do processo de formacéo do Brasil, como atualmente, em relagédo a estes Povos.

Além do que, o candomblé teve um papel fundamental de transformagdes no meu
caminho de autoconhecimento. Foi, também, fundamental em minha educacdo, em minhas
relacbes com o0s outros e comigo mesma, na formacdo da minha identidade — se é que seja
possivel falar em uma identidade, e ndo no processo constante que me faz reconhecer e
identificar quem sou dia apés dia. Ele se conectou com os meus objetivos de lutar pela
transformacdo da nossa sociedade capitalista, injusta e desigual. E, me proporcionou
experiéncias que me levaram a refletir sobre minhas praticas e sobre todas as praticas que me
rodeavam, inclusive, as juridicas e institucionais. Reflexdes essas que me despertaram
curiosidades e inquietacdes, que por sua vez me levaram a pensar na possibilidade de langar-
me no grande desafio de realizar esta dissertacgao.

Houve alguns receios sobre a desenvoltura desta pesquisa, primeiro, por ter a

consciéncia de que a minha compreensdo sobre o candomblé, ainda, é muito limitada, haja

natureza que lhe correspondem sdo os espacos das aguas doces. [...] Nos Terreiros e na cidade, homenagens lhe
sdo prestadas em diferentes ocasides, incluindo-se ‘presentes’ [...]. Sua area de influéncia é a fertilidade, a
riqueza, a abundancia. Com bastante determinacdo e ao mesmo tempo com simplicidade ela é capaz de intervir
com palavra de paz em éareas de conflito, relativizando situacoes aparentemente delicadas” (SIQUEIRA, 1998,
p.70).

8 “Os ‘Orisas’ sdo ancestrais simbolicamente divinizados (VERGER, 1957 e L’'ESPINAY, 1982). Sua presenca
se manifesta sob diversas formas na vida cotidiana das pessoas e da cidade. Historicamente os Orixas vém da
Africa negra. Ali se estabeleceu a diferenca entre um antepassado e um Orixa, de acordo com o culto exercido,
seja ele particular ou publico. O antepassado da familia foi honrado pelos seus em seu préprio espago. O Orixa
transcende o circulo da familia. Pertence a um determinado povo, que o reconhece como ancestral. Os adeptos se
relinem ao seu redor, a fim de celebrar um culto publico. Os Orixas tém a funcéo de intermediarios entre o grupo
que representam e o Deus supremo longinquo, no qual o referido grupo acredita” (SIQUEIRA, 1998, p.42). “Os
Orixas representam uma presenca cantante e dancante dos ancestrais no meio dos seus para dizer-lhes de sua
alegria de estar no meio deles e da certeza que podem ter de contar com eles” (MUNANGA, prefacio,
SIQUEIRA, 1998 p.42). “Os Orixas transpuseram as fronteiras territoriais e culturais, e se tornaram o patriménio
de todo um povo, que atualmente neles se reencontra na diaspora africana. Isto quer dizer que os Orixas
acompanharam a historia, assumiram sua dimensdo de referéncia para escravos libertos, como divindades de
uma grande maioria de pessoas que buscaram uma expressdo de identidade cultural e religiosa” (SIQUEIRA,
1998, p.43).

% Os trés significados de Ase: “Ase- como palavra, representa o “Que assim seja”, definindo o conceito de que é
Deus, o Ser Supremo, somente Ele, que permite a realizagio de um pedido ou da outorga de um poder”. Ase-
como matéria, representa as forcas e o poder de todos os elementos representados por simbolos que se
identificam com as divindades, sasara, osé, abebe, as folhas (ewé), arvores, canticos, rezas, € o proprio
candomblé. Ase- como fluido mégico que ndo tem forma mas € sentido, e que da vida e forma a tudo que
existe”. (BENISTE, 2008, p. 278).

10 «“|yalorisa - é a autoridade maxima de um Terreiro, cuja sucessdo so se da ap6s sua morte. lya- mae; | - ter,
possuir; orisa - divindade. A particula é o resultado da transformacao do verbo ni, ter no sentido de possuir, ter o
conhecimento das coisas dos 6risa. Em candomblés tradicionais, existem os cargos de otln e 0si, escolhidos

/////
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vista ser uma iad™

. E, segundo, pelo pouco material escrito sobre o tema, no que se refere a
esta nova perspectiva inaugurada pelo | Plano, haja vista a sua recente publica¢do, em janeiro
de 2013. Mas, percebi que um trabalho académico sobre os povos tradicionais de matriz
africana poderia se somar aos trabalhos de outros, presentes na cena da construcdo dos
conhecimentos, na medida em que a Ciéncia e a Academia sdo palcos estratégicos e
poderosos em nossa sociedade. Por reconhecer e acreditar no potencial transformador e
formador das praticas tradicionais de Matriz Africana, em uma perspectiva de crescimento
integral do ser humano, e por perceber que existe muito desse potencial sendo realizado por
estes Povos, nos espagos voltados para as suas praticas, € que defendo a importancia de se
reconhecer estes espacos como dignos de igual respeito e consideracao.

Neste intuito, iniciei minha pesquisa compreendendo que muitas vezes as instituicdes
ndo veem a questdo da perseguicdo e da discriminacdo destas praticas tradicionais como
problemas reais, conforme narrado no documentario “Conflitos da Fé”, elaborado, pelo INCT/
INEAC - Instituto de Estudos Comparados em Administracdo Institucional de Conflitos e do
NUFEP - Nucleo Fluminense de Estudos e Pesquisas da UFF, 2011, conforme a seguinte

“fala’:

Entdo, hoje, quando a gente tem uma das demandas da comissdo que é buscar na
policia e no judiciario o reconhecimento de seus direitos, um dos conflitos que esses
grupos encontram é que muitas vezes eles foram perseguidos, ndo obviamente pelos
mesmos individuos, mas pela instituicdo. Entdo, a policia ja perseguiu, ja fechou
terreiros de candomblé e de umbanda no Rio de Janeiro. Entédo essa ambiguidade
do lugar do Estado de ser um discriminador, de agir como alguém que persegue
grupos religiosos que ndo sdo cristdos ou que sejam ligados aos grupos
majoritarios € um conflito que faz com que as pessoas tenham uma desconfianca
muito grande na hora de apresentar sua queixa e faz também por outro lado que a
policia e o judiciario desqualifique esses conflitos, tratando esses conflitos como
menores, conflitos de menor importancia, como se importante fosse apenas conflitos
de outra ordem. Esses conflitos muitas vezes séo tratados como conflitos de uma
esfera menor e ndo como uma violagdo de um direito basico que é o direito de
liberdade de expressdo (16:16-17:19’- Ana Paula Miranda - antropéloga).

Compreendendo, aqui, além da violacdo da liberdade de expressdo, conjuntamente o
abuso ao principio da igualdade, que deve ser interpretado como direito a diferenca. Ademais,
a partir de duas disciplinas que cursei: Antropologia Juridica, ministrada pelo Professor Luiz
Roberto Cardoso de Oliveira, e Sociologia Juridica, ministrada pela Professora Alejandra

1 “Uma vez praticada a cerimdnia de iniciacdo, o individuo torna-se iad ou esposa da divindade. Trata-se,
naturalmente de um grau superior ao do abia, mas ndo mais elevado. No decorrer de sua vida, essa iad passara
efetivamente por toda uma série de metamorfoses, cada qual marcada por um conhecimento mais amplo dos
‘segredos’ da religido.” (BASTIDE, 2001, p. 58).
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Pascual, despertou em mim uma sensibilidade juridica, principalmente, em relacéo a incluséo
desses grupos na dindmica do poder na sociedade brasileira.

Observa-se que a tematica da discriminagdo em relacdo as préticas tradicionais de
matriz africana continua a contemporanea, como descrita em “Conflitos da fé” (2011), alguns

casos de “vitimizagdo’ recentes?,

Porque simplesmente elas tinham medo de conviver com uma “macumbeira” no
setor e tinham medo de que eu envenenasse a agua com pd de macumba (2:47 -
2:54 Elisangela de Jesus - bancaria e umbandista).

E de vez em quando nds sofremos algumas pedradas em cima do telhado durante a
sessd0. E porque vocé tem muito crente aqui nessa regido. Mas essas coisas
acontecem ndo sé em funcdo dos adultos, em funcéo das criangas mesmo, porque
mal orientadas pelos seus pais acabam tendo isso daqui como a casa do diabo, a
casa do mal (3:00 - 3:18 - Carlos Eduardo - antrop6logo e candomblecista).

Outro conflito é porque a tradicdo das religides de matriz afro de fazer as suas
oferendas e coloca-las no espaco publico, conhecido o despacho na encruzilhada e
isso provoca um incémodo nos ndo praticantes dessa religido (4:06 - 4:23 - Ana
Paula Miranda - antrop6loga).

A minha historia de vitimizagdo por intolerancia religiosa comega em 2005. Eu me
separo, termino um relacionamento aonde eu tive um filho. O pai do menino entrou
na justica pedindo a regulamentacdo de visitas, apesar de ndo ter tido nenhum
impedimento a ndo ser uma questao de formalizacéo de visitacéo dele. E ai o meu
advogado, quando comegou a audiéncia falou: olha exceléncia, o laudo da
assistente social € muito preconceituoso. Agora ela descobriu o que todo mundo ja
sabe, a minha cliente € macumbeira, ela ndo esconde isso de ninguém, ela tem todo
o direito de ser. E ai a juiza acabou la e pediu um laudo psicolégico de urgéncia, foi
de uma celeridade impressionante. A juiza fez uma parecer, tomou uma decisdo que
tem quatro paginas dizendo que eu ndo tinha condi¢cGes morais de criar aquela
crianga, porgue eu sou uma pessoa que tem imagens de entidades do candomblé em
casa, a casa é um pouco desorganizada, que levava os meus filhos pra terreiros de
candomblé, que sou uma pessoa vingativa e que determina que o oficial de justica
va acompanhado de forca policial para fazer a inversdo da guarda (6:16 - 7:59
Rosiane Rodrigues - jornalista e candomblecista).

Diante disso, a minha preocupacao se tornou compreender por que mesmo vivendo em
um Estado laico, que positiva em sua Carta Constitucional no art. 5°, inc. VI, a liberdade
religiosa a todos os cidadaos brasileiros, permitindo a realizacdo de qualquer culto, ha tantos
casos de discriminacdo em relacdo a este segmento populacional, ndo se aplicando a eles
integralmente tal dispositivo constitucional. Além do que, vejo nas praticas dos terreiros, algo

12 Observa-se que sdo transcrigdes das falas apresentadas no documentario. Portanto, qualquer erro na escrita é
uma tentativa de correspondéncia com a linguagem falada.
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além da ligacdo com o sagrado, sinto nos terreiros um espaco em que as tradi¢des africanas
tentam se perpetuar, como forma de resisténcia de uma matriz civilizatéria. O tempo, o
espaco, a idade, a forma de se alimentar, de se vestir, configuravam-se como algo além do que
a categoria religido poderia caracterizar.

Por isso, quando foi lancado o | Plano Nacional de Desenvolvimento Sustentavel dos
Povos e Comunidades Tradicionais de Matriz Africana, conjunto de politicas publicas que
tem como objetivo primordial salvaguardar a tradicdo africana preservada no Brasil em
territorios ancestrais, percebi um potencial para fornecer as respostas aos problemas
enfrentados por estas comunidades. E o principal, a reflexdo sobre a auséncia do termo
religido na redacdo do Plano, que traz a nova abordagem conceitual de Povos e Comunidades
Tradicionais de Matriz Africana.

Portanto, me dediquei a compreender o | Plano, pois o considero uma medida de
reconhecimento de identidade que tem sido negada ou negativada, pelo processo de
construcdo historica brasileira. Afinal, as praticas religiosas destes povos foram consideradas
bruxaria/feiticaria, como no caso “Quebra de Xangd” e até crime. E, mesmo sendo
considerados como religido, ainda sim, continuam sendo considerados de forma pejorativa e
excludente e, além de limitar a compreensdo do que esse territorios, de fato significam.

Desse modo, tendo em vista que, neste momento histérico, h4& uma luta pela
ressignificacdo do que realmente nds somos, para além da questdo da religido, e enquanto
povos em ‘luta’ pelo reconhecimento das nossas praticas tradicionais, todas estas questdes
traduzem-se em uma luta politica, sendo também a abordagem conceitual de Povos e
Comunidades Tradicionais inaugurada pelo | Plano uma conquista.

Assim, esta perspectiva situa-se dentro de uma conjuntura tedérico-normativa de
reconhecimento da plurietnicidade do Estado brasileiro, em que o principio da igualdade
como direito a diferenca se faz necessario para tutelar as diversas formas de vida existentes no

pais. Nesse sentido

o reconhecimento da diferenca é peca fundamental para que a igualdade garantida
pela Constituicdo ndo seja apenas formal, mas sim real e efetiva, que possa permitir
a participacdo de todos os individuos e grupos na vida social, econdémica, politica e
cultural do pais e assim garantir a protecdo de um conhecimento que é da
comunidade, coletivo e que advém de geracdo para geracdo (SPAREMBERGER;
COLACO, 2011, p.682).

Assim, a afirmacdo da identidade dos povos tradicionais da-se mediante o

reconhecimento de suas diferengas, que, por sua vez, estdo estampadas nas suas formas
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singulares de vida, na relacdo que eles mantém com a biodiversidade, na significacdo e
representacdo que eles conferem aos territorios que ocupam e, sobretudo, na riqueza cultural
que essas comunidades representam, formando um patriménio cultural que merece ser
protegido e preservado.

Por isso, percebi, a partir desta politica de reconhecimento, uma possibilidade de
escrever sobre a conjuntura que me estava sendo apresentada, conjuntamente com a
contribuicéo da disciplina Identidade e Direitos Humanos, ministrada pelo Professor Menelick
Carvalho Netto, na qual discutimos o livro “A identidade do sujeito constitucional”, de
Michel Rosenfeld (2012). Pois, a teoria de Rosenfeld (2003, 2008, 2010), compromete-se
com uma refinada proposta constitucional, preocupada com a defesa do pluralismo e do
constitucionalismo®®, e, assim, pretendi articular essa teoria com o processo discursivo do |
Plano.

Deste modo, compreendo que o discurso formulado pelo | Plano pode ser lido como
uma possibilidade de reconstrucdo da identidade do sujeito constitucional, que se constitui
como complexa, aberta e sempre incompleta, que discursivamente é apto a se relacionar com
0s requisitos inerentes a pratica constitucional brasileira concreta e com o constitucionalismo,
haja vista que para que se estabeleca a identidade constitucional “é necessario fabricar a
tessitura de um entrelacamento do passado dos constituintes com o proprio presente e ainda
com o futuro das geragdes vindouras” (ROSENFELD, 2003, p.17). E, ainda, como argumenta
Carvalho Netto, no prefacio do livro de Rosenfeld (2003)

acredito que este seja um dos textos centrais para nos ajudar a pensar
produtivamente o problema da efetividade dos direitos fundamentais em nosso pais,
pois parece pensado para lugares onde a afirmacdo do constitucionalismo
recorrentemente encontrou dificuldades para se enraizar em todas as dimens@es da
vida social, sem que isso possa continuar a impedir acdes destinadas a levar a sério
os direitos fundamentais em nossa vida cotidiana, possibilitando a reconstrugéo de
forma constitucional das nossas formas de vida (ROSENFELD, 2003, p.11).

13 Pode-se considerar que o constitucionalismo moderno tem por requisitos: a protecdo dos direitos e garantias
fundamentais; a existéncia de uma constituicdo (seja ela um texto escrito ou néo), que estabelece os limites para
0 governo; o respeito ao pluralismo; e a institucionalizacdo do Estado de Direito. A democracia moderna se
efetiva e orienta a partir da base filosdfica do constitucionalismo, que se constitui em cada caso concreto, ou
seja, em cada comunidade politica que adota os preceitos do constitucionalismo. A democracia se alicerca nas
tensoes existentes: entre os requisitos do constitucionalismo; entre a constituicdo especifica e sua pratica; e entre
a constituicdo especifica combinada com sua pratica e os requisitos do constitucionalismo filoséfico. Tais
tensoes, longe de serem irremediaveis e inibidoras da possibilidade do constitucionalismo e da democracia, é que
garantem e viabilizam uma pratica juridico-politica da comunidade, a partir da qual é possivel realizar e avancar
constitucionalismo e democracia conjuntamente.
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A construcdo e reconstrucdo da identidade do sujeito constitucional exercem a tarefa
de harmonizar as antinomias entre os fatos e “contrafatos”, ao “erguerem pontes entre o real e
0 ideal” (ROSENFELD, 2003, p.43). Percebe-se, nessa linha, que a construcdo vincula-se
essencialmente a apreensdo do real, ou seja, a apresentacdo do quadro politico-institucional
vigente de uma dada identidade constitucional. J& a reconstrucdo volta-se para a imaginacao
contrafactual, em busca de um vislumbre ideal que possibilite ou a justificacdo ou a critica de
uma situacdo vigente na comunidade politica (e de sua correspondente construcdo da
identidade constitucional). Logo, toda reconstru¢cdo tem como base uma construcdo da
identidade constitucional, e ora visa sua justificacdo, ora visa sua prépria critica, ou ainda a
critica de outras possibilidades de construcdo da identidade constitucional.

Portanto, acredito que esta contribuicdo tedrica se mostrou apta para analisar o
processo discursivo do | Plano, principalmente, no que se refere a sua nova abordagem
conceitual de Povos e Comunidades Tradicionais de Matriz Africana e, o que ela pode
significar para a reconstrucao da identidade do sujeito constitucional e inclusdo desses povos,
frente as antinomias do sistema juridico brasileiro em relagdo a efetivacdo dos seus direitos.
Considerando, tratar-se, na verdade, de “velhas” demandas, mas que neste momento historico
ganham a forga do reconhecimento das identidades culturais, do direito de ser e de praticar as

tradigcBes africanas, em seus territorios sagrados.

1.2 O universo da pesquisa

Encontramos-nos em plena crise de transformacdo de nossa cultura (LYOTARD,
1993), em que 0s nossos paradigmas reguladores estdo sendo questionados (KUHN, 1978;
SANTOS, 1989). Assim, a pesquisa se insere dentro do marco tedrico da Modernidade tardia,
compreendendo que “a modernidade revela-se como um projeto inacabado” (CARVALHO
NETTO; SCOTTI, 2012, p.26). A Modernidade inaugurou um tempo em que se instaurou a
nocao de individuo e de sociedade civil, estabelecendo a racionalidade como seu fundamento.
A ciéncia era considerada como Unica e absoluta forma de conhecimento vélido e legitimo,
tendo por caracteristica a universalidade em relacdo a todas as outras formas de saber.

No entanto, emerge o questionamento com relagdo as bases sobre as quais essa
Modernidade se edificou, na medida em que se percebe que a producdo do conhecimento
cientifico é limitada e finita, ndo se sobrepondo as demais formas de conhecimento. Assim, no

final do séc. XX alguns se referem positivamente a emergéncia de um novo tipo de sistema
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social, mas, a maioria, no entanto, sugere que, mais que um estado de coisas precedente, se
esta chegando a um encerramento da Modernidade. Neste sentido, compreendem alguns
autores, como Lyotard (1993), que um novo periodo se inicia, um periodo que € entdo
designado de “pds-modernidade”. Entretanto, 0 que se observa € que esta reflexividade
apenas confirma a prépria modernidade, pois

preferimos reconhecer nossos tempos como mais modernos do que aqueles dos
homens que cunharam esse termo para designar a sua época, exatamente por ndo
mais acreditarmos naquela racionalidade mitica, na ciéncia como saber absoluto”
(CARVALHO NETTO; SCOTTI, 2012, p.26).

Desse modo, compreende-se que estamos iniciando um processo de desenvolvimento
dos principios da modernidade, pois se espera que sejamos mais sabios, reconhecendo nossa
limitacdo em relagdo aos varios aspectos da vida. E, a0 mesmo tempo, tendo conhecimento de
que s6 temos capacidade de conhecer precariamente, ou seja, uma pequena parte de um
grande universo que nos transcende.

Nesse sentido, marca-se, também, uma mudanca de paradigma constitucional. Antes,
a Constituicéo era interpretada como texto, barreira de protecéo contra o Estado; depois, como
um programa de atuacdo do Estado; e, agora, inaugura-se o Estado Democratico de Direito,
com o giro linguistico/hermenéutico, com o qual a pergunta sobre o que é a Constituicdo se
cambia para o que a Constituicdo constitui.

Para Dworkin (2000), a Constituicdo constitui uma comunidade de principios, ou seja,
uma comunidade em que seus membros se reconhecem reciprocamente como livres e iguais e
como autores das leis que fizeram para reger efetivamente as suas vidas cotidianas em
comum.

E, é a partir do paradigma do Estado Democratico de Direito que o presente trabalho
pretende ser construido. A énfase conferida concentra-se na ideia de cidadania, compreendida
em sentido procedimental, de participacdo ativa. Como seria de se esperar de uma mudanca
paradigmatica, os direitos consagrados nos modelos anteriores de constitucionalismo séo
redimensionados.

A dicotomia entre direito publico e direito privado é novamente redimensionada. Em
um ambiente no qual a comunidade exerce papel efetivo na vida juridica e politica, o direito
publico e o direito privado se refor¢cam e se inter-relacionam constantemente, tendo em vista a
promocdo democratica da soberania popular e dos valores e principios contidos na carta

constitucional; as questdes publicas ndo se restringem unicamente ao Estado, nem tampouco
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as questbes privadas se limitam somente aos individuos. Assim, o constitucionalismo passa a
evidenciar a necessidade do respeito a alteridade em um sentido novo, constitutivo e
complexo, ao possibilitar, ou mesmo a incentivar, o reconhecimento do direito de minorias
étnicas, promovendo e legitimando, a um sé tempo, o carater plural das sociedades
contemporaneas (CARVALHO NETTO, 1998). Assim,

N&o ha espaco publico sem respeito aos direitos a diferenca, nem direitos privados a
diferenca, nem direito privados que ndo sejam, em si mesmos, destinados a
preservar o respeito publico as diferengas individuais e coletivas na vida social. Ndo
ha democracia, soberania popular, sem a observancia dos limites constitucionais a
vontade da maioria, pois ai ha, na verdade, ditadura; nem constitucionalismo sem
legitimidade popular, pois ai ha autoritarismo. A igualdade reciprocamente
reconhecida de modo constitucional a todos e por todos os cidaddos, uma vez que,
ao mesmo tempo, a todos e por todos é também reconhecida reciprocamente a
liberdade, s6 pode significar a igualdade do respeito a diferenca, pois embora
tenhamos diferentes condicBes sociais e materiais, distintas cores de pele, diferentes
credos religiosos, pertencamos a géneros distintos ou ndo tenhamos as mesmas
opgBes sexuais, nos respeitamos ainda assim como se iguais féssemos, nédo
importando todas essas diferencas (CARVALHO NETTO, prefacio, ROSENFELD,
2003, p.12-13).

Nesse sentido, se insere 0 marco normativo deste trabalho, que é a Constituicao
Federal de 1988, que ndo € apenas um marco histérico no processo de redemocratizacdo
politica do Brasil, mas, especificamente, desse novo tipo de democracia constitucional plural,
inclusiva e aberta. O que fica evidente desde o seu inicio, por exemplo, ao estabelecer como
objetivos fundamentais da Republica “promover o bem de todos, sem preconceitos de origem,
raga, sexo, cor, idade e quaisquer outras formas de discriminacdo”. A abertura interpretativa
desse dispositivo constitucional, densificador do principio da igualdade, permite que as
diretrizes que embasam as politicas de promoc¢do da igualdade racial — principalmente, na
criminalizagdo do racismo, na valorizagdo da diversidade cultural e no reconhecimento dos
direitos territoriais dos povos e comunidades tradicionais, expressamente dos indigenas e
comunidades quilombolas — ganhem nova densidade e concretude.

Além do que, a Constituicdo de 1988 oferece um processo de democratizacdo mais
amplo e de inclusdo, ao reconhecer as formas diferenciadas de organizagéo social e cultural de
distintos segmentos da sociedade brasileira, como o disposto no art. 215 da Constituicdo de
1988, que estabelece o direito & sociodiversidade no Estado brasileiro, reconhecendo a
natureza plural e complexa do processo civilizatrio nacional.

A consolidacdo de tais direitos revela, por parte do Estado, ndo s6 o reconhecimento
da diversidade sociocultural existente no Brasil, mas também a necessidade de se pensar esses
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conceitos a partir de padrdes diversos e complexos, atinentes as nogdes de memoria,
desenvolvimento, propriedade e uso dos recursos naturais. E de tal forma que tais padrbes
passem a incluir conteddos mais adequados as distintas realidades desses povos e
comunidades, e, assim, possibilitem um curso mais complexo para os principios da igualdade
e da liberdade, no campo da diversidade e riqueza da cultura brasileira.

Neste contexto, ha, também, uma crise de identidade no mundo, em que velhas
certezas se colapsam e nos vemos diante da necessidade de producdo de novas formas de
repensar o0s posicionamentos. Para Giddens (1991), esta é uma caracteristica da Modernidade
tardia, em que os sistemas simbolicos fornecem novas formas de se dar sentido a experiéncia
e, assim, as identidades sdo contestadas. Destarte, a discussdao sobre identidades sugere a
emergéncia de novas posicdes e de novas identidades.

Desse modo, 0s movimentos sociais, na década de 1970, estabelecem novas formas de
luta no que se refere a construcdo da identidade. O final do século XX assiste a explosdo de
grupos que questionam o discurso da promessa do futuro, como direito universal, para
lutarem na construcdo do presente. Stuart Hall (2003) diagnostica a importancia da luta na
esfera da cultura, considerando que esta passa a ser mais simbodlica e discursiva. A esfera
publica é o espaco da luta pela significacdo, em que as compreensGes serdo reconstruidas,
demonstrando a resisténcia dos grupos minoritarios™ contra hegeménicos. Como identidade,

podemos conceituar, a partir de Stuart Hall,

Utilizo o termo ‘identidade’ para significar o ponto de encontro, o ponto de sutura,
entre, por um lado, os discursos e as praticas que tentam nos ‘interpelar’, nos falar
OU NOS convocar para que assumamos nossos lugares como 0s sujeitos sociais de
discursos particulares e, por outro lado, 0s processos que produzem subjetividades,
que nos constroem como sujeitos aos quais se pode ‘falar’. As identidades s&o, pois
pontos de apego temporario as posicOes-de-sujeito que as praticas discursivas
constroem para noés. Elas sdo o resultado de uma bem-sucedida articulagdo ou
“fixacdo’ do sujeito aos fluxos do discurso. (HALL, 1995, p.112).

Assim, a construcdo da experiéncia do individuo desenvolve-se através de estruturas
de significado operando sempre como um conjunto organizado, como um sistema de
constructos (ALVAREZ, 1992 apud FERREIRA, 2000), e “a identidade ¢ um de seus
constructos centrais e o determinante para constituicdo e manutencdo da integridade do
proprio sistema” (FERREIRA, 2000, p.46).

1 Minorias étnicas, ndo necessariamente minorias no sentido numérico, mas politico, de reivindicacdo de
direitos, de reconhecimento, neste caso, povos que requerem que as suas formas de vida sejam reconhecidas e 0s
direitos garantidos constitucionalmente a eles sejam aplicados, com igual respeito e consideracao.
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Por isso, a identidade ndo é vista, aqui, como uma categoria a expressar uma estrutura
pessoal fixa, mantendo-se a mesma no tempo, como muitas teorias podem sugerir. “E um
constructo que reflete um processo em constante transformacéo, cujas mudangas vém sempre
associadas a mudancas de referéncias e novas construcdes de realidade por parte dos
individuos” (FERREIRA, 2000, p.46).

A categoria identidade, como uma referéncia em torno da qual o individuo se “autor-
reconhece” e se constitui, estando em constante transformacdo é construida a partir de sua
relagdo com o outro, ela seria mais bem compreendida se fosse considerada como uma
‘identidade em crise’. Portanto, ndo uma simples representacdo do individuo, mas, qualidade
submetida a uma tensdo (FERREIRA, 2000, p.49).

Desse modo, esta compreensdo de identidade nos remete a necessidade de uma
abertura permanente da prdpria identidade do sujeito constitucional que, em um Estado
Democrético de Direito, é, e deve ser sempre, incompleta, pois precisa estar em constante
transformagcé&o, frente aos desafios da alteridade.

O conceito de identidade do sujeito constitucional compde-se de dois conceitos
correlatos. O primeiro deles é o de sujeito constitucional, que se refere tanto aos elaboradores
da Constituicdo, quanto aqueles que estdo sujeitos as suas proposi¢des. O segundo refere-se a
matéria constitucional (subject matter), aos proprios elementos que constituem uma dada
identidade constitucional. Além das ddvidas relativas a quem e o que compdem a identidade
do sujeito constitucional, a identidade constitucional é problematica também por tender a se
alterar com a passagem do tempo, e por se encontrar usualmente entrelacada com outras
identidades culturais da comunidade politica, nas quais se mesclam aspectos étnicos,
culturais, religiosos, linguisticos etc.

Entdo, compreende-se, neste trabalho, que a identidade constitucional é igualmente
problematica em sua relagio com um determinado texto constitucional escrito. Toda
constituicao escrita € necessariamente incompleta e aberta a multiplas interpretaces possiveis
e plausiveis, muitas vezes conflitantes entre si. Do mesmo modo, um dado texto
constitucional jamais sera capaz de contemplar todos os temas pertinentes as questfes
oriundas tanto do constitucionalismo quanto da prépria Constituicdo, o0 que torna a apreensdo
da identidade constitucional uma tarefa sempre carente de complementacdo, e, portanto,
sempre necessariamente aberta a interpretacéo.

Assim, este processo de significacdo da identidade do sujeito constitucional se da,
principalmente, através da construcdo e da reconstrucdo, sendo que estas se utilizam para

tanto dos seus eixos discursivos da negacao, da metafora e da metonimia.
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Observa-se, assim, que ha uma necessidade de constante reconstrucdo da identidade
do sujeito constitucional em face das inesgotaveis lutas por reconhecimento verificadas na
sociedade. Em consequéncia das lutas politicas, varios grupos sociais adquirem consciéncia
de seus interesses, introduzindo-0s no processo politico. Durante o embate, 0s agrupamentos
inicialmente excluidos lutam, também, por sua inclus&o.

Por isso, a questdo central que se coloca nesta dissertacio € como O pProcesso
discursivo do | Plano, em especial a abordagem conceitual trazida por ele de Povos e
Comunidades Tradicionais de Matriz Africana, traduz-se em uma reconstrucdo da identidade
do sujeito constitucional. Como veremos, estes povos sdo interpretados restritivamente
apenas como ‘religides de Matriz Africana’ ou ‘religibes afro-brasileiras’ — ou seja, como
religibes — o que impede o reconhecimento da complexa estrutura que os envolve e, de certo
modo, impede com que o Estado e toda a sua estrutura organizacional desenvolva politicas
publicas de preservacao dessas tradicdes, devido aos processos paulatinos de destruicdo dos
territérios, de ‘intolerancia religiosa’ e de racismo que séo vitimas esses povos.

Isto ocorre devido a “armadilha” do Estado laico em que o Estado brasileiro que, por
principio se constitui como laico, ou seja, que ndao pode professar nenhuma fé e nem
contribuir ou interferir em nenhuma religido — devendo apenas permitir que as liberdades de
culto e religiosa sejam exercidas sem nenhuma interferéncia, como previsto no art. 5°, inc.VI,
da Constituicdo Federal —, ndo poderia construir uma politica publica direcionada, nos moldes
construidos, pela Secretaria de Politicas de Promocdo da Igualdade Racial, a uma religido.

No entanto, com a nova abordagem conceitual do | Plano, o debate muda
completamente de eixo, deslocando-se para o0 eixo da cultura; assim, a identidade
constitucional plural e aberta, que apenas incluia quilombolas e indigenas como culturas que
deveriam ser preservadas, reconstroi-se, interpretativamente, e passa a incluir, também, esses
pOVOS.

Desse modo, as tradicdes de matriz africana preservadas nos espacgos territoriais dos
terreiros sdo incluidas interpretativamente na analise de outros dispositivos constitucionais,

como o art. 215 da CF/88 que positiva que,

Art. 215. O Estado garantira a todos o pleno exercicio dos direitos culturais e acesso
as fontes da cultura nacional, e apoiara e incentivara a valorizacdo e a difusdo das
manifestacBes culturais.

§ 1° - O Estado protegera as manifestacOes das culturas populares, indigenas e
afro-brasileiras, e das de outros grupos participantes do processo civilizatério
nacional.(grifo nosso)
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E, ainda, compreende-se, inclusive, que a discriminagdo em relacdo a esses povos
ultrapassa a dimensdo estritamente religiosa, pois a heranca sociocultural brasileira que
discriminou e perseguiu (e, ainda, persegue) tais povos, tem como leitmotiv o fato de suas
praticas estarem ligadas aos valores africanos, a ‘raca’*® negra.

Assim, a problematica principal que o | Plano pretende enfrentar é o racismo, que se
refere a uma pratica discriminatoria institucionalizada de “desvalorizacdo da identidade,
opondo-se ao direito de cada individuo a viver segundo um enraizamento comunitario”
(FERREIRA, 2000, p.91). Sua principal consequéncia, no campo politico, é a “fragilizacéo ou
a negacdo da existéncia de entidades comunitérias, cultural e etnicamente diferentes”
(FERREIRA, 2000, p.51). Integra o processo de construcdo e manutencdo do racismo
apresentar as culturas africanas como folcléricas, primitivas e inferiores, se comparadas a
branco-europeia. Assim, alguns de seus elementos séo simplesmente omitidos dos estudos da
formacdo do brasileiro, com excecdo da escraviddo a qual o africano foi submetido
(FERREIRA, 2000, p.52).

O que o | Plano propde é a valorizacdo destes povos, com politicas publicas
especificas tanto para a valorizacdo das suas praticas tradicionais, como formas de
fortalecimento institucional destas comunidades, quanto para que possam ser respeitados na
sociedade brasileira, e vistos como povos dignos de igual respeito e consideracdo. Esta
proposta se coaduna com o0 que Rosenfeld denomina de pluralismo compreensivo, a
possibilidade de maximizacao das concepcdes de bem em uma sociedade democratica. Assim,
estas novas percepcdes acabam introduzindo uma nova dimenséo para a identidade do sujeito
constitucional, que € reconstruida pelos processos da negacdo, metafora e metonimia.

A negacdo pode ser considerada como o mecanismo fundamental de conformagéo da
identidade constitucional. Por meio da determinacdo, da renuncia, da repressdo, do
recalcamento, a negacdo possibilita a identidade constitucional definir o que ela nao &,
indicando as possibilidades plausiveis de busca por uma construcdo positiva da identidade
constitucional. Ja metafora e metonimia assumem o papel secundario, mas nao menos
importante, de doar sentido e significado as fungdes da identidade e da diferenca no cerne do

discurso constitucional.

1> Utilizaremos o conceito de “raca” como categoria socialmente construida e indispensével para uma analise das
relacbes sociais em que estdo inseridos os Povos e Comunidades Tradicionais de Matriz Africana. Como bem
sinaliza Stuart Hall: “A raca é uma categoria discursiva e ndo uma categoria biologica. Isto &, ela é a categoria
organizadora daquelas formas de falar, daqueles sistemas de representacdo e praticas sociais (discursos) que
utilizam um conjunto frouxo, frequentemente pouco especifico, de diferencas em termos de caracteristicas fisicas
e corporais, etc. - como marcas simbolicas, a fim de diferenciar um grupo do outro. Naturalmente o carater ndo
cientifico do termo ‘raca’ ndo afeta 0 modo com a logica racial e os quadros de referéncia raciais sdo articulados
e acionados, assim como néo anula suas consequéncias” (HALL, 2009, p.66).
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A metafora faz sempre referéncia a um cddigo; entretanto, o codigo simplesmente
desvinculado de um contexto é incapaz, pelo menos discursivamente, de estabelecer sentidos
e significados, de modo que o cddigo depende necessariamente de um contexto que lhe sirva
de ancoragem em uma situacdo concreta e especifica.

A funcdo metonimica exerce um importante papel na definicdo dos direitos
constitucionais e na reconstrucdo da identidade constitucional, conduzindo “a uma maior
contextualizacdo e, portanto, a uma maior especificacdo, em contraposicdo a metéafora que
aponta para as similaridades” (ROSEDENFELD, 2003, p.71).

Assim, utilizando esse material reconstrutivo, buscar-se-4& uma autoidentidade dos
povos e comunidades de matriz africana plausivel e pertinente a identidade do sujeito
constitucional, que inclua pessoas que, em virtude de suas praticas tradicionais, possam ainda
situar-se fora do alcance constitucional. Tal exclusdo, conforme visto, ocorre quando ha
desequiparacao de direitos em relagdo a esses povos, ou quando ha discriminacao negativa em

razdo das suas caracteristicas.

1.3 Organizagédo do trabalho

O trabalho sera dividido em trés capitulos. No primeiro capitulo, preocupar-se-a em
analisar o | Plano Nacional de Desenvolvimento Sustentavel dos Povos e Comunidades
Tradicionais, no que se refere ao contexto tedrico e normativo que lhe deram fundamento; o
seu processo de elaboracdo; a forma como foi construido o didlogo com as principais matrizes
e liderancas das tradicdes de Matriz Africana do pais; e a prépria interlocucdo com 0s
Ministérios e 6rgdos e gestores do governo.

Assim, analisar-se-a 0 material coletado junto a SEPPIR, através da presidente da
Secretaria de Politicas para Povos e Comunidades Tradicionais, Silvany Euclénio, e da
gerente de projetos, Luana Lazzeri Arantes. Pois, ambas foram interlocutoras importantes
para a compreensdo do | Plano e, também, possibilitaram acesso a alguns materiais que
embasaram a sua construcdo, como, por exemplo, a degravacdo das atividades e trabalhos
desenvolvidos com o intuito de elaborar um marco conceitual que trouxesse a dimenséo

histérica e cultural dos espacos tradicionais de Matriz Africana no Brasil‘®.

16 Resolugdes da | e I Conferéncias Nacionais de Promogéo da Igualdade Racial, 2005 e 2009; Pré-Conferéncia
Nacional de Cultura Afro-brasileira, 2009; Oficina Nacional para elaboracéo de politicas publicas de cultura para
Povos Tradicionais de Terreiros, 2011, Ministério da Cultura; Seminario Territdrios das Matrizes Africanas no
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Além do que, neste capitulo preocupar-se-4 em apresentar o que significa Povos e
Comunidades Tradicionais de Matriz Africana e quem se incluiria nesta denominacgéo,
justificando, também, o uso das palavras povo, comunidade e tradicdo.

Apos essa exposicdo sobre o | Plano, convém compreender os motivos que levaram a
criacdo de uma politica especifica para esse segmento da populacdo brasileira; para tanto, se
faz necessario analisar o passado, que nos mostra como estes povos foram perseguidos e
tiveram a sua identidade negada ao longo da construcéo do Estado brasileiro.

Por isso, 0 segundo capitulo, buscara analisar o processo de formacdo da sociedade
brasileira, a nossa heranca sociocultural, em que se pode cartografar os mecanismos de
exclusdo destes povos, bem como as estratégias de resisténcia e protecdo do seu universo
simbolico e cultural que eles desenvolveram. Primeiramente, o resgate historico sera feito a
partir da formacdo da Republica, com a emergéncia da politica de branqueamento, que tinha
como fundamento a inferioridade da raca negra e impulsionou a perseguicdo e a eliminacéo
da religiosidade negra na primeira metade do seculo XX. Em um segundo momento, 0 mito
da democracia racial, uma construcdo discursiva e ideoldgica que, ao negar o carater racista
das relacGes sociais no pais, oculta as praticas discriminatérias e impossibilita uma politica de
combate a marginalizacdo dos povos de matriz africana.

Assim, reconstroi-se a trajetoria histérica que permitiu a construcdo do negro
pertencente aos povos tradicionais de matriz africana, como sujeito constitucional negado
pelo constitucionalismo. Neste capitulo, procura-se demonstrar como 0 preconceito com as
‘coisas’ negras e a necessidade de se construir uma identidade nacional branca, europeia,
‘civilizada’, que se encaixasse nos moldes da politica colonial foi importante para 0 processo
de exclusdo das TradicGes de Matriz Africana, que foram consideradas praticas de feiticaria e
crime. Para tanto, a titulo de ilustracdo das perseguicfes ocorridas, serd analisado o caso
“Quebra de Xang06”, com a ajuda do material coletado por Ulisses Rafael (2004) em sua tese
de doutorado.

Desse modo, apds essa discussdo sobre o histérico de perseguicdo, no terceiro
capitulo, verificar-se-& como é necessario se afirmar o pluralismo nas sociedades que se
pretendem construir como democréticas e inclusivas. E, assim, o respeito a diversidade

cultural e étnica se torna uma pauta fundamental nas democracias contemporaneas.

Brasil — Povos Tradicionais de Terreiro, 2011, SEPPIR; V Conferéncia Nacional de Seguranca Alimentar e
Nutricional, 2011, MDS.
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Por isso, € fundamental a afirmacdo do principio da igualdade como direito a
diferenca, para que seja possivel reconhecer identidades que sdo negadas devido a uma
tentativa utdpica de unidade, presente nas vertentes essencialistas que consideram a
possibilidade de se estabelecer uma homogeneidade na determinagédo identitaria. Hall expde
que isso “se desfaz quando se entende que a identidade é um lugar que se assume, uma
costura de posicdo e contexto, e ndo uma esséncia ou substancia a ser examinada” (HALL,
2011, p.15).

Assim, é a partir dessa inerente incompletude que o sujeito constitucional, em um
paradigma moldado pelos ideais do constitucionalismo democrético, deve observar o risco e a
dimensdo do eu/outro, pois essa pode ser mais bem equacionada, ja que ela possibilita uma
entrada continua da diferenca e da complexidade, ndo negando todas as tensbes que
perpassam a construcdo dessa mesma identidade constitucional em um Estado Democrético
de Direito de base pluralista, isto é, no qual 0 “outro” ndo pode mais ser visto somente como
limite ao eu, mas sim como pressuposto para qualquer construgéo de identidade.

Nesse sentido, o terceiro capitulo visa apresentar o conceito de identidade
constitucional — a sua formacdo e a construcdo e a reconstrugdo da identidade do sujeito
constitucional e dos seus processos discursivos — a partir da teoria desenvolvida por Michel
Rosenfeld, tecendo uma analise do processo discursivo do | Plano Nacional de
Desenvolvimento Sustentavel dos Povos e Comunidades Tradicionais de Matriz Africana, a
fim de se verificar como os mecanismos da negacdo, metafora e metonimia podem ser
articulados, e, assim, demonstrar como tais mecanismos se traduzem na reconstrucdo da
identidade do sujeito constitucional e podem ampliar o alcance dos direitos a estes povos.

Por fim, as consideracdes finais, de carater essencialmente aberto, buscam elucidar
que o | Plano revela-se como uma combinacado especifica adequada — entre negacdo, metafora
e metonimia — para o tratamento dos problemas enfrentados, no cenario brasileiro, pelos
povos de matriz africana e, que 0s processos discursivos devem sempre primar pela
emancipacao e consubstanciacdo da soberania popular nas varias reconstrucdes da identidade
constitucional. Tal objetivo deve pautar-se ndao sé pelos requisitos oriundos do
constitucionalismo, mas, sobretudo, pelas exigéncias decorrentes do pluralismo, legitimado

pelo direito a diferenca.
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Capitulo 1 - | Plano Nacional de Desenvolvimento Sustentavel dos Povos e Comunidades
Tradicionais de Matriz Africana - reconhecimento dos direitos dos Povos e
Comunidades Tradicionais de Matriz Africana

Ha um espaco de exercicio da liberdade que ndo é uma utopia. E o lugar onde a
liberdade é feita de uma historia das contradicdes de nossas proprias escolhas, do
desafio permanente da experiéncia do sentimento de uma vida pessoal e coletiva
(SIQUEIRA, 1998, p.33).

O principio da igualdade como direito a diferenga constitui um dos fundamentos do
constitucionalismo atual e ressalta o respeito as minorias como pressuposto central da propria
democracia. Com a crescente complexidade das relagbes sociais e a mudanga paradigmatica
na vivéncia constitucional, afirma-se o direito a diferenca como base desse principio de uma
igualdade complexa, rica e plural, sendo a especificidade cultural um dos indicadores da
mudanca dos contextos sdcio-politicos, em que se produz a dindmica dos direitos.

Assim, € nesse contexto que o | Plano Nacional de Desenvolvimento Sustentavel dos
Povos e Comunidades Tradicionais de Matriz Africana (PNDSPCTMA) se insere de modo a
inaugurar uma politica puablica especifica de reconhecimento dos direitos dos Povos e
Comunidades Tradicionais de Matriz Africana (PCTMA), um segmento que desenvolveu, ao
longo do processo histérico, uma relacdo de ambiguidades com a sociedade brasileira. Nesse
processo, esses titulares do direito constitucional a igualdade, portanto do direito ao
reconhecimento de sua diferenca, produziram crenca e devocéo'’ que, paradoxalmente, tanto
foram objeto de perseguicdo e repressdo — tendo suas préaticas sendo consideradas crime de
feiticaria a ser combatido e reprimido —, quanto passaram a ser vistas como praticas
tradicionais a integrar a riqueza e a diversidade do patriménio histérico e cultural da
complexa sociedade brasileira.

O | Plano reconhece que nesta relacdo de ambiguidades, o real problema enfrentado
por estes povos advém do racismo, ou seja, da dificuldade da sociedade valorizar e reconhecer
com igual respeito e consideracdo as praticas marcadas por suas raizes africanas, ou seja,
negras. Assim é que se observa, de acordo com Mestre Janja — em uma entrevista sobre 0s

desafios que a pratica da capoeira enfrenta no mundo contemporaneo —, que a sociedade

7 “Na Africa, o individuo que deixava sua tribo, para tentar a sorte na cidade, desligava-se rapidamente de seu
passado, abandonava sua fé tradicional e adotava novos costumes. O islamismo e o cristianismo representavam,
entdo, um progresso, uma promocao social que encorajava contatos, cada dia mais numerosos, com a civilizacao
europeia. No Brasil, produziu-se o fendmeno inverso. O escravo negro apegou-se as lembrancas e nelas buscou
forca para suportar a desgraga e manter-se fiel a suas origens” (COSSARD, 2008, p.26).
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brasileira precisa reconhecer as suas africanidades como aspectos centrais da propria
identidade nacional, e que os poderes publicos devem assegurar 0s procedimentos necessarios
a esse reconhecimento (2009). Para tanto, faz-se necessario

desarmar-se de nacionalismos, culturalismos e demais formas de intolerancia que
alimentam racismos, sexismos e xenofobias. Impedir que sejam transferidas para
dentro da capoeiragem as violéncias politicas que buscamos eliminar na “grande
roda”. Manter-se promovendo a construcdo da liberdade e da equidade €, a despeito
da sua inser¢do mundial, refletir seus processos de massificacdo (ARAUJO, 2009,

p.3).

Por isso, o | Plano tem um carater politico de contribuir para a inclusdo dos Povos de
Matriz Africana no “mapa da Histdria da Civilizacdo e das grandes contribuicGes culturais,
saberes amiude tidos como ilegitimos, marginais e menos merecedores de prestigio”
(SEGATO, 2005, p.15). Tendo em vista que, ao longo do processo historico, houve um
menosprezo da sociedade para com as tradi¢cdes das Comunidades de Matriz Africana, pois
“embora [...] facam uso de seus servicos, relutam em assinar-lhe um lugar a partir do qual seja
possivel iluminar a tarefa que lhe corresponde de gerar um pensamento para 0 pais”
(SEGATO, 2005, p.15).

O | Plano traduz-se em uma politica que reconhece o direito & identidade® destes
povos. Considerando que a partir do didlogo do Estado com as principais liderancas das
matrizes africanas, concluiu-se que outra perspectiva conceitual poderia melhor reconhecé-
los. Uma vez que tratar a sua contribuicdo para a complexa identidade nacional brasileira
apenas como religido equivaleria a limitar ndo somente o seu legado, mas, efetivamente, a
reduzir o que eles realmente séo, tendo em vista que s&o muito mais do que uma relagdo com
0 sagrado. E, ainda, a perseguicdo por eles sofrida ndo revela apenas ‘intolerancia religiosa’,
mas associa-se a uma Visao preconceituosa intimamente vinculada a questdo racial. Tendo em

vista que

Esse menosprezo das elites pode ser um efeito do racismo a brasileira, isto é, um
racismo marcado pelo medo da familiaridade. O termo ‘racismo’ denomina e
confunde, a meu ver, operacOes distintas de discriminac¢do. Porque, enquanto 0s

18 Sob a perspectiva dos estudos culturais, que “dizem respeito as formas histdricas da consciéncia ou da
subjetividade, ou as formas subjetivas pelas quais n6s vivemos, ainda [...] dizem respeito ao lado subjetivo das
relacdes sociais” (JOHNSON, 2010, p. 25), “a identidade é uma busca permanente, estd em constante
construcéo, trava relagBes com o presente com o passado, tem historia e, por isso mesmo, ndo pode ser fixa,
determinada num ponto para sempre, implica movimento.” (ESCOSTEGUY, 2001, p. 142). Dessa forma,
podemos considerar que as identidades dos grupos de matriz africana nao sdo imutaveis e se transformam ao
longo dos anos.
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racismos nordicos excluem o negro justamente por percebé-lo como um ‘outro’, ou
seja, como alguém verdadeiramente alheio e desconhecido, entre nds o negro é
discriminado e os rituais de distanciamento em relacdo a ele sdo incansavelmente
encenados na vida publica justamente por uma motivacdo oposta: 0 que se teme é
ser “o mesmo”, o que ameaca é a possibilidade de desmascaramento da mesmidade.
Portanto a exclusdo do negro no Brasil é a exclusdo de alguém precisamente por
estar imbricado, por ser proximo e de dentro e, por issO mesmo, numa nacao
insegura da sua modernidade, acenar com o perigo da contaminaco pelo signo da
derrota histérica do povo africano e sua subsequente sujeicdo (SEGATO, 2005,
p.16).

Além do que, atualmente, hd certo grau de banalizacdo e vulgarizacdo dos
conhecimentos préprios do mundo religioso afro-brasileiro como, por exemplo, descri¢fes
superficiais e estereotipadas, uma divulgacdo massiva e jornalistica dos aspectos mais
aparentes e folclorizados da religido raramente acompanhados dos conhecimentos sutis e
complexos que lhe servem de suporte; traducdes esquematicas e redutoras do sistema dos
“orixas” para outros sistemas de arquétipos como, por exemplo, o dos signos do zodiaco ou 0
do pantedo dos deuses olimpicos; pais e mades de santo com uma preparacdo cada dia mais
deficientes e produzidos em série, conjuntamente com operadores do oraculo de buzios
improvisados'® (SEGATO, 2005, p.16).

Assim, o | Plano tem como intuito sistematizar em um instrumento normativo basico
as politicas destinadas a este grupo. A primeira acdo destinada especificamente aos povos
tradicionais de matriz africana surgiu em 2005, com a previsdo normativa de distribuicdo de
alimentos. Iniciada devido a acdo do governo Lula pela erradicacdo da pobreza, que se
destinava a grupos em situacdo de extrema pobreza e vulnerabilidade social.

Observa-se que desde o inicio do Governo Lula houve uma proposta de diversificar o
ambito de beneficiarios das politicas publicas que, muitas vezes, encontram-se na
invisibilidade, sendo socialmente excluidos por pressbes econdmicas, fundiarias ou por

processos discriminatdrios. Conforme apresentado pelo | Plano

A invisibilidade dos povos e comunidades tradicionais de matriz africana se reflete
na auséncia de levantamentos e dados oficiais sobre essa parcela da populacéo
brasileira. Atualmente sdo conhecidos sete levantamentos realizados por instituicGes
publicas, privadas e universidades que buscaram cadastrar, inventariar ou mapear
territorios tradicionais de matriz africana. Os dados desses levantamentos, ainda
parciais em relacdo ao universo Brasil, sdo relativos a um total de 7.582 casas de

19 “Ademais, percebe-se, também, junto com a carnavalizagdo dos ‘orixés’, uma moralizacio dos mesmos. Sao, em
geral, tentativas tdo bem-intencionadas quanto equivocadas que, destinadas a levantar a moral afro-brasileira,
propBem frequentemente uma domesticacdo da mitologia, aparando suas arestas e transformando-a, por
exemplo, em adaptacdes para T.V. de similes de contos de fadas com personagens negros” (SEGATO, 2005,
p.17).
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tradicdo de matriz africana [...]. Segundo a pesquisa, 72% das liderancas tradicionais
de matriz africana se autodeclararam negras e 55,6% sdo mulheres. Esse dado afirma
0 protagonismo das mulheres negras nas comunidades tradicionais de matriz
africana no Brasil. Ao mesmo tempo, na historia brasileira, do século XVI até os
dias de hoje, as mulheres negras vivenciam o mais alto grau de vulnerabilidade
social. Os dados da Pesquisa Nacional por Amostra de Domicilios (PNAD) do IBGE
indicam que o rendimento médio de uma mulher negra é o menor do Brasil, com
ganho de R$ 655,70, ao passo que o rendimento de um homem branco é, em média,
de R$ 1.675,10. Os dados referentes a situacdo de pobreza indicam que 7,4% das
mulheres negras estdo na situacdo de extrema pobreza e 13,4% em situacdo de
pobreza, enquanto essa proporcdo para homens brancos é de 2,9% e 5,6%
respectivamente. A pesquisa Mapeando o Axé indica que 71,6% das liderancas
tradicionais de matriz africana possuem renda mensal média de até dois salarios
minimos. Além disso, 46% dessas liderancas recebem aposentadoria e 35,7% sédo
beneficiarias do Bolsa Familia. (SEPPIR, 2013, p.18).

Desse modo, os povos e comunidades tradicionais de matriz africana reivindicam
visibilidade para as suas demandas, o que, inclusive, estimulou a ampliacdo da participacéo
desses grupos na esfera pablica e politica, resultando no aumento de suas organizacdes e
mobilizacdes.?’ Com o objetivo de estimular o protagonismo e a participacdo desses grupos, a
SEPPIR desenvolve acdes voltadas ao fortalecimento institucional de liderancas e
organizacOes tradicionais de matriz africana. Em 2012, ela langou a Chamada Publica n° 01 de
apoio a projetos voltados para a promocao, valorizacdo e divulgacdo da cultura africana
preservada no Brasil, e das suas influéncias linguisticas, filosoficas e culturais.

Por isso, 0 Ministério do Desenvolvimento Social e Combate a Fome (MDS) — que
preside a Comissdo Nacional de Desenvolvimento Sustentdvel dos Povos e Comunidades
Tradicionais — realizou, em 2010, a Pesquisa Socioecondmica e Cultural desses povos, em
parceria com a Organizacdo das Nagdes Unidas para a Educacdo, a Ciéncia e a Cultura
(UNESCO) e com a Secretaria de Politicas de Promogdo de Igualdade Racial (SEPPIR), e que
buscou retratar a situacdo dos povos tradicionais de matriz africana e as suas contribuigdes
para as politicas publicas de seguranca alimentar e nutricional.

Assim, a Secretaria de Politicas P(blicas de Promocéo da Igualdade Racial (SEPPIR)*
e a Secretaria de Politicas para Comunidades Tradicionais (SPCT), que tém o dever de

20 A influéncia no Poder Judiciério pode ser observada pela criacdo de uma rede juridica na América do Sul, de
defesa da Amazénia e seus Povos. Os povos e comunidades tradicionais também tém participado de debates
sobre o decreto que ira regulamentar o Fundo Nacional de Desenvolvimento Florestal (FNDF), e estdo presentes
na Politica Indianista, em elaboracéo, e de debates sobre o Programa Territérios da Cidadania e na Politica
Nacional de Manejo Comunitario e Familiar (ZIMMERMANN, Silvia A. A politica nacional de
desenvolvimento sustentavel dos Povos e Comunidades Tradicionais - entre conflitos e conquistas. In:
Observatorio de Politicas Publicas para a Agricultura. Artigos Mensais OPPA — n. 24, marco 2009. Disponivel
em: <http://www.observatoriodoagronegocio.com.br/page41/paged2/files/Bol_024 09 SZ.pdf>. Acesso em 05
fev. 2014).

2! Na primeira gestdo do presidente Luiz Inacio Lula da Silva, com a criagdo, em 2003, da Secretaria Especial de
Politicas de Promocdo da Igualdade Racial (SEPPIR) — que representa a materializacdo de uma histérica
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combater o racismo, verificaram nesta conjuntura, a necessidade de uma sistematizacdo das
politicas em um Unico instrumento. A partir do dialogo constante com a sociedade civil, e
com as liderangas das principais matrizes africanas, que ja protagonizavam a luta destes povos
perante o Estado, formula-se o | Plano, que Silvany Prudéncio?® e Luanna Lazzari®®
consideram modesto em termos de metas, mas que, em termos de conceituacao e resgate da
dimensdo histdrica e cultural destes povos, € bem “revolucionario”. Nesse sentido, segue a

apresentacéo do I Plano

O | Plano tem como objetivo primordial a salvaguarda da tradigdo africana
preservada no Brasil, sendo composto por um conjunto de politicas que visa
principalmente a garantia de direitos, a protecdo do patriménio cultural e o
enfrentamento a pobreza, como a ja implementada medida emergencial de
distribuicdo de alimentos, construindo, assim, acdes estruturantes. (SEPPIR, 2013,
p.12).

Para tanto, o | Plano compreende que para atingir tais objetivos deveria ampliar-se
para além do conceito de religido, situacdo na qual o Estado seria convocado apenas para
proteger a liberdade de crenca e de culto. E, nesta nova perspectiva de inclusdo, ha o
reconhecimento de que o problema enfrentado por estes povos é o racismo, que coopera
decisivamente para a sua excluséo e negacao.

Reconhece-se que nos espacos de vida desses povos desenvolvem-se préaticas
diferenciadas, fontes de manutencéo das tradigdes africanas que aqui foram reinventadas para
sobreviverem ao processo histérico da barbérie da escraviddo®. Assim é que a dindmica
dessas comunidades refere-se a um determinado modo de vida, com concepgdes de tempo,

espaco e até formas diferenciadas de relacdo com o dinheiro e com a producdo econdmica.

reivindicagdo do movimento negro em ambito nacional e internacional - a questdo racial é incluida como
prioridade na pauta de politicas publicas do pais. E uma demonstragio do tratamento que a tematica racial
passaria a receber dos 6rgdos governamentais a partir daquele momento. A SEPPIR é responsavel pela
formulacdo, coordenacdo e articulagdo de politicas e diretrizes para a promogdo da igualdade racial e protecao
dos direitos dos grupos raciais e étnicos discriminados, com énfase na populagdo negra. No planejamento
governamental, a pauta da inclus&o social foi incorporada a dimenséo étnica racial e, a0 mesmo tempo, a meta da
diminuicdo das desigualdades raciais como um dos desafios de gestéo.

22 Coordenadora da Secretaria de Povos e Comunidades Tradicionais da Secretaria de Promocéo da Igualdade
Racial.

2% Gerente de projetos da Secretaria de Promogéo da Igualdade Racial.

24 “Para manter 0s antagonismos tribais e evitar a unido dos escravos numa possivel rebelido, as autoridades
deram apoio a reagrupamentos mais organizados, criando as irmandades, congregacdes religiosas nas quais 0s
povos de cor, escravos ou libertos, se identificavam como membros de uma mesma etnia - um parentesco talvez
duvidoso, mas em que eles encontravam 0 apoio de uma estrutura social. Tanto nos batuques como nas folias,
essa estrutura compensava em parte o quadro familiar praticamente destruido. Sob a fachada dos santos
catolicos, essas associacdes permitiram que se substituisse a nocdo de parentesco de sangue pelo parentesco
étnico, restabelecendo uma ligacdo afetiva com o grupo e favorecendo o resgate de um certo patriménio cultural
e religioso” (COSSARD, 2008, p.27).
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Percebe-se, portanto, que para a manutencdo e a ndo extingdo dessas comunidades, faz-se
necessaria uma politica publica em que se busque garantir, em carater de urgéncia, direitos a
estes povos.

Nesse sentido, as demandas desses povos atingem ndo s6 a Secretaria de Direitos
Humanos, pois ndo versam apenas sobre viola¢des a liberdade religiosa ou de culto, mas se
referem a uma série de medidas que envolvem varios 6rgdos e ministérios do Estado, que
também sdo responsaveis pela efetivacdo das suas demandas. Por isso, o | Plano foi
construido em um Grupo de Trabalho Interministerial, instituido pela Portaria 138/2012 da
SEPPIR.

Assim, o | Plano foi elaborado em trés capitulos. No primeiro, encontra-se uma
contextualizacdo normativa e politica que possibilitou ndo sé a formulagcdo do instrumento,
como também torna publico o material ja coletado nos mapeamentos até entdo realizados,
revelando a caracteriza¢do socioecondmica dos povos e comunidades tradicionais de matriz
africana. O segundo capitulo aborda o processo de construcdo do | Plano, suas referéncias e
diretrizes fundamentais. No terceiro capitulo, esta descrito o Quadro de Iniciativas e Metas,
que é o nucleo principal do | Plano, bem como os ministérios e 6rgaos responsaveis por cada
uma das agoes.

O conjunto de agdes estruturantes organiza-se em trés eixos:

O primeiro eixo, Garantia de Direitos, retne as a¢Ges voltadas para a valorizagdo da
ancestralidade africana no Brasil, e para o enfrentamento ao racismo e a
discriminacdo racial dos quais 0os povos e comunidades tradicionais de matriz
africana sdo vitimas. O segundo eixo, Territorialidade e Cultura, agrega as acGes
sobre salvaguarda, valorizagdo e divulgacdo do patriménio cultural dos povos e
comunidades tradicionais de matriz africana, bem como aquelas voltadas para o
mapeamento das casas tradicionais e as relativas a regularizacdo fundiaria. O
terceiro eixo, Inclusdo Social e Desenvolvimento Sustentavel, retne as iniciativas e
metas relativas a promocdo da seguranca alimentar e nutricional, ao reconhecimento
e a valorizacdo das formas tradicionais de salde preservadas e a ampliacdo do
acesso dos povos e comunidades tradicionais de matriz africana as politicas sociais
do Governo Federal (SEPPIR, 2013, p.12).

Observa-se a identificacdo de trés eixos que se articulam em um amplo conjunto de
acOes estruturantes que visam a promover a inclusdo desses povos, em um processo continuo
de construcdo das condi¢des que possibilitem a um s6 tempo, a efetivacdo tendencial tanto de
seu direito a igualdade como de seu direito a liberdade. Pois, ambos desenvolvem-se em uma
tensdo constitutiva, sendo compreendidos ndo como a preservacdo de uma suposta pureza
cultural, mas como o direito as condicbes de possibilidade da autoestima e do orgulho de
pertencimento a uma identidade digna de valor e consideragdo (SCOTTI, 2012).
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Destarte, os direitos fundamentais assumem o papel de desestabilizador de usos,
costumes e tradi¢Oes naturalizados, a exigir que as eticidades tornem-se reflexivas no sentido
de que possam manter sua forca enquanto elemento simbdlico, enquanto potencial inclusivo e
emancipatério. Por isso, importante se faz compreender o contexto tedrico e normativo que
possibilitou a construcao dessa politica publica de reconhecimento dos povos e comunidades

tradicionais de matriz africana.

2.1  Contexto tedrico: a questdo do ‘outro’ e o principio da igualdade como diferenca

A discussdo sobre a igualdade ou o “direito a diferenca”, bem como a questao relativa
ao Outro, causa muitas reflexdes e desse modo, hd a necessidade de se discutir sobre a
diversidade e as singularidades existentes dentro da sociedade. Geralmente, o Outro é aquele
que frequentemente foi conduzido a se desvalorizar pelo poder da identidade hegemonica, a
se colocar em situacdo de subordinagdo e submissdo, vendo como negativa a sua propria
identidade para assim se adequar ao padrédo dominante.

Observa-se que a posicdo pluralista de tolerancia a diversidade, em geral, apenas
acomoda as caracteristicas discriminatérias da diferenca dadas pelos modelos dominantes,
ignorando ou negligenciando outras espécies de diferenca. O discurso de “celebrar a
diversidade muitas vezes significa apenas a exorcizacdo da diferenca, do Outro, como algo
exatico, fascinante ou curioso — mas ainda visto e avaliado em funcdo de um ponto de vista
dominante” (BURBULES, 2003, p.163).

A capacidade de conviver com o diferente, com o Outro, de reconhecé-lo como igual
na sua diferenca, de se colocar em seu lugar ou na sua propria “pele”, constroi alteridade
(ZEA, 2005). Construir alteridade numa sociedade em que os individuos tém sido
continuamente condicionados a se manterem fixados na valorizacédo tradicional das diferencas
— género, classe, sexualidade, etnia, nacionalidade, religiosidade, inteligéncia, aparéncia fisica
— representa um grande desafio, porém, ndo uma utopia.

O Outro € construido como diferente, fixado, transformado, subordinado, minimizado
pelas relacbes de poder, nega-se, no caso dos negros, inclusive a sua infinitude, reduzindo-os
a meros objetos do mundo, a escravos. O diferente, para Skliar (2006), € a construcdo e o
reflexo de um longo processo de “diferencialismo™, ou seja, de uma atitude de separacao e de
diminuicdo de algumas caracteristicas, algumas marcas, de algumas identidades em relacéo a

uma grande variedade de diferencas.
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Estas diferencas ndo sdo melhores ou piores, boas ou mas, superiores ou inferiores,
positivas ou negativas, sdo simplesmente diferencas. Assim, o problema ndo esta nas
diferencas, mas sim em como produzimos, cotidianamente, os diferentes. Por isso, ndo basta
apenas tolerar, é preciso questionar esta producdo que gera discriminacdo, humilhagédo,
perseguicao, violéncia e morte, pois, muitas vezes a luta é para que determinada diferenca seja
reconhecida como igualdade, ou seja, para que ndo mais possa ser objeto de discriminacao.

De acordo com Leopoldo Zea (2005), todo ser humano, ou povo, se assemelha
exatamente pelas caracteristicas que os diferenciam, demonstrando que cada um possui uma
identidade, individualidade e personalidade. “Diversidade que longe de fazer dos homens
individuos mais ou menos homens, lhes faz semelhantes” (ZEA, 2005, p.55).

Nesse sentido, a identidade constitui, assim, uma categoria relacional que se define na
comparacdo de um frente ao outro, em processos dialégicos (TAYLOR, 2000). Um grupo
étnico existe gracas a diferenciacdo que apresenta em perspectiva comparativa com outras
sociedades percebidas como de distinta natureza, ou seja, como outros grupos étnicos. O
contraste é essencial porque é gracas a ele que um grupo étnico se diferencia, exibe suas
caracteristicas principais, possibilitando criar o sentimento de pertencimento. Em Ultima
analise, ¢ do mecanismo de comparacao que surgem os atributos que definem a identidade de
um determinado grupo social.

Woodward (2000, p. 14) argumenta que “as identidades séo fabricadas por meio da
marcacdo da diferenca” e, que “essa marcagédo da diferenca ocorre tanto por meio de sistemas
simbdlicos de representacdo quanto por meio de formas de exclusdo social”. A identidade,
entdo, ndo é o oposto da diferenca, mas depende dela, na medida em que a diferenca cria a
necessidade de se discutir sobre identidade. E a respeito da formacdo da identidade,
acrescenta Taylor

a nossa identidade ser formada, em parte, pela existéncia ou inexisténcia de
reconhecimento e, muitas vezes, pelo reconhecimento incorrecto dos outros,
podendo uma pessoa ou grupo de pessoas serem realmente prejudicadas, serem alvo
de uma verdadeira distor¢do, se aqueles que os rodeiam reflectirem uma imagem
limitativa, de inferioridade ou de desprezo por eles mesmos (2010, p.45).

Como é possivel perceber, a politica de reconhecimento é fundamental para Charles
Taylor, pela sua capacidade de formar a identidade do individuo. E o ndo reconhecimento, por
sua vez, também tem o poder de afetar esta formacdo negativamente, constituindo-se em uma
agressdo e opressdo para aqueles que sofrem discriminagdo. Ainda mais quando se tem em

vista a violéncia da escravizacdo, da reducdo a mercadoria, sofrida no Brasil pelos povos e
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comunidades tradicionais de matriz africana, que tém como base formadora da sua identidade,

0 reconhecimento do outro. Conforme Oliveira,

Nisso reside o significado de “humano”, de ntu: “Eu sou porque vocé me
reconhece”, ou seja, a valorizacdo do coletivo. O entendimento e a aceitacdo desses
processos, que passam pelo dominio da lingua e das linguagens corporeas, ritmicas e
musicais oferece as condicGes para a identificacdo, para o reconhecimento da
identidade (OLIVEIRA, 2011, p.12, grifo do autor).

Portanto, necessario se faz construir e divulgar novos caminhos de analise e
interpretacdo que possibilitem concretizar a exigéncia da Modernidade e do seu
constitucionalismo, qual seja, a ndo negacdo da realidade do outro e de suas diferencas,
admitindo que a época de uma pretensa seguranca total e de certezas transcendentalmente
absolutas ndo mais existe, que 0 nosso horizonte de possibilidades de acéo, de distintos modos
de vida, € cada vez mais complexo e plural, determinando, desse modo, uma abertura
permanente da identidade do sujeito constitucional.

Assim, o principio da igualdade deve ser lido como direito a diferenca, capaz de
provocar a exposicdo da complexidade das desigualdades na sociedade contemporéanea e de
impor novos desafios ao sistema de realizacdo de direitos e aos modelos de politicas publicas.
“E imprescindivel que essa leitura possa se afirmar como um dos componentes centrais do
pano de fundo de um tratamento constitucionalmente adequado — e, portanto, produtivo em
termos democraticos da tematica” (DUARTE; CARVALHO NETTO, 2012, p.53). Em funcéo
disto,

O referencial tedrico esta na interpretacdo dinamica do direito como processo de
emancipacdo social que agrega as concepces de igualdade formal e material,
desenvolvidas no constitucionalismo critico europeu, a sensibilidade para construcao
de novos direitos por grupos sociais marginalizados nas regides periféricas do
capitalismo, mediante a “luta por reconhecimento”. Neste processo, igualdade e
liberdade se encontram em uma tensdo continua e produtiva capaz de gerar novos
direitos, assim como novas pretensdes de abuso desses direitos (DUARTE;
CARVALHO NETTO, 2012, p.54).

Neste contexto tedrico, e dentro do paradigma constitucional do Estado Democratico
de Direito, insere-se o | Plano Nacional, que surge como medida necessaria ao enfrentamento
das desigualdades raciais vividas no presente pelos Povos e Comunidades Tradicionais de
Matriz Africana. Devido a sua sofrida trajetéria histérica de sofrer com o desrespeito aos seus
direitos fundamentais, construiram territorios de resisténcia aos desmantelamentos das suas

tradicOes. Estes territdrios foram construidos para salvaguardar o que restava das tradicdes
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africanas, ap0s a diaspora, 0 que, é claro, comunicou-se a sociedade, além da incorporacdo de
valores africanos, de forma difusa, na construcdo da sociedade brasileira como um todo.

Da perspectiva constitucional, o | Plano constitui-se em um programa de agdes
estruturantes que se justifica, também, no passado de exclusdo e negacéo da identidade negra,
e que sera analisado mais profundamente no capitulo 2 desta dissertacdo. “A reparacao
enseja-se diante de uma realidade em que a degradacdo moral de valores advindos da
escravidao e reproduzidos na Republica impds o racismo e a desigualdade racial” (DUARTE;
BERTULIO, 2012, p.192). A partir dessa reflexdo, podemos dizer que

Longa é a trajetéria de negacdo de direitos aos cidaddos negros sob o fundamento de
argumentos irracionais, como o medo. Foi o medo das divisdes, vale dizer da
necessidade de reconhecer direitos iguais, de indenizar os negros pelo seu trabalho,
de conceder-lhes o direito de voto, de garantir-lhes acesso a terra e as denominadas
liberdades publicas, que adiou o processo abolicionista. Na ordem constitucional, o
que divide ndo é o reconhecimento da existéncia de desigualdades, mas, novamente,
a auséncia de igual respeito e consideracdo que se perpetua por meio da inércia
(DUARTE; BERTULIO, 2012, p.193).

O | Plano constréi-se neste contexto em que o Principio da lIgualdade deve ser
considerado a partir de sua relacdo constitutiva, como direito a diferenca na histéria
institucional concreta, compreendendo o direito a diferenca como capaz de provocar a
exposi¢cdo da complexa trama de desigualdades na sociedade contemporanea, bem como de
impor novos desafios ao sistema de direitos e aos modelos de politicas publicas. O
reconhecimento de “novos” sujeitos sociais € necessario para vencer as perspectivas
autoritarias, positivistas e neutralizadoras da apreensdo das diversas dimensGes da

desigualdade de uma sociedade marcada pelo escravismo, pelo genocidio e pelo racismo.

2.2  Contexto normativo: afirmacéo da pluralidade e valorizacdo da ancestralidade

africana no Brasil

A Constituicdo Federal de 1988 reconhece o direito a diferengca como direito
individual e coletivo; assegurando a plurietnicidade do Estado brasileiro e salvaguardando os
direitos dos povos tradicionais e das culturas que contribuiram para a formacao da identidade
nacional, despertando para a possibilidade para a construgdo de um espaco de diversidade
individual e coletiva em nosso pais, anunciando uma nova era constitucional: a era da

diversidade e do inicio da superacdo da modernidade uniformizadora (MAGALHAES, 2014,
p.1).
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Assim, a Constituicdo € um marco para o reconhecimento da plurietnicidade, haja
vista a enunciacdo detalhada de novos “sujeitos constitucionais”, ao fazer referéncia,
principalmente, a novos sujeitos cuja representacao é “local”, com paralelo somente em paises
marcados pelo colonialismo e pelo escravismo como “populacdes indigenas”, “comunidades
quilombolas” e “grupos participantes do processo civilizatério nacional”, tais como os “afro-
brasileiros” 2 (DUARTE, 2011, p.46).

Observa-se, dessa forma, que esta perspectiva constitucional exige uma abertura da
identidade do sujeito constitucional, pois deve possibilitar a inclusdo recorrente de novos
sujeitos constitucionais, como, por exemplo, os povos tradicionais, a partir de um modelo
procedimental e de uma eticidade reflexiva dos direitos fundamentais e dos direitos humanos,
demonstrando como a emergéncia da diferenca local como tensdo entre o particular e o
universal.

Observa-se que até pouco tempo o paradigma politico e juridico determinante da
compreensdo da politica era o da integracdo e aculturacdo. E, somente com a Constituicdo de
1988, os povos tradicionais, explicitamente os indigenas e os quilombolas, passaram a ser
tratados ndo mais como um vestigio de um passado que deveria ser ‘civilizado’ ou
incorporado & sociedade moderna brasileira, mas como tendo um direito® a ser protegido e

assegurado, garantindo-se e reconhecendo-se a pluralidade do Brasil.

% “De fato, o paradoxo poderia ser percebido a partir da experiéncia brasileira do seguinte modo: sob a
hegemonia de uma ideologia de nossa diferenga “constitucional” (do pais miscigenado, da democracia racial, da
historia sem revolugdes, do povo cordial etc.), os textos das constituiches sdo alheios a representacles de
diferencas, sobretudo as culturais, porém, a medida que se percebe a crise dessa ideologia e sdo criados canais de
participacdo num modelo de democracia procedimental, o que historicamente coincide com a participacdo
popular na Constituinte de 1988, as representagdes sobre as diferengas brasileiras sdo incluidas no texto.
Portanto, no momento em que a ideologia da diferenca nacional entra em crise, o texto da constituicdo brasileira
distancia-se da cépia ou da glosa das constituicGes europeias e americana e faz referéncia a pluralidade de seu
povo” (DUARTE, 2011, p.54).

%6 José Luiz Quadro de Magalhées critica a forma de aquisicdo de direitos, especialmente, neste momento
historico: “A questdo essencial que ocorre nas democracias liberais representativas (e os paises acima citados
podem ndo se enquadrar mais neste conceito), €, em que medida, a luta por direitos resulta em ganho de poder,
ou, ao contrario, como tem ocorrido com muita frequéncia, em ganho da possibilidade de aproveitar, usufruir,
sem efetivamente uma transferéncia de poder de quem concede, permite, para quem €é o permitido e concedido.
Uma coisa € a pessoa poder usufruir de uma permissao de exercicio de um direito. O poder continua com quem
permite. Outra coisa € conquistar este direito para si, 0 que implica que quem detinha este poder de conceder ou
ndo, ndo mais o detém. Trata-se neste caso de uma mudanga de maos do poder. O que podemos perceber, e
precisamos ter atencdo, é para o fato de que, a “democracia” representativa, pode cumprir uma outra funcdo nao
democratica, a de manter o poder nas maos de sempre, ou, em outras palavras, mudar para manter as coisas
como estdo. Ndo podemos generalizar mas precisamos observar. Percebendo que a democracia € apenas tolerada
pelos que efetivamente detém o poder econémico na modernidade, sdo comuns as rupturas. Toda vez que esta
democracia serve como canal de conquista de poder daqueles que ndo tinham, assistimos uma ruptura ou
tentativa de ruptura, muito comum: Brasil (1964 e as varias e constantes tentativas de golpes e pequenos golpes
diarios); Chile (1973); as ditaduras da Argentina e Uruguai na década de 1970; a tentativa de golpe contra Hugo
Chaves em 2001; o golpe em Honduras em 2011 e o golpe parlamentar no Paraguai em 2012, sdo alguns
exemplos” (2014, p.5 e 6).
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Dessa forma, surge a necessidade de mudar essas préaticas sociais e (re)construir essa
I6gica, pois

sempre que o advento de novas gramaticas de praticas sociais permitirem a troca de
paradigma, esse vai ser um novo filtro, como dculos que filtram o nosso olhar, que
moldam a forma como vemos a chamada realidade; as normas performaticas
decorrentes de nossas vivéncias sociais concretas condicionam tudo o que vemos e a
forma como vemos. Dworkin marca o emergir de um novo paradigma que vem,
enquanto tal, de forma cada vez mais difundida e internalizada se afirmando atraves
da constituicdo de um novo senso comum social, de um novo pano-de-fundo para a
comunicacdo social, no qual sdo gestadas pretensdes e expectativas muito mais
complexas, profundas e rigorosas no que respeita ao projeto de reencantamento com
o Direito, seja como ordenamento ou esfera propria da acdo comunicativa, do
reconhecimento e do entendimento mutuo dos cidaddos para o estabelecimento e a
implementagdo da normativa que deve reger sua vida em comum, seja como simples
ambito especifico de conhecimento e exercicio profissionais. (CARVALHO
NETTO; SCOTTI, 2011, p.9).

Dessa forma, devem-se explorar o0s potenciais emancipatorios existentes na
Modernidade tardia, presentes neste paradigma constitucional incorporado a Constituicdo de
1988, possibilitando o reconhecimento de direitos que nunca antes tinham sido ponderados e
que, agora, a partir deste momento histérico, passam a ser debatidos e enfrentados.
Percebendo-se que a diversidade cultural nos permite perceber que as identidades culturais
nacionais ndo sdo um conjunto monolitico e Unico. Ao contrario, podemos e devemos

reconhecer e valorizar as nossas diferencas culturais (MOREIRA, 2005, p.7). Neste sentido

A reivindicacdo dos direitos do cidaddo pode ser percebida como um processo de
demanda por direitos universais. Universal no sentido de que tais direitos e 0s
movimentos sociais associados com o seu desenvolvimento tendem a reforcar um
ideal capaz de englobar toda a sociedade. Os direitos civis, politicos e sociais foram
configurados com base nessa ideia. Sua implementacdo possibilitou uma certa
homogeneizacdo social, o que esta claro, por exemplo, no direito de uma educacéo
igual e gratuita para todos. Entretanto, ao reforgarem um ideal oposto, o universal e
homogéneo, em vez do particular e do heterogéneo, os movimentos sociais mais
recentes dizem nédo ser mais possivel um sistema juridico cego a diferencas- étnicas,
de cor, de género, etc. A questdo que se coloca para o debate é se a implementacéao
do direito a diferenca representa ou ndo o antagonismo entre uma cidadania
universal-inclusiva e outra particular-plural (LOPES, 2005, p.27).

Assim, é fundamental perceber que no lugar da uniformizacdo hegeménica, a partir de
um padréo europeu, ocorre 0 reconhecimento da diversidade enquanto direito individual e
coletivo pelo ordenamento juridico. Decorrente desta ideia, percebemos a afirmacao do direito
a diversidade, enquanto direito individual e coletivo, sobre a ideia de direito a diferenga
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(individual ou coletivo), o que implica na busca de superacéo de qualquer padrdo hegeménico
estabelecido pelo Estado e ainda presente na ideia de direito a diferenga?’.

Outro eixo importante que marca o constitucionalismo democratico é a superacdo da
exclusividade da légica binaria, fundada principalmente no dispositivo moderno “nés versus
eles” (e do qual decorrem outros dispositivos como incluséo versus excluséo; capital versus
trabalho; culturalismo versus universalismo, entre varios outros). E perceptivel ainda a criagio
de espacos de dialogo, ndo hegemonico, intercultural (para além do multiculturalismo), o que
permite a construcdo de um espaco comum, de um direito comum, em uma perspectiva
transcultural, possibilitando a superacdo de uma l6gica histérica linear, pela ideia de
permanente complementaridade. Nesse sentido,

As inovacgOes da Constituicdo Cidadd na incorporacéo de elementos plurais podem
ser percebidas na enunciacdo exaustiva de novos “sujeitos constitucionais”. Os
novos sujeitos nominados no texto representam normatizacdes conhecidas em outros
paises, como no caso das mulheres (art. 3%, IV; art. 7°, XX e XXX; art. 143, § 2 art.
201, 8 7°; art. 226, § 39), dos deficientes fisicos (art. 7°, XXXI; art. 23, Il; art. 24,
X1V; art. 37, VII; art. 203, V; art. 208, IlI; art. 227, 88 1° e 2° art. 244) e das
criancas e adolescentes (art. 7°, XXV; art. 203, | e Il; art. 208, IV; art. 227, § 79),
mas também outras mais particulares, vinculadas a uma “histéria do Brasil” (art.
242, § 1°), que leva em consideragdo as contribuigBes das diferentes etnias e culturas
para a formacéo do “povo brasileiro”, tais como “indios”, “grupos indigenas”, suas
“comunidades e organizacfes” (art. 22, XIV; art. 109, XI; art. 129, V; art. 210, § 2°
art. 215, § 1°; art. 231;; art. 232;; ADCT art. 67), “comunidades dos quilombos”
(ADCT art. 68), “antigos quilombos” (art. 216, § 5°) e “grupos participantes do
processo civilizatdrio nacional”, aqui incluidos os “afro-brasileiros” (art. 215, 1°). A
novidade ndo poderia ser maior, a incompreensdo também. Elas sdo reveladas na
dificuldade de nominagdo a partir das categorias utilizadas tradicionalmente pelos
constitucionalistas. Novas realidades dependem de novas categorias e, comumente,
estas representam novos usos e novas compreensdes sobre dimens@es daquilo que se
considera real. Tome-se, por exemplo, José Afonso da Silva, doutrinador insuspeito
na defesa da efetividade dos direitos fundamentais, com papel decisivo na
construcdo dos “direitos indigenas” por entender que a constituicdo havia
incorporado o instituto do indigenato (DUARTE, 2011, p.69).

Neste contexto de inclusdo e de emancipagdo foi promulgada a Lei 10639/03 que,
também, refere-se a um marco normativo importante para esta conjuntura de reconhecimento
dos direitos dos Povos e Comunidades Tradicionais de Matriz Africana, instituindo a
obrigatoriedade do ensino da Histdria da Africa e da Cultura afro-brasileira nos sistemas de
ensino, que busca o combate ao preconceito, ao racismo e a discriminacdo na agenda

brasileira de reducdo das desigualdades, ao mesmo tempo em que reconhece a escola como

27 José Luiz Quadro de Magalhaes nos alerta para o seguinte: “o que aparece como resisténcia, se transforma em
luta por ruptura e reconstrucdo de sentidos, pode acabar por se transformar em aceitacfes de ‘permissfes’ que
contaminam a luta por direitos de diferenca reproduzindo de novo o padrdo moderno ‘uniformizador’ e ‘binario
opressivo’ que rebaixa ou subordina um outro, qualquer outro” (2014, p.7).
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lugar da formacéo de cidaddos e afirma a relevancia da valorizagdo das matrizes culturais que
fizeram do Brasil o pais rico, maltiplo e plural, como as matrizes africanas. Desse modo,

compreende-se que

Integra o processo de construcdo e manutencdo do racismo apresentar as culturas
africanas como folcldricas, primitivas e inferiores, se comparadas a branco-europeia.
Assim, alguns de seus elementos sdo simplesmente omitidos dos estudos da
formacdo do brasileiro, com excecdo da escravidao a qual o africano foi submetido.
O africano tem sido considerado até como construtor de cultura, mesmo vista como
folclorica, porém dificilmente como construtor de civilizagdo. Assim, o preconceito
contra a populacdo afro-descendente tanto se d& em relagdo a varidveis raciais,
visiveis na constituicdo fenotipica, quanto em relacdo as variaveis étnicas,
entendidas como aspectos culturais também de menor valia (FERREIRA, 2000,
p.52-53).

A referida Lei altera a Lei de Diretrizes e Bases da Educacdo (LDB) do ano de 1996,
instituindo a obrigatoriedade do ensino de historia e cultura afro-brasileira e africana nas
escolas do ensino fundamental e médio do sistema publico e privado, atendendo a uma
demanda antiga do Movimento Negro. Este dispositivo constitui um avango significativo das
politicas afirmativas de cunho valorativo no Brasil, apesar das inimeras criticas que podem
ser lancadas ao que se refere a sua efetividade, sendo um instrumento de promocao da
igualdade racial e de enfrentamento as iniquidades raciais, principalmente para a construcao
de uma educacdo mais coerente com a historia do pais, incluindo a presenca e a contribuicdo
dos povos africanos e dos seus valores civilizatérios na construgdo do Brasil. A educacao para
as relacGes étnico-raciais é tema prioritario entre as acdes contidas no | Plano Nacional de
Desenvolvimento Sustentavel dos Povos e Comunidades Tradicionais de Matriz Africana,
pois para a sua implementacdo depende-se também da participacdo dos guardibes e das
guardids da cultura negra no pais, ou seja, as liderancas tradicionais de matriz africana.

Além do que, a presente discussdo nos remete a uma questdo importante a escola laica
como caminho preferencial para formacao dos estudantes, pois esse cenario torna-se palco de
inimeras reproducdes da discriminacdo contra esses povos®®, como descrito na pesquisa

realizada por Stella Guedes Caputo (2012)

28 «Ey quero ser crente. Na escola s6 gostam dos alunos crentes!” Vi Luana Navarro crescer no terreiro da avo.
N&o houve um dia sequer que ndo a tenha visto feliz no candomblé, religido que sempre disse amar e desejar
seguir. Quando Yansan anunciou que ela seria sucessora da avo, seu destino no culto cobriu-se de honras. No dia
27 de setembro de 2007, depois de vivenciar com alegria uma noite inteira de festa, ela me disse que na escola
comecou a sentir vergonha de sua fé e que desejava escolher outra religido para ser aceita e amada na escola,
tanto pelas professoras quanto pelos demais alunos e alunas” (CAPUTO, 2012, p. 197).
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Dos 14 professores, nove responderam que nunca pensaram sobre criangas no
candomblé porque ndo acreditam que existam criangas que frequentam ou pratiquem
candomblé na escola. Uma das entrevistadas afirmou: “N&o temos criancas com esse
‘problema’ aqui na escola, a maioria é catélica”. Cinco professores afirmaram que
acham “absurdo” que criancas pratiquem candomblé [...] “As criancas ndo devem
ser induzidas a macumba sé porque os pais frequentam”, respondeu a professora.
Perguntei a essa professora se os pais catélicos também néo “induziam” seus filhos
ao catolicismo quando os batizam, levavam as missas, colocavam no catecismo para
a Primeira comunhéo etc. A professora respondeu: “Mas o catolicismo nao é coisa
do diabo, ¢é areligido normal” (CAPUTO, 2012, p. 204).

Neste sentido, a Lei n°10639/03 e suas alteragfes, vém corroborar para uma ‘quebra’
desses esteredtipos, capacitando os professores para uma abordagem mais inclusiva dentro
das escolas, haja vista a problematizacdo das doutrinas cristds nas escolas publicas, uma vez
que tais concepc0es, difundidas no espacgo publico, tém como um dos objetivos desempenhar
0 papel de desqualificar as cosmovisdes africanas. Desse modo, tratar da cultura negra no

ambito escolar, ndo tem a ver com doutrinacao,

na medida em que o principal interesse é o de que estudantes apreendam, ainda que
de forma incipiente, algumas informac@es que possam permitir o dominio de um
repertorio basico para abolir estereGtipos e lidar com os colegas negros
compreendendo-os, respeitando-o0s e superando o senso comum que transforma tudo
proveniente de Africa em um pastiche que se perpetua sob o rétulo de coisa de negro
(INOCENCIO DA SILVA, 2005, p.123 e124).

Destarte, 0 propdsito da Lei é possibilitar a superacdo de algumas incompreensdes que
se sedimentaram ao longo da histéria e que inviabilizam o respeito as questdes negras. Ao
mesmo tempo, que é possivel tratar sobre a cosmovisdo de matriz africana, dentro de um
processo cognitivo que ndo ponha em risco o carater laico da escola publica. E importante,
portanto, um programa educacional que ao tratar de cultura negra, em uma perspectiva
absolutamente informativa e ndo doutrinaria, contemple as mitologias e filosofias religiosas
oriundas dos varios grupos étnicos africanos que compdem a sociedade brasileira, mesmo
porque ndo existe cultura negra sem dimens&o espiritual. Longe de cogitar-se um processo de
doutrinacdo a partir das religiosidades africanas, para fazer frente a evangelizacdo constante
que ocorre nas escolas publicas, pretendemos e preferimos informar, ao invés de doutrinar
(INOCENCIO, 2005, p.124). Nesse contexto,

os desafios da qualidade e da equidade na educacédo s6 serdo superados se a escola
for um ambiente acolhedor, que reconheca e valorize as diferencas e ndo as
transforme em fatores de desigualdade. Garantir o direito de aprender implica em
fazer da escola um lugar em que todos e todas se sintam valorizados e reconhecidos
como sujeitos de direito em sua singularidade e identidade (MINISTERIO DA
EDUCACAO, 2004, p.5).



48

Além do que, as mais importantes marcas da desigualdade estdo expressas no aspecto
racial. Segundo a ultima PNAD/IBGE, 49,4% da populacdo brasileira se autodeclarou da cor
ou raca branca, 7,4% preta, 42,3% parda e 0,8% de outra cor ou raca (MINISTERIO DA
EDUCAGCAO, 2004). A populacio negra é formada pelos que se reconhecem pretos e pardos.
Esta multiplicidade de identidades nem sempre encontra, no ambito da educacdo, sua
proporcionalidade garantida nas salas de aula. O pais precisa mobilizar sua capacidade
criativa e vontade politica para adotar procedimentos que, no tempo, alcancem a justica pela
qual lutamos. A educacdo, como um direito que garante acesso a outros direitos, tem um

importante papel a cumprir, haja vista que

Sugere [de acordo com Hutz, 1988] que os esteredtipos, em relacdo a pessoa negra,
ja sdo desenvolvidos em criancas desde a época escolar. Investigando as atitudes de
criancas com relacdo a cor de pele, concluiu que as criancas brancas atribuiram
acOes socialmente desejaveis a personagens brancos, em histérias a elas narradas, e
acOes socialmente indesejaveis a personagens negros, € as criangas negras pareceram
demonstrar um reconhecimento da situacdo privilegiada obtida pelos brancos na
sociedade (FERREIRA, 2000, p.57-58).

De fato, assim, a introducdo da Historia da Africa e da cultura afro-brasileira nas
escolas possibilita uma compreensdao da complexidade da sociedade brasileira, que encontra-
se permeada de contradi¢des e conflitos, principalmente, no que se refere as relacdes etinos-
raciais, apresentando o dinamismo da cultura e , que ndo ha homogeneidade na histdria, ha
sempre uma luta por poder e um jogo de negocia¢cGes entre dominantes e oprimidos. Observa-
se que, “ a “racionalidade moderna” ¢é ainda dominante nas escolas, que representam espacos
de educacdo formalmente legitimados em nossa sociedade, e influencia também os espacos
onde as praxis das culturas populares se realizam”* (MACHADO, 2012, p.24).

E, ainda, sabe-se que o processo de constituicdo da sociedade brasileira foi marcado
pelas atrocidades cometidas durante os varios anos de escraviddo dos povos africanos,
oriundos de diversas etnias e culturas. Vemos como essa historia se reflete na atual
brutalidade racista e classista, que ainda vivemos e que decai principalmente sobre os pobres e
0s negros deste pais.

29 «“A mentalidade moderna ndo é um sistema homogéneo. Ao contrério, de acordo com Najmanovich (2001,
p.11), ‘é o nome genérico de uma rede complexa de ideias, conceitos, modos de abordagem, perspectivas
intelectuais, estilos cognitivos, modalidades de intelectuacdo e atitudes valorativas, sensiveis e perceptivas que
caracterizaram uma época ampla’. A autora mostra que essas concepcOes foram geradas ao longo da historia, no
Ocidente, a partir do Renascimento, e que constituiram formas de vida e pensamento humanos radicalmente
diferentes dos séculos anteriores, que caracterizavam a Idade Média. E defende que, ainda dentro dessa
diversidade e complexidade, é possivel se abstrair um protétipo do que chamamos ‘concepcdo moderna do
mundo’, tendo claro que esses ‘protétipos’ sdo ‘objetos narrativos’™ (MACHADO, 2012, p.24).
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Nesse sentido, faz-se necessario valorizar a influéncia africana nas raizes da formacao
cultural brasileira, o que, claro, ndo significa que ela tenha sido a Unica. Todavia, reconhecer
0 seu papel marcante passou a ser uma questdo politico-identitaria necessaria, tanto no que se
refere ao reconhecimento da relevancia da matriz africana no Brasil, quanto a necessidade da
inclusdo da sua historia na educacao brasileira (MACHADO, 2014, p.34).

Portanto, reconhecer e valorizar a riqueza cultural das matrizes africanas, investindo
na continuidade das tradi¢fes, e na manutencdo do seu conhecimento, através do ensino, &,
portanto, uma das formas de transformar essa historia perversa que ainda marca as relacdes
sociais matizadas de preconceitos e desigualdades em nossa sociedade (MACHADO, 2012,
p.44).

Nesse sentido, também, outro marco normativo importante para este trabalho, que
busca a valorizagéo e a protecao das formas diferenciadas de vida existentes no Brasil, refere-
se ao Decreto n° 6.040/2007, que institui a Politica Nacional de Desenvolvimento Sustentavel
dos Povos e Comunidades Tradicionais (PNPCT)*. Essa politica entende que, num pais tio
diverso em sua composicdo étnica e cultural, ¢ um grande desafio estabelecer e implementar
politicas publicas para a promocédo do bem-estar social dessas populacdes.

Em agosto de 2006, foi criada, a Comissdo Nacional de Povos e Comunidades
Tradicionais, que passou a ser ocupada pelos Representantes do Ministério do Meio Ambiente
(MMA) e do Ministério do Desenvolvimento Social (MDS), com a finalidade de coordenar a
elaboracéo e implementacgdo da Politica Nacional. Observa-se que houve uma série de debates
publicos, promovidos por essa Comissdo, que antecederam a PNPCT. Com o objetivo de
operacionalizar a politica, 0 MDS criou o Ndcleo de Povos e Comunidades Tradicionais,
composto por técnicos da area de antropologia e com experiéncia especifica junto aos povos e
comunidades tradicionais.

A criacdo da PNPCT foi envolvida por muitas polémicas, que poderiam ser resumidas
da seguinte forma: as relacionadas a dimensdo conceitual das tematicas relacionadas; as
relativas ao universo de abrangéncia da categoria “Povos e Comunidades Tradicionais™; e as
relacionadas com a definicdo do nimero de categorias incluidas na politica, na época mais de
dez: Povos Indigenas, Comunidades Remanescentes de Quilombos, Ribeirinhos, Extrativistas,

Quebradeiras-de-Coco-Babacl,  Pescadores  Artesanais,  Seringueiros,  Geraizeiros,

%0 A PNPCT divide-se em principios gerais e objetivos especificos, e esta estruturada em quatro grandes eixos: 1)
garantia de acesso a territérios tradicionais e aos recursos naturais; 1) infraestrutura; Il1) inclusdo social e
educacdo diferenciada; e IV) fomento a producéo sustentavel.
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Vazanteiros, Pantaneiros, Comunidades de Fundos de Pastos, Caicaras, Faxinalenses, dentre
outros.

Outra critica direcionada ao PNPCT € a auséncia em seu texto sobre a forma objetiva
de solucionar os problemas enfrentados por esses povos, como 0s conflitos em torno do
acesso a terra e ao uso dos recursos naturais. Além do que, a ocupacao e uso sustentavel das
areas ocupadas pelos povos tradicionais esbarram nas contradicdes em torno do projeto de
desenvolvimento proposto pelo nosso préprio sistema econémico e, implementado pelas
politicas desenvolvidas pelo Governo Federal.

No entanto a partir do PNCT, os povos e comunidades tradicionais vém alcangando
certa visibilidade, que provém de um trabalho sociopolitico que estimulou a ampliacdo da
participacdo desses grupos na esfera publica e politica, resultando no aumento de suas
organizagOes e mobilizagdes.

N&o obstante os problemas e desafios que a PNPCT vem enfrentando em sua
implementacdo, pode-se afirmar, de uma forma geral, que a politica teve efeitos positivos. Seu
mérito reside, antes de tudo, em reconhecer as desigualdades sofridas pelos povos e
comunidades tradicionais e trazé-las para o debate publico, fortalecendo a participacdo de
representantes desses grupos sociais nos espacgos politicos, sejam eles formais ou informais.
Nesse processo, apesar das controvérsias, foram criadas novas categorias sociais que vém
lutando por reconhecimento politico.

E certo que as polémicas em torno das definicBes conceituais e da abrangéncia das
categorias da PNCPT ainda ndo foram superadas. Nesse sentido, o Deputado Luiz Alberto
apresentou, perante o Congresso Nacional, o PL 7.447/10 que define diretrizes e objetivos
para politicas publicas de desenvolvimento sustentavel dos povos e comunidades tradicionais,
ja aprovado na Comissdo de Educacédo e Cultura, e rejeitado, em um primeiro momento, pela
Comisséo de Direitos Humanos e Minorias, e que foi aprovado, em um segundo momento.

Assim, pretende-se transformar o Decreto 6040/07, que é uma politica de governo, em
uma politica de Estado, na medida em que, a politica publica é considerada de Estado quando
estiver estreitamente ligada ao intuito de atingir as finalidades essenciais do Estado,
relacionadas a sua organizacao, estrutura e desenvolvimento. S&o politicas publicas essenciais
ao Estado, devendo ser perseguidas independentemente do governo que esta a frente do
Estado num dado momento histérico. Diferentemente das politicas de governo que podem ser
mudadas a cada mandato, de acordo com a coeréncia politica do governante, por se tratarem
de politicas pontuais, dotadas de uma maior flexibilizacdo e maior especificidade em seus

objetivos.
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Nesse sentido, Kitanji, representante do Férum dos Povos e Comunidades
Tradicionais, ressalta aspectos importantes do projeto, como a autodeclaracdo dos povos e
comunidades tradicionais. “N6s é que vamos dizer quem somos e onde estamos. Vivenciamos
um modo diferente de agir, de nos comportar e falar”, ela observou. Quanto a questdo dos
territorios dos povos tradicionais, ela lembrou que é neles que 0s povos exercitam seus
direitos. “E 0 uso desse territério nos esta sendo negado”, afirmou. Para Kitanji, o PL 7.447
pode dar um norte positivo a essa luta®".

A deputada federal Janete Pietd (PT) avalia que o PL contém apenas sete artigos, “mas
sdo sete artigos revolucionarios”. Para ela, o Projeto € uma forma de enfrentar questes que
foram vetadas no Estatuto da lgualdade Racial, aprovado em Brasilia, “O Estado tem que
reconhecer que ha racismo no Brasil e tem que estabelecer politicas publicas para acabar com
iS50,

O autor do projeto, o Deputado Luiz Alberto, destaca que a luta pela garantia dos
territérios dos povos tradicionais faz parte das lutas de toda a populagdo negra no Brasil.
“Esses territdrios muitas vezes estdo em grandes cidades e a especulacdo imobiliaria avanca
sobre eles”. Para o parlamentar, a aprovacao da proposta no Congresso “s vai acontecer se
houver uma grande mobilizag&o nacional” **.

Luiz Alberto, no relatério apresentado a Comissdo de Direitos Humanos e Minorias,
afirma que é preciso fortalecer a posicdo do Legislativo no processo de formulacdo de
politicas de longo alcance destinadas a incluséo social, pois isso Ihes dara maior legitimidade
e tornara sua apreciacdo mais profunda, transparente e completa reequilibrando assim a

divisdo dos poderes constitucionalmente consagrada. Assim:

A proposicdo justifica-se pelo reconhecimento de que a plena democratizagdo da
sociedade brasileira implica dois processos. Por um lado, a completa implantacéo do
Estado de Direito, de maneira que a igualdade formal entre cidadas e cidadaos se
manifeste na vontade e capacidade efetiva com que o Poder Puablico impede que
individuos sejam alijados de seus direitos e prerrogativas por discriminagOes de
qualquer espécie. Por outro lado, o reconhecimento da necessidade de assegurar a
segmentos da populagdo em situacdes de exposicdo a discriminacdo e desvantagem

1 KITANJI. Diério Oficial Poder Legislativo, 7 de setembro de 2013. Audiéncia discute aprovacdo de projeto
que garante direitos de povos tradicionais Movimentos defenderam projeto federal que define diretrizes para
diversos segmentos. Sdo Paulo. Disponivel em: <http://www.radaroficial.com.br/d/5577612973834240>. Acesso
em: 05 fev. 2014.

%2 Disponivel em: <http://www.radaroficial.com.br/d/5577612973834240>. Acesso em: 05 fev. 2014.

%% Disponivel em: <http://www.radaroficial.com.br/d/5577612973834240>. Acesso em: 05 fev. 2014.
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social, os instrumentos para a preservacdo de sua dignidade e para o exercicio da
cidadania em condictes de efetiva igualdade com os demais segmentos®*.

De acordo com o Deputado Luiz Alberto, durante os oito anos do governo do
Presidente Luiz In&cio Lula da Silva, ganhou intensidade, no ambito do Poder Executivo
Federal, a formulacdo e implementacéo de politicas publicas de democratizacdo da sociedade
brasileira. E o caso da Politica Nacional de Desenvolvimento Sustentavel dos Povos e
Comunidades Tradicionais, instituida por meio de Decreto da Presidéncia da Republica, com
o0 aval dos Ministérios do Desenvolvimento Social e do Meio Ambiente.

Entretanto, as politicas publicas de longo alcance devem ter sustentacdo em diplomas
legais discutidos e aprovados no Congresso Nacional. Argumenta o Deputado Luiz Alberto
que, infelizmente, tem tido cada vez maior peso a ideia de que a separacdo constitucional de
competéncias deixa praticamente a critério do Poder Executivo tudo que diga respeito a

planos e programas que seus 6rgdos devam concretizar. Nesse sentido, é a sua compreensdo?

Ora, se é certo que as prerrogativas de auto-organizacdo do Executivo devem ser
preservadas, ndo é menos certo que uma interpretacdo muito estrita desse principio
redundaria em simplesmente excluir o Poder Legislativo do processo de formulacdo
de politicas publicas, pois, por definicdo, elas sdo executadas por outro Poder. Nao
ha como negar, portanto, que a indicacdo das diretrizes das politicas publicas mais
gerais recai sob a competéncia do Congresso Nacional®®.

Assim, seguiu a aprovacgéo do Projeto de Lei na Comisséo de Educacdo e Cultura, pelo

relator Deputado Paulo Rubem Santiago, que votou no seguinte sentido:

No caso das politicas de desenvolvimento sustentivel dos povos e comunidades
tradicionais, o presente projeto de lei reproduz, em suas linhas gerais, o Decreto n°
6.040, de 7 de fevereiro de 2007, e seu Anexo, no qual sdo fixados os principios,
objetivos geral e especificos, e instrumentos de implementagdo da Politica Nacional
de Desenvolvimento dos Povos e Comunidades Tradicionais, entdo instituida. A

¥ CAMARA DOS DEPUTADOS (2010). Projeto de Lei n° 7.447 de 08 jun. 2010. Estabelece diretrizes e
objetivos para as politicas publicas de desenvolvimento sustentavel dos povos e comunidades tradicionais.
Comissdo de Direitos Humanos e Minorias, Brasilia, Departamento de Taquigrafia, Revisdo e Redagdo.
Disponivel em:
<http://www.camara.gov.br/proposicoesWeb/prop_mostrarintegra?codteor=777318&filename=PL+7447/2010>.
Acesso em: 05 fev. 2014.

% CAMARA DOS DEPUTADOS (2010). Projeto de Lei n° 7.447 de 08 jun. 2010. Estabelece diretrizes e
objetivos para as politicas publicas de desenvolvimento sustentavel dos povos e comunidades tradicionais.
Comissdo de Direitos Humanos e Minorias, Brasilia, Departamento de Taquigrafia, Revisdo e Redagdo.
Disponivel em:
<http://www.camara.gov.br/proposicoesWeb/prop_mostrarintegra?codteor=777318&filename=PL+7447/2010>.
Acesso em: 05 fev. 2014.
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considerar-se o periodo de vigéncia desse Decreto, é nosso entendimento que a
experiéncia ja implementada pelo Executivo federal constitui base suficiente para
sua instituicdo, como politica publica no Pais, por meio de diploma legal a ser
aprovado por esta Casa Legislativa. Por essa razdo, somos pela aprovacdo do Projeto
de Lei n° 7.447, de 2010%.

Em sentido diametralmente oposto, foi a dire¢cdo adotada pela Deputada Keiko Ota,
relatora na Comissdo de Direitos Humanos e Minorias, que votou pela negacdo do projeto,

apresentado 0s seguintes aspectos negativos

(a) previsdo no artigo 1° da “formulacéo e implementacao de politicas publicas” essa
expressao é extremamente abrangente, podendo definir até mesmo sobre o processo
de identificacdo e demarcacdo de futuras terras indigenas ou de sua ampliacgdo, terras
quilombolas, ribeirinha, ciganas e etc. (b) no artigo 2° a previsdo de atribuicdo ao
poder publico federal, municipal e distrital para formular politicas publicas “com
énfase no reconhecimento, fortalecimento e garantia dos direitos territoriais” é
inconstitucional, ja que a competéncia para identificar, desapropriar, demarcar e
reconhecer territérios € da Unido. (c) no inciso | do artigo 3° do projeto ora
analisado, destacamos que o nobre par pretende misturar os conceitos existentes dos
povos e comunidades tradicionais. Ou seja, confundi os conceitos de indigenas,
quilombolas, ribeirinhos, ciganos e etc. Cumpre ressaltar que s80 conceitos
totalmente distintos, consequentemente, demarcacdo de terras distintas. (d)
continuando a analise do artigo 3° a expressdo “ou temporaria” prevista no inciso I,
amplia o marco temporal, fisico e cultural do reconhecimento das areas destinadas a
esses povos e comunidades. Cabe destacar que para a caracterizacdo do marco
territorial dessas comunidades é necessario que as mesmas estejam convivendo
coletivamente, frisa-se nunca individualmente, em certo espaco fundiario. Além
deste requisito, é necessario constatar o carater da perdurabilidade que se configura
avaliando o sentido animico e psiquico de continuidade etnogréfica. Assim, se
considerarmos a ocupacao temporaria vamos incentivar as invasoes. () No Caput do
artigo 5° a expressdo “formulacdo e implementacdo de politicas publicas” fere a
Constituicdo Federal, pois € competéncia exclusiva da Unido legislar sobre politica
indigenista, bem como sobre comunidades tradicionais, conforme o art. 22, XIV da
CF. Portanto, ha vicio de iniciativa. (f) Ademais, o artigo 5° impacta negativamente
nos incisos: VI — Imediato reconhecimento e consolidagéo dos direitos dos povos e
comunidades tradicionais. O referido inciso pode gerar dupla interpretacdo, pois ao
incluir a expressdo “reconhecimento e consolidagdo dos direitos” induz a auto
aplicabilidade da norma, o que viola o principio constitucional do devido processo
legal, contraditério e ampla defesa; VIII — ao proporcionar a participacdo dos povos
e comunidades tradicionais nos processos decisérios relacionados a seus direitos e
interesses. Esse direito ndo é proporcionado aos eventuais terceiros que possam ser
atingidos pelo reconhecimento das terras. (g) o artigo 6° busca direcionar as politicas
publicas para os povos e comunidades tradicionais, sendo prejudicial na medida em
que: garante os territérios das comunidades tradicionais, soluciona conflitos
demarcatorios, reconhece a auto definicdo dos povos e comunidades tradicionais,
dentre outros. Ressalta-se que a identificacdo e delimitagdo das terras pela “auto
identificagco” dos povos e comunidades, ferem o marco temporal estabelecido na

% CAMARA DOS DEPUTADOS (2010). Projeto de Lei n° 7.447 de 08 jun. 2010. Estabelece diretrizes e
objetivos para as politicas publicas de desenvolvimento sustentavel dos povos e comunidades tradicionais.
Comissdo de Direitos Humanos e Minorias, Brasilia, Departamento de Taquigrafia, Revisdo e Redagdo.
Disponivel em:
<http://www.camara.gov.br/proposicoesWeb/prop_mostrarintegra?codteor=777318&filename=PL+7447/2010>.
Acesso em: 05 fev. 2014.
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Constituigdo Federal, conforme decisdo da PET 3388-R e discussdo na ADI 3239,
ambas do STF®.

No entanto, o referido projeto foi reanalisado pela Comissdo de Direitos Humanos e

Minorias, pelo Deputado Domingues Dutra, sendo aprovado, haja vista que ele considerou o

PL 7447 como um documento importante para a agenda do Poder Legislativo, ressaltando a

necessidade de se dar um tratamento “uniforme” e global as politicas publicas destinadas aos

povos e comunidades tradicionais e contribuir para a continuidade deles ao longo do tempo.

Compreende que tais grupos precisam ser objeto de politicas publicas que ndo s6 considerem

sua diversidade mas, principalmente, que consigam tratad-los como grupos inseridos na

sociedade brasileira em geral, como sujeitos de direito das conquistas democréaticas do

pais®®. Assim,

Reconhecidos como comunidades diferenciadas, por outro lado, é urgente que, nas
localidades geograficas onde se encontram, sejam respeitados seus direitos humanos
e suas necessidades basicas sejam atendidas. Observa-se que a complexidade do
tema foi muito bem abordada pelo presente projeto de lei que aponta para a
elaboracdo de politicas publicas capazes de atender as necessidades dessas
comunidades, independentemente de localizagdo geografica, respeitando suas
especificidades, considerando o &mbito federal, o estadual e o distrital®®.

Neste sentido, Domingues Dutra continua argumentando,

O grande diferencial, contudo, esta em tratar o tema em um diploma legal discutido
e aprovado pelo Congresso. Concordamos com as palavras do autor que afirma ser
tal aspecto um fator de maior legitimidade para as medidas adotadas pois “torna sua
apreciacdo mais profunda, transparente e completa”. Certamente a aprovacdo da
presente lei dara maior confianca em relacéo a continuidade e padréo das politicas
publicas voltadas para esses grupos. Muitos anos de mobilizagdo dos povos e
comunidades tradicionais junto a sociedade e ao Congresso Nacional, inimeros
debates, audiéncias publicas, discussdo de proposicGes, ou seja, todo o esforco de
sustentacdo e sobrevivéncia desses grupos encontra agora o Parlamento como um
aliado ao apreciar um projeto que atende demandas historicas, a0 mesmo tempo em

¥ CAMARA DOS DEPUTADOS (2013). Projeto de Lei n® 7.447 06 nov. 2013. Estabelece diretrizes e objetivos
para as politicas publicas de desenvolvimento sustentavel dos povos e comunidades tradicionais. Comissdo de
Direitos Humanos e Minorias. Brasilia, Departamento de Taquigrafia, Revisdo e Redacdo. Disponivel em: <
http://www.camara.gov.br/proposicoesWeb/prop_mostrarintegra?codteor=1176286&filename=Tramitacao-
PL+7447/2010>. Acesso em: 05 fev. 2014.

% CAMARA DOS DEPUTADOS (2013). Projeto de Lei n° 7.447 06 nov. 2013. Disponivel em: <
http://www.camara.gov.br/proposicoesWeb/prop_mostrarintegra?codteor=1176286&filename=Tramitacao-
PL+7447/2010>. Acesso em: 05 fev. 2014.

¥ CAMARA DOS DEPUTADOS (2013). Projeto de Lei n° 7.447 06 nov. 2013. Disponivel em: <
http://www.camara.gov.br/proposicoesWeb/prop_mostrarintegra?codteor=1176286&filename=Tramitacao-
PL+7447/2010>. Acesso em: 05 fev. 2014.
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que respeita a forma de gestdo do poder publico em suas diferentes esferas. Pelo
exposto, voto pela aprovacdo do texto do projeto de lei n® 7.447, de 2010, que
estabelece diretrizes e objetivos para as politicas publicas de desenvolvimento
sustentavel dos povos e comunidades tradicionais®.

Portanto, verifica-se no PL 7447 todo este contexto tedrico e normativo aqui
apresentado, que propde a leitura dos direitos fundamentais com enfoque no principio da
igualdade como direito a diferenca, constituindo uma sociedade cada vez mais plural e
inclusiva, sendo também fundamental para contextualizar o | Plano norteando, é claro, o seu
préprio processo de elaboracdo, que contou com a participacdo das liderancas de matriz

africana e com o dialogo constante com estas comunidades.

2.3  Elaboragéo do I Plano

O | Plano como uma politica de reconhecimento considerou os varios aspectos da
diversidade, dialogando com as principais liderancas de matriz africana, que ja vinham
construindo um didlogo com o Estado, tendo em vista que ndo se deve pensar na elaboracéo
de uma politica pablica que pretende efetivar o direito a diferenca sem consultar os principais
afetados por ela. Nesse sentido, ndo se deve pensar numa politica de mera preservacdo do

“variado”,

Como se fosse um enorme “zooldgico” destinado ao prazer de turistas estrangeiros e
nacionais; e, portanto, ndo se deve furtar os embates entre diferencas, balancando as
certezas da cultura dominantes e controlando os excessos da cultura hegemonica
(BRANDAO, 2005, p.82).

Assim, dizer que o Brasil goza de um patriménio de diversidade cultural invejavel,
como se diz também de sua diversidade natural € um lugar-comum. No entanto, o didlogo,
enquanto embate de diversidades e divergéncias, ainda é pratica pouco comum, perpetuando
uma histéria marcada por reducionismos. Ou seja, em vez do dialogo, ocorre a hegemonia de
apenas um dos agentes culturais, que se expressa de modo significativo nos processo de
nomeacao e, consequentemente de identidade (BRANDAO, 2005, p.84).

Dessa forma, o ideal é que sejam abertos canais de comunicacdo, pré-requisito para o
dialogo, a fim de que uma pluralidade de culturas sejam ouvidas e tenham as suas formas de

“ CAMARA DOS DEPUTADOS (2013). Projeto de Lei n° 7.447 06 nov. 2013. Disponivel em: <
http://www.camara.gov.br/proposicoesWeb/prop_mostrarintegra?codteor=1176286&filename=Tramitacao-
PL+7447/2010>. Acesso em: 05 fev. 2014.
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vida preservadas e acesso, também, a bens sociais e econdmicos. Esse é um aspecto
geralmente ignorado nas politicas publicas que se voltam para a diminuicdo da desigualdade
social e promogéo da diversidade cultural. Neste sentido

quando se fala em cultura brasileira é preciso ter consciéncia de que ela comporta
diferentes estratos, em sentido horizontal e vertical. Cultivar a diversidade néo se
deve reduzir, portanto, a perspectiva preservacionista de que basta manter a
cavalhada de Pirendpolis para seus habitantes [...], supondo-se que para quem vive
em Pirendpolis Machado de Assis é supérfluo. Em primeiro lugar, porque nada ha
de incompativel entre Machado de Assis e cavalhada (ou entre cultura ‘erudita’ e
‘popular’ [...]. Em segundo lugar, porque, sendo o critério de justiga indispensavel
em qualquer acdo politica, na esfera cultural isso implica, antes de tudo, que se deve
garantir ao cidaddo o acesso a cultura, a sua, a do outro (sob o riso de se
constituirem, sendo guetos, zoolégicos). Finalmente, porque, sem conhecimento, o
didlogo se faz inviavel, impedindo que as vérias culturas se ponham em movimento,
reforcem sua identidade no contato com outras identidades, ou seja, preservem sua
vitalidade, o que seria o sentido basico da nocédo de preservacdo na esfera cultural
(uma cultura que nédo dialoga esta condenada a esclerose). Da perspectiva dessas
necessidades é que os movimentos hegemdnicos devem ser abordados, enquanto
constituintes sim da cultura, mas como aquela parte dela que tende a ser
antidialégica por exceléncia, ja que neles, a comunicagdo se dd COmo um processo
de mao Unica: ha um que fala e se impde aqueles que, por meios diversos [...], se
deixam massificar e, a partir disso, agem e reagem em massa € COmo massa
(BRANDAO, 2005, p.86).

Assim sendo, o | Plano seguindo as diretrizes da Convencédo 169 da OIT, ratificada
pelo Brasil em 2002, em seu Artigo 2°, que estabelece ser de “responsabilidade dos governos

desenvolverem acGes coordenadas e sistematicas com vistas a proteger os direitos dos povos

» 41

interessados, sempre com a participacdo destes” **( grifo nosso), estabeleceu um dialogo

com a sociedade civil para o processo de construcdo do | Plano Nacional de Desenvolvimento
Sustentavel dos Povos e Comunidades Tradicionais de Matriz Africana.

Nesse sentido, realizou-se um trabalho de identificacdo de demandas. O primeiro
momento foi de analise de documentos resultantes dos diversos dialogos entre representantes

dos povos tradicionais de matriz africana e o Governo Federal, ao longo dos ultimos 10 anos:

1. ResolucBes da | e Il Conferéncias Nacionais de Promogéo da Igualdade Racial,
2005 e 2009 respectivamente;

2. Pré-Conferéncia Nacional de Cultura Afro-Brasileira, 2009, FCP;

3. Oficina Nacional para elaboracdo de Politicas Publicas de Cultura para Povos
Tradicionais de Terreiros, 2011, Ministério da Cultura;

4. Seminario Territorios das Matrizes Africanas no Brasil — Povos Tradicionais de
Terreiro, 2011, SEPPIR;

*! BRASIL. Decreto n° 5.051, de 19 de abril de 2004. Promulga a Convencdo no 169 da Organizacdo
Internacional do Trabalho - OIT sobre Povos Indigenas e Tribais. Disponivel em: <
http://www.planalto.gov.br/ccivil_03/_ato2004-2006/2004/decreto/d5051.htm>. Acesso em: 05 fev. 2014.
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5. V Conferéncia Nacional de Seguranca Alimentar e Nutricional, 2011, MDS.

Paralelamente, foi realizado estudo dos documentos institucionais de planejamento do
Governo Federal, de forma que as metas do | Plano possam ser efetivadas e monitoradas. O
Estado brasileiro ja conta com um conjunto significativo de acbes que direta e indiretamente
chegam aos povos e comunidades tradicionais. No primeiro momento, a prioridade foi mapear

e coordenar as agdes ja em curso.

1. Plano Plurianual (PPA) (2012-2015);

2. | Plano Nacional de Seguranca Alimentar e
Nutricional (2012-2015);

3. Plano Nacional de Cultura (2012);

4. 111 Programa Nacional de Direitos Humanos (2010);
5. Politica Nacional de Salde Integral da Populagio
Negra (2009);

6. Plano Nacional de Promocéo da Igualdade Racial (2009);
7. Diretrizes Curriculares para Educagao das relagdes
étnico-raciais e para o ensino de historia e cultura
afro-brasileira e africana (2004);

8. Programa Nacional de Patriménio Imaterial (2000).

Para além dos documentos citados, a elaboracdo do Plano foi por todo tempo
respaldada por todo contexto tedrico e normativo que nos tdpicos anteriores eu apresentei
como Constituicdo Federal de 1988; principios e dispositivos do Estatuto da Igualdade Racial,
Lei 12.288 de 20 de julho de 2010; Lei 10.639/03, que versa sobre o ensino da histéria e
cultura afro-brasileira e africana, ressalta a importancia da cultura negra na formacdo da
sociedade brasileira; a Politica Nacional de Desenvolvimento Sustentavel dos Povos e
Comunidades Tradicionais, Decreto 6.040 de 07 de fevereiro de 2007.

Ademais das consultas documentais, ocorreram diversas articulacfes entre os 6rgaos
governamentais e encontros presenciais de dialogos entre governo e sociedade civil. O Grupo
de Trabalho Interministerial reuniu-se, de junho de 2012 a janeiro de 2013, no processo de
construcdo do Plano. Em paralelo, a SEPPIR realizou outros dialogos com instituicdes
federais. Cabe destacar, também, a énfase na interlocucdo com a sociedade civil durante o
processo.

Mencionam-se, a seguir, as principais atividades realizadas junto com a sociedade

civil:

“Oficina de Trabalho: Plano Nacional de Desenvolvimento Sustentavel dos Povos e
Comunidades Tradicionais de Matriz Africana™, de 29 a 31 de agosto de 2012,
Brasilia/DF, com presenca de 37 liderancas de 21 estados.
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Reunido Ordindria da “Comissdo Nacional dos Povos e Comunidades
Tradicionais™, realizada no dia 19 de setembro de 2012, em Brasilia/DF, com
presenca de representacdo de diversos segmentos dos povos e comunidades
tradicionais, entre o0s quais 0s povos tradicionais de matriz africana.

“l Plenaria Nacional do Férum Nacional de Seguranca Alimentar dos Povos
Tradicionais de Matriz Africana’, 25 de outubro de 2012, Natal/RN, com presenca
de 40 liderancas, de 23 estados.

“Apresentacdo do | Plano Nacional de Desenvolvimento Sustentavel dos Povos e
Comunidades Tradicionais de Matriz Africana™, 28 de novembro de 2012,
Brasilia/DF, com presenca de 20 liderancas de 18 estados.

Assim, o | Plano elaborado pela SEPPIR tornou-se um instrumento de planejamento,
implementacdo e monitoramento das politicas publicas prioritéarias para os Povos Tradicionais
de Matriz Africana a serem executadas com base no PPA 2012-2015. Coordenado pela
Secretaria de Politicas de Promocéo da Igualdade Racial da Presidéncia da Republica, por
meio da Secretaria de Politicas para Comunidades Tradicionais (SECOMT), com participacao
de outras 10 instituicdes federais responsaveis, diretamente, pela elaboragdo, monitoramento,
avaliacdo e reviséo do I Plano.

Conforme a Portaria 138, de 6 de dezembro de 2012, o Grupo de Trabalho
Interministerial (GTI) do | Plano Nacional de Desenvolvimento Sustentavel dos Povos e
Comunidades Tradicionais de Matriz Africana foi composto pelos seguintes 06rgdos,
Secretaria de Politicas de Promoc¢do da lIgualdade Racial (coordenacdo); Ministério do
Desenvolvimento Social e Combate a Fome; Ministério do Meio Ambiente; Ministério da
Cultura; Ministério do Planejamento Orcamento e Gestdo; Ministério da Educacdo; Ministério
da Saude; Secretaria de Direitos Humanos; Fundacdo Cultural Palmares; Instituto do
Patrim6nio Histérico e Artistico Nacional; Empresa Brasileira de Pesquisa Agropecuéria.

Diante disso, observa-se que esta politica, que inaugura a nova perspectiva conceitual
de Povos e Comunidades Tradicionais de Matriz Africana, convoca os diversos 6rgaos do
governo para o dialogo com essas comunidades, atribuindo também agBes e metas a serem
cumpridas. O grupo se reuniu no periodo de junho de 2012 a janeiro de 2013 para a
elaboracdo do | Plano, mediante procedimento aberto a interlocucbes com as demais
instituicbes governamentais e com a sociedade civil.

Desse modo, observou-se no didlogo com algumas liderancas, que participaram da
elaboracdo do caderno conceitual, a perspectiva dialégica que o IPlano insere, sendo
quealguns desses documentos foram disponibilizados para a presente pesquisa, 0 que
contribuiu para a compreensao , principalmente, do significado desta abordagem conceitual
elaborada por esta politica publica.
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2.4 O que sdo Povos e Comunidades Tradicionais de Matriz Africana?

Dentro desse contexto, pergunta-se: Quem sdo 0s povos tradicionais? Santilli (2005)
utiliza-se do termo populacGes tradicionais, apresentando a sua constru¢do normativa e
tedrica. A Lei Snuc (Sistema Nacional de Unidade de Conservacdo) os define como
populacgdes “cuja subsisténcia baseia-se no extrativismo e, complementarmente, na agricultura
de subsisténcia e na criacdo de animais de pequeno porte” (SANTILLI, 2005, p.128).
Entretanto, o conceito foi desenvolvido pelas ciéncias sociais estabelecendo que fossem
populacdes que se utilizam de técnicas ambientais de baixo impacto e das formas equitativas
de organizacgéo social e de representacdo. Para Cunha e Almeida (2001),

o emprego do termo ‘populacBes tradicionais’ é propositalmente abrangente.
Contudo, essa abrangéncia ndo deve ser confundida com confusdo conceitual. No
momento, a expressdo ‘populacdes tradicionais’ ainda esta na fase inicial de sua
vida. Trata-se de uma categoria pouco habitada, mas ja conta com alguns membros e
candidatos a entrada [..]. No inicio, a categoria congregava seringueiros e
castanheiros da Amazénia. Desde entdo expandiu-se, abrangendo outros grupos. O
que esses grupos possuem em comum € o fato de que tiveram pelo menos em parte
uma histdria de baixo impacto ambiental e de que tém no presente interesses em
manter ou recuperar o controle sobre o territdrio que exploram. Contudo, podemos
afirmar que os povos tradicionais sdo grupos que conquistaram ou estdo lutando para
conquistar uma identidade publica que inclui algumas e ndo necessariamente todas
as caracteristicas: o uso de técnicas ambientais de baixo impacto; formas equitativas
de organizacdo social; a presenga de instituicdes com legitimidade para fazer
cumprir suas leis; lideranga local e, por fim, tracos culturais que sdo seletivamente
reafirmados e reelaborados (CUNHA; ALMEIDA apud SANTILLI, 2005, p.129).

Pode-se dizer, também, que as populagdes tradicionais sdo “grupos humanos
diferenciados sob o ponto de vista cultural, que reproduzem historicamente seu modo de vida,
de forma mais ou menos isolada, com base na cooperacdo social e relacbes préprias com a
natureza” (DIEGUES; ARRUDA, 2001, p.27 apud SANTILLI, 2005, p. 132).

Nessa linha, segue a definicdo de povos e comunidades tradicionais, estabelecida pela
Politica Nacional de Desenvolvimento Sustentavel dos Povos e Comunidades Tradicionais,
estabelecido pelo Decreto 6040/07, o inciso I, do artigo 3°, e dada a

grupos culturalmente diferenciados e que se reconhecem como tais, que possuem
formas prdprias de organizagdo social, que ocupam e usam territérios e recursos
naturais como condicdo para sua reproducdo cultural, social, religiosa, ancestral e
econdmica, utilizando conhecimentos, inovacGes e praticas gerados e transmitidos
pela tradicéo.
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No entanto, Santilli (2005) argumenta que os povos indigenas e quilombolas guardam
caracteristicas semelhantes as das populagdes tradicionais, contudo, do ponto de vista
juridico, ha uma clara distingdo entre os povos indigenas e os quilombolas e as populacbes
tradicionais, especialmente em relacdo ao reconhecimento constitucional de direitos especiais.
Por entender que a Constituicdo apresenta um detalhamento especifico sobre as
particularidades dos indigenas e quilombolas.

No entanto, compreende-se que por mais que ndo haja um detalhamento especifico na
Constituicdo em relagdo aos demais Povos Tradicionais, isto ndo os distingue e, os direitos
dos indigenas e quilombolas também podem ser reinterpretados. Assim, insere-se a polémica
que envolve a criacdo da PNPCT relacionada a dimensdo conceitual, no que se refere ao
universo de abrangéncia da categoria “povos e comunidades tradicionais”; e a definicdo do
nimero de categorias incluidas na politica, na época mais de dez: Povos Indigenas,
Comunidades Remanescentes de Quilombos, Ribeirinhos, Extrativistas, Quebradeiras-de-
Coco-Babacu, Pescadores Artesanais, Seringueiros, Geraizeiros, Vazanteiros, Pantaneiros,
Comunidades de Fundos de Pastos, Caicaras, Faxinalenses, dentre outros.

Segundo dados analisados pelo antrop6logo Alfredo Wagner Berno de Almeida, pode-
se afirmar que cerca de % do Territério Nacional Brasileiro ¢ ocupado por povos e

comunidades tradicionais, sendo aproximadamente:

Quadro 1 - Territério Nacional Brasileiro ocupado por Povos e Comunidades Tradicionais

Povo  ou Comunidade | Area habitada/ha NUmero de
Tradicional Familias
Povos Indigenas (220 etnias) | 110 milhGes 734.127
Quilombolas 30 milhdes 2.000.000
Seringueiros 3 milhdes 36.850
Seringueiros e Castanheiros | 17 milhdes 163.000
Quebradeiras de Coco-de- 18 milhdes 400.000
Babacu

Atingidos por barragens - | ------- 1.000.000
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incluindo parte dos
Pescadores e Ribeirinhos

Fundosde Pasto @ | ==-emmm-- 140.000

Totais: 176 Milhdes 4.5 milhdes

Fonte: MINISTERIO DO DESENVOLVIMENTO SOCIAL. Antecedentes da Politica Nacional dos Povos
Tradicionais de Terreiro (PNCT). Brasilia, 2007. Disponivel em:
<http://culturadigital.br/setorialculturaspopulares/files/2010/02/2007-Antecedentes-da-PNPCT-povos-e-
comunidades-tradicionais.pdf>. Acesso em: 05 fev. 2014.

Considerando-se exclusivamente os grupos indicados pelo referido antrop6logo, estes
chegam a quase 5 milhdes de familias, aproximadamente 25 milhGes de pessoas; enquanto 0
antrop6logo Paul Little identifica pelo menos 26 grupos especificos sobre os quais ainda é
precéria a disponibilizacdo de dados no Brasil.

Pode-se dizer que esta “invisibilidade”, associa-se a um modelo de desenvolvimento
universalista e capitalista, em que o lucro deve ser obtido a qualquer custo, o que
historicamente, resulta em processos como o éxodo rural, a favelizagdo nos centros urbanos, o
aumento da pobreza e a degradacdo ambiental dos territérios tradicionais remanescentes. Isto
também se traduz no pouco investimento na promo¢do do desenvolvimento sustentavel dessas
comunidades e na preservacdo dos seus territorios.

Diante dessa auséncia de politica pablicas destinadas a subsidiar e contribuir para a
manutencdo desses povos, Ministério do Desenvolvimento Social e Combate & Fome criou
uma Comissdo Nacional de Desenvolvimento Sustentavel das Comunidades Tradicionais,
presidida pelo, por meio da Secretaria de Articulagdo Institucional e Parcerias, que elaborou e
esta implementando uma Politica Nacional voltada para o desenvolvimento sustentavel dos
povos e comunidades tradicionais, estabelecendo principios e diretrizes para politicas publicas
relevantes no ambito do Governo Federal e dos demais Niveis de Governo, além de outras
varias atribuigdes.

O primeiro desafio encontrado é a prépria delimitacdo das realidades sociais que
compdem o0s povos e comunidades tradicionais. Para isso, foram realizados alguns encontros
para dialogar com essas comunidades como o | Encontro Nacional de Comunidades
Tradicionais: Pautas para Politicas Publicas, realizado entre os dias 17 e 19 de agosto de 2005,
na cidade de Luzidnia, no estado de Goias. Tal evento teve como principal objetivo

estabelecer uma discussdo conceitual a respeito do termo “comunidades tradicionais” no
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Brasil, e identificar, junto aos representantes*? das diversas comunidades subentendidas neste
conceito, quais seriam as principais demandas*® do setor em politicas publicas e os principais
entraves para que tais politicas pudessem ser efetivadas.

Dessa forma, para o melhor entendimento do desafio exposto, torna-se importante
observar os principios constitucionais e legais ja existentes para atendimento de parte dessas
populacdes. De modo a considerar as suas fragilidades, e, a partir delas, mensurar os desafios
implicados no estabelecimento de uma Politica Nacional de Desenvolvimento Sustentavel dos
Povos e Comunidades Tradicionalis.

2 “Um dos resultados alcancados durante o encontro foi a eleicdo dos representantes das comunidades
tradicionais, os quais passariam a compor a Comissdo Nacional. A este respeito, 0s participantes compreenderam
como necessario que a Comissdo Nacional passasse a ser composta por 15 érgdos governamentais e por 15
representantes das comunidades tradicionais, mantendo-se a presidéncia pelo Ministério do Desenvolvimento
Social e Combate a Fome e a Secretaria-Executiva pelo Ministério do Meio Ambiente. As comunidades
tradicionais estdo representadas segundo 15 categorias eleitas pelos participantes, a partir de uma dindmica de
autoidentificacdo executada durante os trabalhos, quais sejam: “- Sertanejos - Associagdo de Mulheres
Agricultoras Sindicalizadas (titular e suplente);— Seringueiros - Conselho Nacional de Seringueiros (titular e
suplente);— Comunidades de Fundo de Pasto - Coordenacdo Estadual de Fundo de Pasto (titular e suplente);—
Quilombolas - Coordenacdo Nacional de Quilombolas (titular e suplente);— Agroextrativistas da Amazénia -
Grupo de Trabalho Amaz6nico (titular e suplente);— Faxinais - Rede Faxinais (titular e suplente);— Pescadores
artesanais - Movimento Nacional dos Pescadores - MONAPE (titular e suplente); — Povos de terreiro -
Associacdo Cultural de Preservacdo do Patriménio Bantu (titular) e Comunidades Organizadas da Diaspora
Africana pelo Direito a Alimentacdo Rede Kodya (suplente); — Cigana - Associacdo de Preservacdo da Cultura
Cigana (titular), e suplente indicado pelo Centro de Estudos e Discussdo Romani (suplente); — Pomeranos -
Associacdo dos Moradores, Amigos e Proprietarios dos Pontdes de Pancas e Aguas Brancas (titular) e
Associacdo Cultural Alema do Espirito Santo (suplente);— Indigena - Coordenacédo das Organizacoes Indigenas
da Amazénia Brasileira (titular), e Articulacdo dos Povos e Organizacdes Indigenas do Nordeste, Minas Gerais e
Espirito Santo (suplente);— Pantaneiros - Forum Mato-grossense de Desenvolvimento (titular) e Colbnia de
Pescadores CZ-5 (suplente);— Quebradeiras de Coco - Movimento Interestadual de Quebradeiras de Coco
Babacu (titular) e Associacio em Areas de Assentamento no Estado do Maranh&o (suplente); — Caicaras - Rede
Caicara de Cultura (titular) e Unido dos Moradores da Juréia (suplente); — Gerazeiros - Rede Cerrado (titular), e
Avrticulacdo Pacari (suplente)” (ANTECEDENTES PNCT, 2007, p.4).

“% Durante o Encontro, os representantes das comunidades tradicionais também indicaram um rol de 35 (Trinta e
cinco) demandas, dentre as quais 12 (Doze) foram consideradas prioritarias para os trabalhos da Comissao
Nacional de Desenvolvimento Sustentavel das Comunidades Tradicionais, sendo elas:1. Regulamentacdo
fundiaria e garantia de acesso aos recursos naturais; 2. Educagéo diferenciada, de acordo com as caracteristicas
proprias a cada um dos povos tradicionais; 3. Reconhecimento, fortalecimento e formalizacdo da cidadania
(exemplo: documentagdo civil); 4. Ndo criar mais UCs de protecdo integral sobre territorios dos povos
tradicionais; 5. Resolucdo de conflitos decorrentes da criacdo de UCs de protecdo integral sobre territorios de
povos tradicionais; 6. Dotacdo de infra-estrutura basica; 7. Atencdo a salde diferenciada, reconhecendo suas
caracteristicas proprias, valorizando suas praticas e saberes; 8. Reconhecimento e fortalecimento de suas
instituices e formas de organizacéo social; 9. Fomento e implementacédo de projetos de producéo sustentavel;
10. Garantia de acesso as politicas publicas de inclusdo social; 11. Garantia de seguranca as comunidades
tradicionais e seus territorios; 12. Evitar os grandes projetos com impactos diretos e/ou indiretos sobre territérios
de povos tradicionais e quando inevitaveis, garantir o controle e gestdo social em todas as suas fases de
implementagdo, minimizando impactos sociais e ambientais. (MINISTERIO DO DESENVOLVIMENTO SOCIAL,
Antecedentes - PNPCT, 2007, p.5. Disponivel em:
<http://culturadigital.br/setorialculturaspopulares/files/2010/02/2007-Antecedentes-da-PNPCT-povos-e-
comunidades-tradicionais.pdf>. Acesso em: 05 fev. 2014).
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Inicialmente, o0s povos indigenas sdo o0s primeiros a serem reconhecidos
historicamente como povos tradicionais a compor a cena da diversidade social e cultural
brasileira. Esses povos sempre tiveram sua presenca, enquanto populacdo diferenciada,
marcada no cenario politico e social, mesmo que de forma assimilacionista. Atualmente, o
direito indigena encontra-se, atualmente, consubstanciado nos artigos 231 e 232 da
Constituicdo Federal de 1988, além de contar com uma vasta legislacdo infraconstitucional®.

Em linhas gerais, os direitos reconhecidos sdo pautados no reconhecimento e respeito
as diferencas sociais e culturais, na formalizacdo de direitos territoriais particularizados e,
principalmente, no reconhecimento dos direitos destas populagdes viverem em consonancia
com principios culturais, sociais e historicos, que definem sua diferenciacdo em relacdo a
sociedade envolvente.

No caso das populacdes quilombolas, o Artigo 68 do Ato das Disposicdes
Constitucionais Transitorias - ATCD™ reconhece a propriedade definitiva das terras que estdo
ocupando, devendo o Estado emitir-lhes os titulos respectivos. A regulamentagdo deste direito
se da, atualmente, pelo Decreto n°. 4.887, de 20 de novembro de 2003*, que estabelece os
procedimentos administrativos para a identificacdo, o reconhecimento, a delimitacdo, a
demarcacéo e a titulacdo da propriedade definitiva das terras ocupadas por remanescentes das
comunidades dos quilombos.

A leitura dos principios legais citados no artigo 68 do ADCT indica o reconhecimento
da condicdo diferenciada quilombola é definido por uma condicdo historica e territorial
especifica, s6 que, no entanto, limita-se apenas a questfes fundiarias. Cabe chamar atencao
para a ampla discrepancia existente nas consideracOes e prerrogativas legais relativas aos
povos indigenas e comunidades quilombolas. Esse fato se deve, em parte, ao recente
reconhecimento formal das particularidades das comunidades remanescentes de quilombos.

Os textos legais deixam claro, também, que a proépria historia destas comunidades frente a

** Na esfera infraconstitucional, esses direitos se expressam pela Lei n°. 6.001, de 19 de dezembro de 1973, que
dispde sobre o Estatuto do indio; o Decreto n°. 1.775, de 8 de janeiro de 1996, que trata do procedimento
administrativo de demarcacdo das terras indigenas e da outras providéncias; Convencéo 169 da OIT sobre Povos
Indigenas e Tribais, promulgada no Brasil pelo Decreto n°. 5.051 de 19 de abril de 2004; além de outras normas
e principios que tratam periférica ou pontualmente de assuntos atinentes aos povos indigenas.

> BRASIL. Constituicdo (1988). Artigo 68 do Ato das Disposicdes Constitucionais Transitorias — ADCT.
Constituicdo  da  Republica  Federativa do  Brasil. Brasilia, 1988. Disponivel  em:
“http://quilombos.files.wordpress.com/2007/12/artigos-68-215-e-216.pdf>. Acesso em: 05 fev. 2014.

“ BRASIL. Decreto n° 4.887 de 20 de novembro de 2003. 2007. Regulamenta o procedimento para
identificacdo, reconhecimento, delimitacdo, demarcacao e titulacdo das terras ocupadas por remanescentes das
comunidades dos quilombos de que trata o art. 68 do Ato das Disposi¢des Constitucionais Transitdrias.
Disponivel em: < http://www.planalto.gov.br/ccivil_03/decreto/2003/d4887.htm>. Acesso em: 05 fev. 2014.
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sociedade nacional é outro elemento influente na definicdo dos direitos especificos a eles
reconhecidos.

Para os demais segmentos sociais que compdem a ampla categoria de povos e
comunidades tradicionais ndo hd o estabelecimento de direitos diferenciados especificos,
embora na legislacdo infraconstitucional possa ser observado um movimento neste sentido, a
exemplo dos direitos reconhecidos aos povos indigenas e as comunidades locais sobre seus
conhecimentos tradicionais associados ao patrimonio genético, como por exemplo, o Decreto
Legislativo 02/2004; o Decreto 2.519/1998; a Medida Provisoria 2186-16/2001 e o Decreto
4339/2002.

Nesse sentido, faz-se imperativo 0 estabelecimento formal de conceitos, objetivos,
principios e diretrizes que possam nortear a interpretacao e a ressignificacdo da atuacdo das
acOes tanto do Poder Publico quanto da sociedade como um todo, junto aos povos e
comunidades tradicionais. Fazendo-se, assim, justica a relevancia da participacdo desses
povos na sociedade brasileira.

E, por isso, importante se faz compreender quem se inclui na categoria dos povos
tradicionais para que se possa dar visibilidade as suas demandas e sejam destinatarios da
politica nacional. Assim, em 14 de julho de 2006, foi publicado no D.O.U o Decreto de 13 de
julho de 2006, que instituiu a Comissdo Nacional de Desenvolvimento Sustentavel dos Povos
e Comunidades tradicionais, alterando a sua composi¢do, que dai em diante passou a contar

com os seguintes membros

Pelo Governo Federal:

— Ministério do Desenvolvimento Social e Combate a Fome - MDS (Presidéncia);

— Ministério do Meio Ambiente - MMA (Secretaria Executiva);

— Ministério do Desenvolvimento Agrario - MDA,

— Ministério da Cultura - MinC;

— Ministério da Educacéo - MEC;

— Ministério do Trabalho - MTE;

— Ministério de Ciéncia e Tecnologia - MCT e Conselho Nacional de
Desenvolvimento Cientifico e Tecnoldgico - CNPg;

— Secretaria Especial de Politicas de Promocdo da Igualdade Racial da Presidéncia
da Republica - SEPPIR;

— Secretaria Especial de Aquicultura e Pesca da Presidéncia da Republica - SEAP;

— Fundacéo Cultural Palmares;

— Fundagcio Nacional do indio - FUNAI,

— Fundacdo Nacional de Salde - FUNASA,

— Companhia Nacional de Abastecimento - CONAB,;

— Instituto Brasileiro do Meio Ambiente e dos Recursos Naturais Renovaveis -
IBAMA

— Instituto Nacional de Colonizacdo e Reforma Agraria - INCRA

Pela Sociedade Civil:

— Associagao de Mulheres Agricultoras Sindicalizadas (titular e suplente);

— Conselho Nacional de Seringueiros (titular e suplente);
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— Coordenacao Estadual de Fundo de Pasto (titular e suplente);

— Coordenacdo Nacional de Quilombolas (titular e suplente);

— Grupo de Trabalho Amazénico (titular e suplente);

— Rede Faxinais (titular e suplente);

— Movimento Nacional dos Pescadores - MONAPE (titular e suplente);

— Associacdo Cultural de Preservacdo do Patrimbnio Bantu (titular) e
Comunidades Organizadas da Diaspora Africana pelo Direito a Alimentagao
Rede Kddya (suplente);

— Associacdo de Preservacdo da Cultura Cigana (titular), e suplente indicado pelo
Centro de Estudos e Discussdo Romani (suplente);

— Associacdo dos Moradores, Amigos e Proprietarios dos Pontdes de Pancas e
Aguas Brancas (titular) e Associagio Cultural Alema do Espirito Santo (suplente);

— Coordenacdo das OrganizacOes Indigenas da Amazo6nia Brasileira (titular), e
Avrticulacdo dos Povos e OrganizacGes Indigenas do Nordeste, Minas Gerais e
Espirito Santo (suplente);

— Férum Mato-grossense de Desenvolvimento (titular) e Colénia de Pescadores CZ-
5 (suplente);

— Movimento Interestadual de Quebradeiras de Coco Babacu (titular) e Associacdo
em Areas de Assentamento no Estado do Maranh&o (suplente);

— Rede Caicara de Cultura (titular) e Unido dos Moradores da Juréia (suplente);

— Rede Cerrado (titular), e Articulacio Pacari (suplente)*’.

Nesse interim, inclui-se 0s povos de matriz africana na categoria de Povos e
Comunidades Tradicionais, prevista no Decreto 6040/07, atendendo uma pauta do movimento
negro e das liderangas de Matriz Africana, tendo em vista a conjuntura tedrica e normativa de
reconhecimento da plurietnicidade brasileira, compreendendo que esta nova abordagem
conceitual consegue proporcionar uma leitura adequada para a compreensdo destes povos e
dos espacos/terreiros que ocupam. Além de uma melhor dimensdo para todas as medidas
politicas e atos de preservacdo, que os tenham como referéncia para a elaboragdo de politicas
publicas e para o entendimento das complexas “teias” daquilo que conhecemos por
“sociedade brasileira”.

Assim sendo, as comunidades de matriz africana sdo reconhecidas como povos
tradicionais, tendo em vista que se caracterizam pela manutencao de um continuo civilizatério
africano, constituindo territérios préprios marcados pela vivéncia comunitaria, pelo
acolhimento e pela prestacdo de servicos sociais e pelo fato de serem uma importante
referéncia de africanidade na sociedade brasileira. Nestes termos, importante se faz analisar o
texto proferido por Makota Valdina*® no Seminario de abertura da Plenaria Nacional dos

" MINISTERIO DO DESENVOLVIMENTO SOCIAL. Antecedentes da Politica Nacional dos Povos
Tradicionais de Terreiro (PNCT). Brasilia, 2007, p.11-12, grifos nossos). Disponivel em:
<http://culturadigital.br/setorialculturaspopulares/files/2010/02/2007-Antecedentes-da-PNPCT-povos-e-
comunidades-tradicionais.pdf>. Acesso em: 05 fev. 2014.

“8 Valdina Oliveira Pinto ocupa o0 cargo de Makota (auxiliar direta da lyaloris) do Tanuri Junsara, Terreiro de
Candomblé Angola, na Bahia. Professora aposentada da rede pablica municipal e Educadora do bloco afro I1é
Aiyé, Valdina Pinto é uma referéncia para as comunidades negras de Salvador, sendo reconhecida como mestra
nos ambientes intelectuais nacionais e internacionais pela articulagdo entre a pratica e a teoria da sabedoria
bantu. Makota Valdina é ainda membro do Conselho Estadual de Cultura da Bahia e do Férum Cultural Mundial.
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Povos Tradicionais de Matriz Africana, etapa preparatéria para a 1l CONAPIR - Conselho
Nacional de Politicas para Igualdade Racial, em que ela elabora os seguintes significados

1.  Povos Tradicionais de Matriz Africana- referindo ao conjunto dos
povos africanos para ca transladados, e as suas diversas variacoes e denominacdes
originarias dos processos histdricos diferenciados em cada parte do pais, na relagao
com 0 meio ambiente e com os povos locais;

2. Comunidades Tradicionais de Matriz Africana - Territérios ou Casas
Tradicionais - constituidos pelos africanos e sua descendéncia no Brasil, no
processo de insurgéncia e resisténcia ao escravismo e ao racismo, a partir da
cosmovisdo e ancestralidade africana, e da relacdo desta com as populagdes locais e
com o meio ambiente. Representam o continuo civilizatério africano no Brasil,
constituindo territorios proprios caracterizados pela vivéncia comunitaria, pelo
acolhimento e pela prestacdo de servicos a comunidade.

3. Autoridades Tradicionais de Matriz Africana- s8o os mais velhos,
investidos da autoridade que a ancestralidade Ihes confere;

4. Liderancas Tradicionais de Matriz Africana- demais liderangas
constituidas dentro da hierarquia prépria das casas tradicionais;

5.  Intolerancia Religiosa - expressdo que ndo da conta do grau de violéncia
que incide sobre os territorios e tradigdes de matriz africana. Esta violéncia constitui
a face mais perversa do racismo, por ser a negacao de qualquer valoracéo positiva as
tradicOes africanas, dai serem demonizadas e/ou reduzidas em sua dimensao real.
Tolerancia ndo é o que queremos, exigimos sim respeito, dignidade e liberdade para
SER e EXISTIR;

6. Expressdes Culturais de Matriz Africana- Trata-se das muitas
manifestacGes culturais originarias das matrizes africanas trazidas para o Brasil:
reizgdo, congada, mogambique, capoeira, maracatu, afoxé, blocos afro, danca afro,
etc.

Tais conceituagdes sdo importantes para a compreensdo do real significado dessas
tradicOes e para, assim, subsidiar os passos de um conjunto de acdes que resultem na
efetivacdo de uma politica, ampla e consistente, voltada a esse complexo universo da
populacdo brasileira. Além do que, trata-se de uma estratégia de didlogo com o Estado para a
concretizacao de politicas publicas.

Neste contexto, o que se verifica para o enquadramento como povos tradicionais, além
da sua forma diferenciada de vida é a questdo da territorializacdo. Pois, como nos ensina
Sodré (2002), ela € que é, de fato, dotada de forca ativa, ou seja, ela que se traduz como uma

No ano de 2005 foi proclamada “Mestra de Saberes” pela Prefeitura Municipal de Salvador, além de ter sua vida
retratada em um documentério financiado pela Fundacdo Cultural Palmares/MinC. (SEPPIR. Relatorio
preliminar:  SEMINARIO TERRITORIOS DAS MATRIZES AFRICANAS NO BRASIL POVOS
TRADICIONAIS DE TERREIRO. Brasilia, 2011. Disponivel em:
<http://www.seppir.gov.br/publicacoes/relatorio-territorios-das-matrizes-africanas-no-brasil-povos-tradicionais-
de-terreiro>. Acesso em: 05 fev. 2014.

“* SEPPIR. Relatério preliminar: SEMINARIO TERRITORIOS DAS MATRIZES AFRICANAS NO BRASIL
POVOS TRADICIONAIS DE TERREIRO. Brasilia, 2011. Disponivel em:
<http://www.seppir.gov.br/publicacoes/relatorio-territorios-das-matrizes-africanas-no-brasil-povos-tradicionais-
de-terreiro>. Acesso em: 05 fev. 2014.
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relacdo entre seres e objetos que se estabelece a partir das especificidades de um territorio.
Pensar assim implica admitir a heterogeneidade de espacos, a ambivaléncia dos lugares e,
deste modo, acolher o movimento de diferenciacdo, a indeterminagdo, o paradoxo quanto a
percepcgdo do espago, a infinita pluralidade do sentido (como no espago sagrado, onde cada
lugar tem um sentido préprio). (SODRE, 2002, p.14).

O territorio aparece, assim, como um dado necessario a formacdo da identidade
grupal/individual, ao reconhecimento de si por outros. Entre 0s povos antigos, de um modo
geral, a prépria nocéo de ser humano discriminava os individuos ndo abrangidos pelos limites
espaciais do grupo em questao. Isto se deu também com o Ocidente cristdo: até o século XVI,
discutia-se para determinar se eram plenamente humanos os indios que habitavam as
Américas, (SODRE, 2002, p.15).

Assim, parece adequado adotar essa ética que privilegia os aspectos de contato e
comunicagdo (logo, de diferenca e pluralidade) nas relagcdes funcionais de coexisténcia,
quando se trata de examinar as formas assumidas pela vida de certos grupos de descendentes
de escravos no Brasil, em face das diferencas deles para com os grupos de dominagao. Assim,

Do lado dos ex-escravos, o terreiro afigura-se como a forma social negro-brasileira
por exceléncia, porque além da diversidade existencial e cultural que engendra, é um
lugar origindrio de forca ou potencia social para uma etnia que experimenta a
cidadania em condicdes desiguais. Através do terreiro e de sua originalidade diante
do espaco europeu, obtém-se tracos fortes de subjetividade historica das classes
subalternas no Brasil. (SODRE, 2002, p.20).

Desse modo, a ideia de territorio esta estritamente vinculada a concepcao de Povos e
Comunidades Tradicionais, haja vista que estes constroem a partir e dentro de seus territorios
as suas praticas e salvaguardam suas tradi¢des, tendo, inclusive, posicoes diferenciadas de
lidar com eles, sendo a questo fundiaria o que mais circunda as suas demandas. E o territorio
que traca limites, especifica o lugar e cria caracteristicas que irdo dar corpo a acdo do sujeito.
Por isso,

Os terreiros se transformam em espacos de encontro, lazer, e solidariedade, em que,
inicialmente, os negros reconstituiam as herancas e tradi¢fes para a afirmacéo de sua
identidade cultural. Com o tempo, também passaram a ser espacos compartilhados
por pessoas de outras etnias em busca do conforto espiritual. (MORAIS, 2010, p.
35).

Neste sentido, hd necessidade de politicas publicas especificas para certos grupos
minoritarios na sociedade, para protecdo desse processo de territorializacdo que eles criaram
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na tentativa de salvaguardar as suas identidades, os seus valores e sua cosmovisao. E é nessa
percepgdo que se encaixaria o conceito de Povos e Comunidades Tradicionais, que deve ser
sempre aberto a novas inclusdes para o maior alcance de direitos.

Desse modo, o0 que se conclui é a necessidade de abertura da identidade do sujeito
constitucional, sendo essa cada vez mais plural e inclusiva, reconhecendo exclusdes até entdo
‘invisiveis’® (CARVALHO NETO; SCOTTI, 2011). Lembrando que toda nova anunciacéo
de direitos, a0 mesmo tempo em que inclui novos titulares, expde a realidade daqueles que
ndo sdo contemplados, dos que terdo que reivindicar um novo processo de inclusdo.
(SCOTTI, 2011, p.13).

2.4.1 Quem seriam os Povos e Comunidades Tradicionais de Matriz Africana?

De acordo com a pesquisa realizada junto a SEPPIR, a atribuicdo a esta categoria de
Povos e Comunidades Tradicionais de Matriz Africana, se daria da mesma forma como o |
Plano foi construido: com a participacdo das liderancas de Matriz Africana, ou seja, seria
realizada através do critério da autoatribuicdo, ou seja, cada terreiro e pessoa que deve se
autodeclarar pertencente a estes povos, seguindo a linha estabelecida pela Convencéo 169, da
OIT, de 1989, promulgada pelo Decreto 5051 de 2004, em seu art. 6°.

Artigo 6°

1. Ao aplicar as disposi¢des da presente Convencéo, os governos deverdo:

a) consultar os povos interessados, mediante procedimentos apropriados e,
particularmente, através de suas instituices representativas, cada vez que sejam
previstas medidas legislativas ou administrativas suscetiveis de afetd-los
diretamente;

b) estabelecer os meios através dos quais 0s povos interessados possam
participar livremente, pelo menos na mesma medida que outros setores da populacéo
e em todos os niveis, na adocdo de decisfes em instituicdes efetivas ou organismos
administrativos e de outra natureza responsaveis pelas politicas e programas que
Ihes sejam concernentes;

c) estabelecer os meios para o pleno desenvolvimento das instituicbes e
iniciativas dos povos €, nos casos apropriados, fornecer os recursos necessarios para
esse fim.

2. As consultas realizadas na aplicacdo desta Convencdo deverdo ser efetuadas
com boa fé e de maneira apropriada as circunstancias, com o objetivo de se chegar a
um acordo e conseguir 0 consentimento acerca das medidas propostas.

Assim, analisando o conceito construido e apresentado pelo | Plano, Povos e
Comunidades Tradicionais de Matriz Africana sdo “grupos que se organizam a partir dos

%0 O uso das aspas refere-se a intencdo de deixar claro que invisiveis estd aqui ndo no sentido de pouca
ocorréncia, mas no de serem camufladas ou até mesmo néo vistas, diante da naturalizagéo das suas préticas.
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valores civilizatorios e da cosmovisao trazidos para o pais por africanos para ca transladados
durante o sistema escravista, o que possibilitou um continuo civilizatério”, ou seja, sdo
comunidades que se uniram para continuar compartilhando as tradi¢des africanas no territério

brasileiro. Nesse sentido,

Desde os remotos trabalhos de Nina Rodrigues [...]; Pierre Verger [...]; Roger
Bastide [...] e tantos outros, muito ja se escreveu sobre a religido de origem africana
na Bahia. Com diversos enfoques (evolucionista, funcionalista, estruturalista,
dinamista, simbolista, etc.), esses autores tentaram descrever e explicar essa religido,
ora como visdo do mundo que possui uma logica baseada num sistema de
pensamento mitoldgico, teoldgico e cosmoldgico herdado do mundo negro-africano,
ora como forma de sobrevivéncia ou cultura de resisténcia dotada de um contetido
ideoldgico-politico através do qual foram conservados os elementos estruturadores
da identidade afro-descendente. Outros viram nessa religido estratégias de afirmacao
de identidade contrastiva de uma cultura que consciente das relacfes assimétricas
definidas pelo escravismo-colonialista da época, teve de aceitar uma troca de
influéncia, acomodando seus deuses na estrutura e no calendario litdrgico do
cristianismo hegemonico. O que se denominou sincretismo, um conceito até hoje
muito polémico entre os estudiosos defensores da pureza e da ortodoxia da religido
nagd na Bahia por um lado, e os defensores do fendmeno de transculturaco entre
culturas que conviveram no mesmo espaco geografico e cujos deuses e membros se
tocam, se comunicam e interagem, apesar dos preconceitos étnicos e das relagdes de
forca assimétrica existente entre elas. (MUNANGA, prefacio, SILVEIRA1998,
p.31).

Observa-se que sempre houve uma busca por respostas acerca do que sdo as préaticas
tradicionais africanas e quem pertence a elas, mesmo com as inumeras formas de se
manifestar e denominar — calundu, batuque, xangds, tambor de minas, candomblé, umbanda —
apesar das divergéncias existentes, elas conservam suas raizes africanas tendo que se
reestruturar diante de um novo contexto histdrico e sociopolitico.

Assim, inserindo-se na dinamica contemporanea caracterizada pelos processos de
reconstituicdo e de recuperagdo das eticidades, de resisténcia, de justaposi¢ches e de
mesticagens interétnicas transcendendo o quadro nacional para projetar-se nas relacées de um
mundo ‘globalizado’, a abordagem conceitual de Povos Tradicionais de Matriz Africana,
abarcaria, por assim dizer, aquelas que hoje sdo conhecidas como as religiGes afro-brasileiras,
ndo mais no sentido cristianista de religido ‘entre muros’, ‘mas sim como uma Opgao
sociocultural, um sistema sociocultural fundamentado numa cosmovisdo’ (MUNANGA,
prefacio, SIQUEIRA, 1998, p.31).

Deste modo, verifica-se que a nova abordagem conceitual de Povos e Comunidades
Tradicionais de Matriz Africana importa em uma ressignificagdo cultural, utilizada, neste
momento histérico, como forma de inclusdo e reconhecimento das formas diferenciadas de

vida e de valorizacdo da formacdo histérica do Estado brasileiro, no que diz respeito,
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principalmente, as tradicdes de Matriz Africana. Pode-se dizer que se emprega esta categoria
da mesma forma como 0s movimentos sociais utilizam-se da nomenclatura ‘negro’ (SCOTTI,
2011, p.95-96). Neste sentido,

Essa estratégia de luta ideoldgica como ressignificacdo cultural constitui [...] um
elemento central da evolucdo do Direito numa perspectiva emancipatoria [...]. A nao
correspondéncia necessaria entre génese historica e sentido dos signos culturais e
sua possibilidade de ressignificagdo marcam os principios juridicos como os da
igualdade e da liberdade [...] (SCOTTI, 2011, p.96).

Assim, esta constante ressignificacdo resulta da possibilidade conferida pela abertura
da identidade do sujeito constitucional — como desenvolvida por Rosenfeld (2012) — que
permite o reconhecimento de novos direitos advindos das pautas de luta dos sujeitos
constitucionais que foram até entdo invisiveis e que lutam para que novas interpretacoes
sejam dadas aos direitos e principios fundamentais da Constituicao.

Estes novos significados foram possiveis a partir da luta destes povos e, também, pelo
reconhecimento de que dentro dos terreiros busca-se a manutengdo de uma pequena Africa em
territério brasileiro, pois 0 campo semantico das comunidades reveste-se de um fendmeno
linguistico™, corporal e dindmico diferenciado que tem como intuito manter, ou pelo menos
tentar preservar, a ancestralidade africana®.

Assim, a resisténcia das religides africanas na América Latina e até em Africa, € um
fato inegavel, e por isso, como defendido por Marco Aurélio Luz (2000) e Muniz Sodré
(2002), ha uma linha de continuidade — um continuum — de determinados principios e valores

negro-africanos no Brasil. Segundo Luz, “esses principios caracterizam a afirmacdo

>L«A importancia do problema da linguagem religiosa ndo é de se menosprezar. Para um dos intervenientes, nao
se trata de abordar o problema perguntando-se qual das linguas africanas é falada nos terreiros. E preferivel
compreender a maneira original como a mensagem simbdlica é transmitida e que géneros de sinais intervém na
linguagem do grupo. E a altura de reconhecer que no seio do terreiro “tudo € sinal, e sinal de sinal”: uma danca,
a cor de um colar, um ritmo de batuque, tal gesto das méos ou de outras partes do corpo, a configuracdo dada
pelos diferentes elementos que foram agrupados, etc., transmitem uma mensagem. Ha, por conseguinte,
sublinhou um interveniente, o fendmeno que se poderia chamar ‘pacto semantico cultural do grupo’, propicio a
garantia da sua continuidade simbdlica. E evidente que, neste conjunto de sinais de providéncias diversas que
permitem fazer passar a mensagem, o sinal fonico desempenha um papel importante” (UNESCO, 1985, p.39).

%2 “Dessas civilizacdes, nos foram legadas dimensdes essenciais incorporadas & vida cotidiana: uma relagéo
privilegiada com a natureza, conhecimentos das plantas e das folhas, valores que lhes foram conferidos pela
ancestralidade; o sentido de respeito pela familia extensa [...]; a confianca na vida, estruturada em esperanca
mitica; uma solidariedade quotidiana, que se nutre na responsabilidade pelo compromisso assumido com a
palavra dada por amizade, pelo respeito ou pela expectativa da troca; essa alegria de viver, que ilumina o
cotidiano e se intensifica em dias de festa; musicalidade e expressao ritmica prdprias do rigor das ceriménias
rituais [...]. Tudo isso € vivido de um lado do mesmo mundo, onde o outro lado passa pelos sistemas dominantes
e seus desdobramentos que tém por referéncia o Ocidente, sua cultura e seus principios” (SIQUEIRA, 1998,
p.35).
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existencial do homem negro e constituem sua identidade prépria” (LUZ, 2000, p.31). E que
“esta identidade negra ndo se caracteriza apenas pelo continuum negro-africano, mas por sua
forma propria de reposi¢do no Brasil, desenvolvendo uma forma propria de relagdes sociais,
valores e linguagem caracteristicas e originais” (LUZ, 2000, p.32). Obviamente, a cultura esta
em constante transformacao e, assim, ndo existe uma identidade, prépria ou exclusiva do
homem negro, pois a identidade deve ser vista como um processo dindmico de identificacfes
e diferenciagoes.

A existéncia e potencialidade desse continuum, compreendido a partir de uma
concepgdo mais complexa e integrada do mundo, existindo dentro dessa mesma sociedade
dominada pela visdo de mundo eurocéntrica. Seriam principios, valores, formas de ser e estar
no mundo que foram se desenvolvendo, transformando, resistindo, constantemente, na relagéo
entre pessoas, grupos, comunidades. Relacdes essas que ndo foram igualitarias, mas
excludentes — dai a necessidade atual de afirmacdo e reconhecimento dessa matriz cultural
que foi historicamente renegada em nossa sociedade. E mesmo em situacdo de desvantagem
socioecondmica e de poder, a forca dessa cultura se mantém de alguma forma, pelas geracdes
de pessoas que compdem comunidades que buscam formas de preservar a sabedoria que as
geracOes passadas foram adquirindo ao longo do tempo, em suas experiéncias (MACHADO;
JUNGERS, 2011, p.4-5). Assim,

Apesar dos efeitos destrutivos que o trafico e o sistema escravista imprimiram nos
costumes africanos, a memoria coletiva negra conseguiu encarnar-se no solo
brasileiro. Preserva-se desta forma o culto de grande parte dos deuses africanos, ao
mesmo tempo em que se reinterpretam determinadas praticas e costumes [...]. Pouco
a pouco a heranga africana se transforma assim em elementos culturais afro-
brasileiros. Por outro lado deve-se levar em conta que a memoria coletiva negra se
distribui de forma desigual segundo as regides; ela se confina as divisdes étnicas das
tribos africanas. Os cultos religiosos véao entédo se limitar as nacdes, sendo que estas
podem ser agrupadas em trés tipos gerais de cultura: sudanesa, islamica e banto
(ORTIZ, 1978, p.20).

Assim, os povos tradicionais de matriz africana sdo o que a sociedade, em uma medida
precaria de conceituacdo, denominou de “religiGes afro-brasileiras ou religides de matriz
africana”, apds um processo historico de criminalizacdo como feiticaria, que, dentre as
diversas nomenclaturas existentes®>, podemos citar como sendo as mais conhecidas, o

candomblé e a umbanda.

5% «“As diferentes nacdes de candomblé celebram seus rituais levando em conta as culturas sobre as quais 0
candomblé é recriado, guardando como referéncia essencial as diferencas étnico-culturais existentes no interior
das civiliza¢des africanas aqui reelaboradas.” (SIQUEIRA, 1998, p.36).



72

A umbanda corresponde a integracdo das praticas afro-brasileiras na ‘moderna’
sociedade brasileira; o candomblé significaria justamente ao contrario, isto é, a
conservagio da memoria coletiva africana no solo brasileiro. E claro que néo
devemos conceber o candomblé em termos de ‘pureza’ africana; na realidade ele é
um produto afro-brasileiro resultante ‘bricolagem’ desta meméria coletiva, sobre a
matéria nacional brasileira que a histéria ofereceu aos negros escravos. Entretanto,
pode-se afirmar que para o candomblé a Africa continua sendo a fonte privilegiada
do sagrado, o culto dos deuses negros se opondo a uma sociedade brasileira branca
ou embranquecida. [...] O que nos parece importante é sublinhar que para o
candomblé a Africa conota a ideia de terra Mée, significando o retorno nostalgico a
um passado negro. (ORTIZ, 1978, p.14).

Nesse sentido, importante se faz compreender os significados constantes em cada
termo que compde a abordagem conceitual de Povos e Comunidades Tradicionais de Matriz
Africana.

2.4.2 Por que “povo”? “Povo” como sujeito constitucional e “Povo” como titulares
concretos de direitos

Na teoria politica e constitucional, povo ndo € um conceito descritivo, mas claramente
operacional, trata-se de encontrar um sujeito para a atribuicdo de certas prerrogativas e
responsabilidades coletivas, no universo juridico-politico. A nocdo de povo, como se sabe, ja
era conhecida e utilizada na antiguidade classica, em matéria de teoria politica e de direito
publico. Mas, ndo tinha a importancia decisiva que adquiriu na era moderna, com o
ressurgimento da ideia democratica> (COMPARATO, prefacio, MULLER, 2003, p.13-14).

Povo, como salienta Frederich Muller, ndo é um conceito univoco, mas plurivoco, pois
é o titular da soberania, no regime democratico, ou seja, dele emanam todos os poderes.
Assim, como se trata de um sujeito coletivo, seria impréprio reduzi-lo a um sé entendimento,
uma so opinido e uma sé vontade. (COMPARATO, prefacio, MULLER, 2003, p.20).

> “A primeira utilizacdo consequente do conceito de povo como titular da soberania democrética, nos tempos
modernos, aparece com 0s norte-americanos. Antes mesmo da declaracdo de independéncia que, por ‘respeito
decente pelas opinides do género humano’, principiava dando as razBes pelas quais ‘um povo vé-se na
necessidade de romper os lagos politicos que o ligaram a outro’, Thomas Jefferson atribuia ao povo um papel
preeminente na constitucionalizacdo do pais. Ao redigir o projeto de Constituigdo para Virginia, no primeiro
semestre de 1776, propds que essa lei suprema, apds declarar caduca a realeza britanica, fosse promulgada ‘pela
autoridade do povo’ (COMPARATO, prefacio, 2003, p.15). A Declaracéo dos Direitos do Homem e do Cidadéo,
votada em 26 de agosto, embora assinada ‘pelos representantes do povo francés’, contém no entanto, em seu art.
30, a disposicdo inequivoca: ‘O principio de toda soberania reside essencialmente na Nagdo (com maidscula).
Nenhum corpo, nenhum individuo pode exercer autoridade que dela ndo emane expressamente’. A ironia da
historia é patente. Para afastar a ambiguidade do termo povo, os revolucionarios franceses acabaram
entronizando, em lugar do rei, um dos mais notaveis icones politicos dos tempos modernos: a nagdo, a cuja
sombra tém-se abrigado comodamente, desde entdo, os mais variados regimes antidemocraticos”.
(COMPARATO, prefacio, 2003, p.18-19).
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Observa-se que as constituices falam com frequéncia do povo e gostam de falar dele.
A razdo estd no fato de que precisam legitimar-se. A invocacdo do povo deve fornecer a
legitimagdo (CHRISTENSEN, 2003, p.33, introdugdo, MULLER, 2003). O povo igualmente
aparece na teoria juridica da democracia enquanto bloco. Ele é a pedra fundamental imével da
teoria da soberania popular e fornece como lugar comum de retérica a justificativa para
qualquer acdo do Estado. Nessa utilizagcdo em bloco o conceito de povo justamente encobre as
diferencas que permitiriam distinguir entre retérica ideoldgica e democracia efetiva. O povo e
0 seu poder, sem 0s quais a sociedade nem seria capaz de receber uma constituicdo, ndo
podem permanecer uma metafora citada em discursos domingueiros inofensivos. Muito pelo
contrério, o poder constituinte do povo deve tomar-se praxis efetiva (CHRISTENSEN, 2003,
introducdo, MULLER, 2003, p.34).

Em verdade existe, contudo, uma diferenca entre povo enquanto fonte de legitimacéo e
povo enquanto objeto de dominacdo. As duas grandezas estdo separadas por uma diferenca,
pois, 0 povo enquanto totalidade ndo possui nenhum corpo unitario e ndo constitui nenhuma
vontade unitaria. Em oposicao as teorias tradicionais da democracia, 0 povo ndo é homogéneo
nem sujeito. Sao sempre 0s representantes de representantes que agem pelo povo
(CHRISTENSEN, 2003, introducédo, MULLER, 2003, p.37).

Exigimos da teoria da democracia mais do que a justificagdo do status quo, essa
inconsequéncia no ponto de partida da argumentacdo ndo pode ser ignorada de todo. A fonte
da legitimacdo deve entdo ser deslocada do inicio do processo para a sua meta. O fato de que
0 processo da democracia substitui o povo por estruturas de dominacéo é compreendido como
deficiéncia transitoria; o povo é consolado no eixo temporal. E certo que o sujeito social
global ndo é ainda o fundamento, mas de qualquer modo a meta sempre aberta para o futuro
do processo historico. No principio, talvez s6 os representantes dos homens proprietarios
tenham constituido a vontade geral como constituicdo. Em consequéncia das lutas politicas, o
conceito de povo se amplia cada vez mais. Uma multiplicidade de grupos sociais adquire
consciéncia dos seus interesses, introduzindo-os no processo politico.

Por mais dificil que seja conceitud-lo, importante se faz admitir a sua abertura para o
futuro ao invés de, como se fez na prépria tradicdo constitucional, utiliza-lo como uma
enteléquia substantiva pronta e acabada (fechada sobre si mesma) a consubstanciar um limite
permanente & cidadania. E necessario retomar a abertura constitucional ao reconhecimento
dos direitos dos novos sujeitos que emergem nas lutas sociais de nossa historia constitucional

como uma histéria digna de ser contada.
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Neste sentido, pode-se dizer que o termo ‘povo’ utilizado na conceituacdo elaborada
pelo 1 Plano, refere-se a uma reafirmacdo da titularidade de direitos em que estes povos
tradicionais se incluem, s6 que até pouco tempo eram excluidos da ordem constitucional e,
portanto, também invisiveis suas demandas no cenario constitucional. E que, devido as
discriminacBes sofridas, estas minorias politicas exigem, através de um luta constante por
reconhecimento, politicas de acdo afirmativa para que sejam, também, incluidos. Tal incluséo
é permitida através da abertura do sujeito constitucional (povo), no contexto interpretativo
inaugurado pela Constituicdo de 1988, que possibilita a insercdo desses novos sujeitos
constitucionais.

J& para Muniz Sodré (2011) o termo “povo” seria um conceito apenas politico, o que
ainda assim, nos da a dimensdo de uma definicdo que é ampla, “em movimento”, e capaz de
indicar objetivamente o conjunto de sujeitos, individuais e coletivos, em uma perspectiva que
envolve a historia, a cultura e a¢des politicas desse agrupamento humano, na sua afirmacao e
expressdo da vida em contextos diferentes, na maioria adversos. Trata-se de uma concepgao
historica e cultural, portanto, carregada dos sentidos étnicos e geograficos, mas que
transcendem esses pela sua caracteristica eminentemente politica, aberta, ativa, enfim
dindmica (NOGUEIRA, 2012, p.4) Contudo, o politico aqui envolve, mesmo para esses
autores, a dimensdo da luta por direitos, por reconhecimento, ou seja, a dimensdo juridico-
politica tipicamente constitucional.

Desse modo, com esses autores, ndo se pretende deixar de criticar o uso do termo povo
que tradicionalmente fundamentou os sentidos modernos de nagdo, Estado, sociedade,
comunidade, e que se dissolveu em abstracOes totalizantes e excludentes como “cultura
brasileira”, “nacdo brasileira” e “povo brasileiro”, comumente usadas com o propésito de
negar identidades, de descaracterizar e sufocar a diversidade, e que serviu também de alibi
para a ndo implementacdo de politicas publicas de acdo afirmativa que contemplassem e
fortalecessem as especificidades identitarias latentes na sociedade (NOGUEIRA, 2012, p.4).

Ressalta, ainda, Sodré que os Estados Nacdo tentaram, insistentemente, renovar o uso
dessa expressdo, mas enfrentaram em todos os momentos historicos, grandes dificuldades
para liga-la a uma referéncia que nao fosse pura ideologia, ou seja, enfrentam uma dificuldade
de objetivacdo dado o carater mével do “objeto” referente e as diversidades proprias daquilo
que se entende, no ocidente, por Nacdo (NOGUEIRA, 2012, p.5). Por isso mesmo, com
Muiller, Rosenfeld, Carvalho Netto, pudemos ver a natureza constitucional, ou seja, a um s6
tempo juridico-politica, da luta por igualdade e liberdade ou, em outros termos, da luta pelo

reconhecimento dos direitos fundamentais das minorias. E ainda mais, como no caso em tela
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de exame, uma vez reconhecidos esses direitos, pode e muitas vezes deve ter lugar a luta por
politicas publicas de acdo afirmativa para a correcdo das injusticas historicamente
perpetradas, de sorte a buscar viabilizar os direitos fundamentais agora reconhecidos e
afirmados.

No entanto, o caso € inteiramente diverso no que se refere ao uso do mesmo vocabulo
“povo”, apenas que agora para designar “comunidades tradicionais.” Aqui ndo mais se trata
da enteléquia “povo,” tal como vimos acima, ou seja, como a totalizacdo do sujeito
constitucional, que, sabemos agora deve permanecer em uma tensao constitutiva que possa
possibilitar a sua recorrente abertura para o futuro. Nesse segundo uso da mesma palavra, o
conceito, o objeto representado, € inteiramente outro. Aqui a designacdo envolve a
identificacdo e a identidade de seguimentos populacionais minoritarios (no minimo em de
direitos), especificos e determinados, com formas de vida, historias, culturas e trajetorias
proprias. Ao contrario da enteléquia constitucional totalizante, abstrata, tendencial e
recorrentemente aberta anteriormente examinada, aqui falamos de sujeitos de direitos
fundamentais, sem ddvida, coletivos, no entanto, concretos e determinados ou, pelo menos,
determinaveis: os denominados “povos e comunidades tradicionais.”

Por outro lado, Sodré e Nogueira ressaltam ainda que esses segmentos populacionais
usualmente tendem a encontrar a sua definicdo de forma mais acentuada nos movimentos de
luta, nos confrontos, nos conflitos, nos enfrentamentos de diferentes ordens, politicas,
culturais, enfrentamentos que definem a sua existéncia histérica em contextos adversos.
(NOGUEIRA, 2012, p.5).

Dessa forma, o significado de povos de matriz africana, neste contexto, se sustenta na
concretude histérica, ou seja, legitima-se pela luta desses povos desde a didspora e a
escravidao; povos com culturas de origem identificaveis cronoldgica e geograficamente e, em
cujas trajetorias, incluindo perdas e desaparecimentos tanto quanto resisténcia e renovacéao,
preservam, inventam e reinventam as suas tradi¢des, suas fontes de saber e de identidade.
Povos que assim se caracterizam por também reconhecerem a legitimidade da sua prépria luta
por direitos fundados na Constituicdo, a ser interpretada de sorte a inclui-los como titulares de
direitos da comunidade juridico-politica maior.

Analisou-se aqui, portanto, a duplicidade conceitual do termo “povo.” Indicou-se, no
primeiro ambito conceitual, tanto os potenciais de sua utilizacdo como conceito
recorrentemente aberto para futuro, quanto os riscos de sua utilizacdo retérica como meio de
dominacdo em sua aproximacdo totalizante e fechada com o termo nagdo, que viabiliza

exclusdes ao tentar realizar ‘integracionismos’ a fim de legitimar uma falsa unidade. Na
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segunda acepcdo, usualmente empregada no plural, o termo refere-se a comunidades
especificas, sujeitos de direitos concretos, como, no caso, 0s Povos e Comunidades
Tradicionais de Matriz Africana.

2.4.3 Comunidade: espaco de liberdade, identidade e cidadania

E necessario buscar o entendimento sobre a categoria Comunidade, para refletir sobre
a prépria abordagem conceitual de “Povos e Comunidades Tradicionais de Matriz Africana”.
O sentido comunitério que as praticas tradicionais de matriz africana introduzem, nos espacos
onde se constituem, justificam o uso do termo ‘comunidade’ para designa-las, haja vista que
0s espacos onde se perpetuam traduzem-se em lugares em que a liberdade de ser e pertencer
as tradicdes africana é possivel. E, ainda, sdo territérios que constroem identidades, que se

formulam para lutar pelo exercicio da cidadania.

o Terreiro cumpre diversas fungdes e reveste a numerosas significaces. Espaco
social, politico, econdmico, ritual, mitico e simbdlico, o Terreiro apresenta-se como
o0 espaco de liberdade, de preservacao do territorio étnico simbolicamente recriado,
como um maquis e um campo de resisténcia da identidade. Nele o exercicio da
cidadania e o jogo democratico que deveriam reger as relagdes numa sociedade
pluricultural e pluriétnica fazem parte do cotidiano e das praticas do ‘povo do santo’
(MUNANGA, prefacio, SIQUEIRA, 2003, p.31).

As Comunidades de Matriz Africana, atualmente, assumem uma opc¢éo sociocultural
daqueles que compreendem que assumir criticamente posices face a realidade significa
comprometer-se com um mundo politico e culturalmente plural, que em muitos momentos
negados por certas determinacdes e propdsitos do sistema colonial-escravagista, que em parte
foi reatualizado no sistema capitalista de producéo e seus desdobramentos (SIQUEIRA, 2003,
p.34).

Na concepcdo de Zygmunt Bauman, a palavra Comunidade sugere a ideia de um
“lugar confortavel e aconchegante” (2003, apud MACHADO, 2012, p.7), necessario para
vivermos seguros e confiantes no mundo atual, que, segundo o autor, caracteriza-se por
tempos de competicdo, individualismo e falta de solidariedade. Para ele, comunidade seria
algo que ndo estd ao nosso alcance (BAUMAN, 2003, p.10 apud MACHADO, 2012, p.75-
76). No entanto, como veremos, existem espagos em que isso, ainda, se configura, como

ocorre nos terreiros.
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Neste sentido, Roséngela Aradjo (2004) destaca a importancia do exercicio
comunitério, proporcionado nas praticas tradicionais de matriz africana, e a sua relagdo com
um aprendizado para a formacdo dos sujeitos, utilizando como referéncia a pratica da

capoeira:

‘0 exercicio’ da Capoeira Angola no cotidiano dos seus iniciados cumpre 0 aspecto
filosofico que Ihe é primordial: o exercicio entre a Pequena e a Grande Rodas. Ou
seja, embora a sua pratica assegure as complexidades da individuacdo, é no
exercicio comunitario que ela é avaliada, refletida e re-avaliada, constantemente
(ARAUJO, 2004, p.113).

No mesmo entendimento, segue Abib (2005) que complementa essa perspectiva,
enfatizando também a importancia e a riqueza de significados da vivéncia comunitaria no

aprendizado, na perspectiva cultural africana:

Na perspectiva africana, como afirma Gongalves e Silva, a construgdo da vida
encontra um sentido maior quando relacionada a comunidade da qual faz parte o
sujeito, ndo se restringindo ao seu aspecto individual. O crescimento das pessoas
tem sentido quando representa fortalecimento para a comunidade a que pertencem
(ABIB, 2005, p.125 apud MACHADO, 2012, p.77).

Abib apresenta que a comunidade “trata-se de uma reconstrugdo criativa das
possibilidades de se viver e se relacionar com o mundo, com base em outros principios e
valores, pautados por uma dimensdo mais solidaria e humanizante” (2005, p.151). E o autor
ainda defende que

Talvez seja esse 0 maior ensinamento que a cultura popular possa estar nos
disponibilizando nesse momento atual, em que vem se revitalizando em vérias partes
do mundo, e com isso, revitalizando também as possibilidades de se pensar e agir
sobre os processos de educacdo vigentes em nossa sociedade, a partir de outros
angulos e outras possibilidades (ABIB, 2005, p.151 apud MACHADO, 2012, p.81).

Além do que, de acordo com a pesquisa Mapeando o Axé>>, os territérios tradicionais
de matriz africana mantém intensa relacdo com a comunidade do seu entorno, como € possivel
verificar pelos seguintes resultados da pesquisa: 81,6% das casas desenvolvem atividades

comunitérias, sendo que, desse total, 60,5% desenvolvem reunifes comunitarias frequentes e

> MINISTERIO DO DESENVOLVIMENTO SOCIAL E COMBATE A FOME. Mapeamento das
Comunidades Tradicionais de Terreiro nas Capitais e Regides Metropolitanas dos Estados do Par3,
Pernambuco, Minas Gerais e Rio Grande do Sul. Disponivel em: <http://www.mapeandoaxe.org.br/>. Acesso
em> 05 fev. 2014.
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10,7% oferecem cursos profissionalizantes. A¢des no dominio da saide e da assisténcia social
séo desenvolvidas, respectivamente, em 17,3% e 18,7% das casas de Matriz Africana. Destas,
95% distribuem alimentos e 47% fazem-no diariamente. Esses dados confirmam o potencial
desses espagos para promocdo da salde, da educacdo, da cultura e da seguranca alimentar.
Nesse contexto, o | Plano Nacional de Desenvolvimento Sustentavel dos Povos e
Comunidades Tradicionais de Matriz Africana converge com a preservagdo desse potencial
comunitério (SEPPIR, 2013).

Assim, o termo comunidade refere-se a esta comunhao inerente as préaticas tradicionais
de matriz africana que constituem estes povos que buscam se organizar de uma forma
comunitaria e solidaria, tanto em relacdo a “familia” que compde os terreiros, como em
relacdo a sociedade em seu entorno, sendo os terreiros um lugar que visa cultivar principios

contra-hegémonicos, como do coletividade e do bem comum.

2.4.4 O conceito de Tradic¢do: ritualizacao do passado, presente e futuro

A expressdo Povos Tradicionais de Matriz Africana apresenta o sentido de tradicdo
“ndo como uma fixacdo no passado”, mas refere-se a préaticas tradicionais que tém como
fundamento a circularidade como interpretacdo do tempo. Ou seja, 0S povos de matriz
africana tradicionalmente compreendem que o tempo é circular, assim, o passado, presente e
futuro sdo circulares, e 0 que aconteceu ontem pode acontecer hoje e acontecerd amanha. E é
claro que esta compreensdo ndo é algo estanque e fixo, mas uma compreensdo de que
passado, presente e futuro fazem parte de uma dimensédo sagrada que se comunica no tempo,
como ‘lugar que se ritualiza a origem e o destino, ou seja, tradicdo como ritualizacdo da
origem de todos’, ressaltando que ‘nem todos ritualizam’ origens e destino.

Assim, o que se quer dizer é que a base de compreensdo desses povos é o culto a

ancestralidade, aqueles que aqui ja viveram, como escreveu Siqueira

Apontando para 0s ancestrais, na entrada do mais velho Terreiro da Bahia, o do
Engenho Velho da Federago, encontra-se um barco de pedra, voltado para a Africa;
¢ ‘sinal do futuro’ dizia Francois de I’Espinay. Este simbolo mostra que o ser mais
profundo dos descendentes de africanos ainda esta ligado as suas origens mais
remotas, que aqui se reelaboram a cada dia em terras brasileiras, com suas
singularidades social e culturalmente contextualizadas (SIQUEIRA, 1998, p.35).

Nesse processo de continuidades, descontinuidades, recriagdes e identificacoes realiza-

se uma busca e reencontro de um sentimento de pertencer a um processo que cria uma nova



79

referéncia sociocultural, capaz de assegurar um novo tipo de enfrentamento, ante as
determinacgdes da sociedade hegemdnica em sua dinamica contemporanea (SIQUEIRA, 1998,
p.34).

A saga e as lutas do povo negro na diaspora, durante a escraviddo e até os dias atuais,
sdo exemplos histdricos de mudanca abrupta e transformacéo violenta das formas de vida e de
existéncia. Essas mudancas remetem entdo a resisténcia, a necessidade vital de recriacdo, de
reconstituicdo e reconstrucao da cultura, do espago, do universo simbdlico anterior, uma
necessidade de construir uma (re)territorializacdo, em novo contexto, novo espaco fisico e
geografico.

Dessa forma, tanto no territdrio brasileiro como de outros paises das Ameéricas, nao
ocorre uma criacdo e uma recriagdo a partir de um vazio ou de uma simples artimanha
subjetiva, mas, a retomada de uma realidade historica vivida concretamente e em todas as
suas dimensdes da cultura e da transcendéncia, uma reconstrucdo a partir da propria historia
reconstruindo em novo contexto o que foi destruido, fragmentado, sufocado, mas que
permanece Vivo para a nova experiéncia.

Nesse sentido, “tradicdo é invencdo e reinvencdo, tradicdo se inventa e reinventa”
(HOBSBAWN apud NOGUEIRA, 2012, p.5), e afirmacdo que da a dimensdo da dindmica, do
carater de movimento, do aspecto vivo da cultura que ndo se prende de forma fixa ao passado
nem vive do “apego ao passado”, mas o reinventa sem perder raizes, origens e sem perder a
perspectiva do movimento da historia na construgdo do presente e do futuro. O conceito
adotado distancia-se, assim, do conservadorismo e do uso que privilegia a tradicdo como
passado estético, que apenas sofre alguma acéo para a simples manutencéo.

Tal leitura dialoga e ainda avanca em relacdo a outras mais conhecidas em estudos
especificos como o de Hobsbawn e Ranger (1997) no qual afirmam que “toda tradicdo é uma
invencao”. Esses estudos também déo conta da condicdo viva, em movimento, das tradicoes,
particularmente diante de transformacgfes, de mudancas abruptas ou violentas sofridas por
uma comunidade, por um povo em determinados contextos histdricos.

Essa compreensdo da tradicdo a distancia da nocdo conservadora que redunda nos
tradicionalismos ligados aos modos de preservacdo de poder e das relagdes de dominagéo, que
nao possibilitam o questionamento das estruturas de poder vigentes, ndo reconstroi o ethos da
origem, mesmo quando em sistemas opressores e autoritarios. Neles, o apego ao passado de
forma fixa abstrai a propria historia e neutraliza a acdo dos sujeitos, dos portadores da cultura
que deixam de ser protagonistas da propria tradicdo, sucumbindo as adversidades. E

importante frisar que a forma viva da tradi¢do, tal como entendida aqui, ndo lhe tira a



80

condicdo politica de emuladora de atitudes transformadoras e de conquistas de novos espacos
fisicos e simbdlicos.

Observa-se que os povos e comunidades tradicionais de matriz africana resistiram, em
grande parte, as relacdes advindas do processo de assimilacdo imposto pelas classes
escravistas e, mais tarde, pelas oligarquias republicanas. A conservacdo do patriménio
cultural africano, apesar das circunstancias desfavoraveis do tempo da coldnia e dos regimes
burgueses, constitui um dos mais belos exemplos da resisténcia — a vontade de destruicéo
advinda de um sistema de exploracdo — dos valores de uma cultural e da fidelidade as
tradicOes ancestrais, como diria Roger Bastide.

Ressalta-se, ainda, que essas relacdes ndo foram igualitarias, mas excludentes — dai a
necessidade atual de afirmacéo e reconhecimento dessa matriz cultural que foi historicamente
negada em nossa sociedade. E mesmo em situacdo de desvantagem socioeconémica, em
desvantagem de poder, a forca dessa cultura se mantém, pelo trabalho das geracfes de pessoas
que se identificam como negras ou com suas causas e compdem comunidades, povos,
culturas, que buscam formas de preservar 0os conhecimentos e a sabedoria que as geracoes
passadas foram adquirindo ao longo do tempo, em suas experiéncias. Vale lembrar que a
civilizagcdo negro-africana, que marcou forte presenca na cultura brasileira, trata-se das
civilizagBes mais antigas da humanidade.

As tradicOes de matriz africana perpetuadas nos terreiro configuram-se como um dos
caminhos em que podemos encontrar esse continuum em sua resisténcia para manter viva
uma filosofia de vida, uma forma de ver o mundo, que se atualiza e se insere no jogo politico,
na luta por reconhecimento.

As tradicBes nos terreiros se transmitem pelo Asé>®, corporal e presencialmente, de

forma ritualizada e se caracteriza como um processo iniciatico, como explica Muniz Sodré:

A ligacdo entre 0s vivos e 0s outros seres (mortos, animais, plantas, etc.) é iniciatica.
A iniciagdo — processo complexo de entrada do individuo no ciclo das trocas
simbolicas — é fundamental a uma ordem de arkhé e, ao mesmo tempo, é o fato que
coloca em questdo os fundamentos ideoldgicos do Ocidente. Através dela, os
principios da morte entram em contato com os da vida, os da natureza e do Cosmos
se encontram com 0s humanos, ou seja, as grandes dicotomias que engendram o
principio de realidade do Ocidente (vivo/morto, natural/humano, abstrato/concreto,
etc.) sdo simbolicamente resolvidas, exterminadas (SODRE, 1988b, p.128).

Com isso, 0 autor destaca uma diferenca basica entre a forma de ver o mundo, na

cosmogonia africana e na Ocidental, na relacdo entre seres vivos, espirituais, 0 ambiente, a

% Grafado com ‘s’ para se aproximar da escrita original yoruba.
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natureza: “No pensamento africano® essas coisas ndo podem ser entendidas de forma
separada. Todos esses elementos séo parte de uma mesma coisa. Todos estdo em constante
comunicacio™® (SODRE, 2002, p.129). Na perspectiva de Eduardo Oliveira, sio destacados
trés principios fundamentais da cosmovisdo africana: diversidade, integracdo e ancestralidade
(20074, p.100).

Os povos tradicionais de matriz africana tém outra forma de compreensdo de mundo
para além da racionalidade moderna, como a circularidade do tempo; os rituais s&o
imprescindiveis na ligacdo com os aspectos miticos e sagrados, como a forca vital de
comunicacgdo entre 0s dois mundos (em yoruba aiyé- terra- e orun- céu); a oralidade, como
forma primordial de transmissdo do conhecimento; e a memoria, como espaco simbdlico de
preservacdo dos saberes e conhecimentos e onde se afirma a identidade coletiva, sendo a
ancestralidade fundamental na dindmica das praticas tradicionais de matriz africana
(MACHADO, 2012, p.73).

Pode-se dizer que uma das formas de manutencdo das préticas tradicionais dos povos
de matriz africana, apesar da diaspora, foi a oralidade. De acordo com Bornheim (1987), o
sentido etimoldgico da palavra tradicdo vem da expressdo latina traditio, do verbo tradire que
significa entregar, e que define “o ato de passar, transmitir coisas, idéias, pensamentos, relatos
a alguém”, a outra pessoa ou a outra geracdo. Bornheim ressalta ainda que outros estudiosos
relacionam o verbo tradire mais diretamente ao conhecimento oral e escrito e sua transmisséo
entre geracgdes, continuamente (NOGUEIRA, 2012).

Nas praticas tradicionais de matriz africana, a lyalorisa e o Babalorisa sdo as maiores
referéncias, que demonstram um saber adquirido por meio de suas experiéncias,
fundamentalmente de forma oral, seja contando histérias, mitos, fabulas, formulas rituais, ou
por meio de cantigas. Consideramos a oralidade de forma ampla, ndo apenas restrita a palavra
falada, mas relacionada ao que diz respeito a vivéncia, a observacao pratica e aos exemplos de

conduta.

> “Sou bidlogo e viajo muito pela savana do meu pais. Nessas regides encontro gente que n&o sabe ler livros.
Mas que sabe ler 0 seu mundo. Nesse universo de outros saberes, sou eu o analfabeto. N&o sei ler sinais da terra,
das arvores e dos bichos. Néo sei ler nuvens, nem o prentncio das chuvas. Néo sei falar com os mortos, perdi
contacto com os antepassados que nos concedem o sentido da eternidade. Nessas visitas que faco a savana, vou
aprendendo sensibilidades que me ajudam a sair de mim e a afastar-me das minhas certezas. Nesse territdrio, eu
ndo tenho apenas sonhos. Eu sou sonhavel” (COUTO, 2011, p.15).

%8 “Do mesmo modo, a ideia de ‘meio ambiente’ pressupde que nds, humanos, estamos no centro e as coisas
moram a nossa volta. Na realidade, as coisas ndo nos rodeiam, nés formamos com elas um mesmo mundo,
somos coisas e gente habitando um indivisivel corpo. Esta diversidade de pensamento sugere que talvez seja
necessario assaltar um Gltimo reduto de racismo que € a arrogancia de um Unico saber e a incapacidade de estar
disponivel para filosofias que chegam das na¢6es empobrecidas” (COUTO, 2011, p.21).
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No trabalho de Abib, ele cita um trecho de uma entrevista com o Mestre Cobra
Mansa, em que ele também fala sobre a importancia da oralidade nas culturas tradicionais

africanas

O mais importante nessa tradicdo é o halito, é o que vocé ta passando [...] a sua alma
que vocé ta transmitindo [faz o gesto como se estivesse passando a alma através da
boca]. Entdo vocé néo esta transmitindo simplesmente a sua palavra, mas o halito...
a alma...entdo quando vocé recebe aquilo, vocé ta recebendo uma tradicdo de muitos
e muitos antepassados, porque alguém ja me passou isso... agora eu td passando pra
vocé, vocé vai internalizar, e depois vai poder passar a mesma coisa para 0 outro,
entdo é muito mais do que vocé pegar o livro e ler... tem uma alma ali, tem um
gesto, um olhar, tem uma forma [...] tudo isso fica marcado, porque € legal vocé ler
um livro, mas a emogdo de alguém estar te contando uma coisa, te passando alguma
coisa, tem todo um gesto, um brilho nos olhos, que vocé sente uma alma sendo
passada para vocé (ABIB,2005, p.124).

Sara Machado (2012), em seu trabalho, narra um episédio em que Mestre Cobra
Mansa, durante um debate realizado com um grupo de capoeiristas, falava sobre a diferenca
entre a palavra escrita e falada. Momento em que ele nos chamou a atengédo para o fato de ser
condicdo para a oralidade o “estar presente”. Ela descreve que pode sentir exatamente a
diferenca da qual ele falava — “a partir daquele momento, as mesmas palavras que eu havia
lido tomavam outro sentido para mim e se cravavam mais fortemente em minha memoria”.
Ele citou a autora Juana Elbein dos Santos na qual, em seu livro Os Nago e a morte, ele

encontrou a ideia de que:

quando se fala, vocé ndo esta transmitindo simplesmente a palavra, mas a sua alma.
E que o que estou falando agora é o que me foi passado por pessoas, que receberam
de outras pessoas, que receberam de outras pessoas, e assim por diante. O que vale
¢ a alma, que esta no olhar, no gesto, no movimento. (Mestre Cobra Mansa
[Informac&o verbal] apud MACHADO, 2012, p.83).

Assim, Abib afirma que essa seria “a esséncia da oralidade, uma forma de transmissé@o
dos saberes e da cultura de um povo” (ABIB, 2005, p.125). Muniz Sodré também destaca a
importancia da oralidade, relacionando-a com a transmissdo do “Asé”, com a nog¢do da

circularidade do tempo que une passado, presente e futuro e com a corporalidade, quando diz

A transmissdo do axé implica na comunicacdo de um cosmos que ja inclui passado e
futuro. Nesse processo, a palavra pronunciada é muito importante, porque pressupde
o hélito — logo, vida e historia do emissor. Ndo tem ai vigéncia, entretanto,
mecanismos da Idgica analitica ou da razdo instrumental, pois a transmisséo se opera
pelo deslocamento espacial de um conjunto simbdlico — gestos, dancas, gritos,
palavras — em que o corpo do individuo tem papel fundamental (SODRE, 2002,
p.96).



83

A oralidade esta intimamente vinculada a memdria cultural do povo, que se atualiza
pelas palavras dos mais antigos, quando contam historias, bem como na realizacdo dos rituais.

Vanda Machado (2006) contribui com essa reflexdo quando diz

A memodria realiza uma “revivéncia” dos fatos que sdo atualizados pelos rituais,
renovando-se e repetindo-se nas suas diferencas expressas em tempos e lugares.
Neste sentido, a memoria vai além e transcende a mera repeticdo. A memoria ndo
separa o presente do passado, uma vez que 0 primeiro contém o segundo, que vai
atualizando fatos da histéria e da vida. Dizendo de outro modo, a memoria assume a
condicdo de representacdes coletivas, trazendo no seu contexto a histéria de um
povo (MACHADO, 2006, p.81).

Assim, para entender essa questdo, € necessario localizar a oralidade na perspectiva
comunitaria e da valorizacdo da Ancestralidade, sendo a figura dos ‘mais velhos’ na

hierarquia, para garantir essa forma de transmissdo e manutencdo dos saberes, como diz Abib

O mestre é aquele que é reconhecido por sua comunidade, como o detentor de um
saber que encarna as lutas e sofrimentos, alegrias e celebragdes, derrotas e vitdrias,
orgulho e heroismo das geracOes passadas, e tem a missdo quase religiosa, de
disponibilizar esse saber aqueles que a ele recorrem. O mestre corporifica assim, a
ancestralidade e a histéria de seu povo e assume por essa razdo, a fungdo do poeta
que através do seu canto, é capaz de restituir esse passado como forca instauradora
que irrompe para dignificar o presente, e conduzir a agdo construtiva do futuro
(ABIB, 2005, p.60-61apud MACHADO, 2012, p.86).

A referéncia a ancestralidade diz de quem somos nés, de onde viemos, a quem
devemos a nossa existéncia aqui e agora. Pensar no processo de formacao identitaria sem a
referéncia a ancestralidade é como pensar em uma arvore sem raiz. E como algo que fica
superficial, fragil, desconectado da propria espiritualidade. A referéncia a ancestralidade
implica, também, em conhecer e reconhecer-se na construcao de sua prépria historia e missdo

de vida.

A ancestralidade é o elemento mais importante da denominada cosmovisao africana.
Segundo minha analise de Marco Aurélio Luz (2000), Ronilda Ribeiro (1996) e
Fabio Leite (1984), a ancestralidade concomitantemente comple e manifesta a
expressao visivel da “dinamica civilizatéria africana”. Esta dinamica civilizatoria
africana foi engendrada pela cosmovisdo africana, que por sua vez estd ancorada na
ancestralidade. A ancestralidade, assim, passa a ser o principal referencial para o
negro brasileiro tanto na vivéncia profana quanto na experiéncia religiosa
(OLIVEIRA, 2007b, p.182).
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Mas a ancestralidade remete ndo ao passado descolado do presente e do futuro, pois
deve ser compreendida também a partir da ideia de circularidade, em que os tempos passado e
futuro néo estdo descolados do presente. Ela remete ao reconhecimento dos valores e sentidos
que nos conformam, que dao sentido a nossa autopercepcdo no mundo, ao autoconhecimento,
a compreensdo mais ampla de nossa prépria existéncia. Ancestralidade que envolve a
dimenséo espiritual, passando pelo corpo e pela natureza.

Oliveira (2007a) explica que a ancestralidade tornou-se e difundiu-se como categoria
analitica, que supostamente se refere a tradicdo da Africa tradicional, para interpretar as varias
esferas da vida do negro brasileiro, principalmente nas praticas tradicionais como o0
‘candomblé’. E mostra como nao se restringe aos negros, incluindo qualquer grupo racial que

se identifique com a “africanidade”

Legitimada pela “forca” da tradicdo, a ancestralidade € um signo que perpassa as
manifestacBes culturais dos negros no Brasil, esparramando sua “dindmica” para
qualquer grupo racial que queira assumir a identidade de “africano”. Passa assim a
ser a portadora auténtica de uma “légica” africana que organiza a vida de seus
adeptos — brancos ou negros — e engendra estruturas sociais capazes de manter e
atualizar os “valores africanos” forjados na Africa pré-colonial (OLIVEIRA, 2007a,
p.23).

Pode-se perceber, a partir dessa perspectiva da ancestralidade, que o reconhecimento
da “africanidade” nas préticas tradicionais de matriz africana, ndo significa negar que ela vem
sendo constantemente (re)criada no Brasil, pois se trata, mais, de uma posicdo politica que
luta pela valorizacdo desta que se reconhece como “cultura negra” no Brasil, diante da histéria
de discriminacdo que ainda se faz presente na sociedade.

Assim, o conceito de Ancestralidade nao se refere a um passado congelado no tempo,
mas € constantemente (re)construido e (re)significado nas praticas cotidianas dos grupos ou
comunidades. E os rituais sao fortes veiculos para tal. Compreendo, assim, essa categoria da
Ancestralidade como fundamental e orientadora para o entendimento que aqui buscarei com
relacdo as demais — oralidade e ritualidade —, enquanto a Comunidade é tida como o lugar
onde os outros elementos se realizam e se (re)constroem, continuamente.

No entanto, é importante destacar que ndo devemos falar de tradicdo como um
imperativo absoluto e inalteravel, mas como um movimento dialético em que a manutencao e
a superacdo encontram-se em tensdo permanente, formando um complexo circuito de
continuidade e ruptura que se retroalimentam. Ademais, resta saber se algumas tradicGes

requisitadas em alguns discursos ufanistas realmente s&o resultado de acgbes coletivas
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sistematicamente exercitadas ou se existiram em determinados momentos “aureos” que
muitos querem resgatar (FALCAQ, 2004, p.80 apud MACHADO, 2012).

Por isso, faz-se necessario contextualizar as referéncias as tradicdes como elementos
trabalhados no interior das comunidades de préatica, que portando dependem da forma como
as tradicOes estdo conformadas. Ou seja, para avaliar essas questfes é preciso olhar, a fundo,
para experiéncias concretas das préaticas educativas, buscando compreender como se dao as
vivéncias como grupo e comunidade.

Mestra Janja, em sua tese, discute sobre as formas de manutencdo das tradi¢cGes na
Capoeira Angola e a importancia da referéncia ao pertencimento a determinada “linhagem” de
mestres, porém, defende que esse pertencimento ndo € — nem deve ser — contrario ao
fortalecimento da autonomia dos sujeitos que seguem tais ensinamentos. Assim, ela explica
que esses sujeitos tornam-se responsaveis pela manutencdo do conhecimento estruturado
sobre os pilares da ancestralidade e oralidade, e a busca das definicGes necessarias a producao
e selecdo de valores que atuem como “alimentos” necessarios ao fortalecimento ndo apenas
do corpo fisico, mas da prépria cadeia de pertencimento, sendo protagonistas da sua
permanéncia e autonomia. (ARAUJO, 2004, p.97 apud MACHADO, 2012, p.92-99).

Do mesmo modo, isto pode ser transladado as praticas tradicionais de matriz africana
praticadas nos terreiros, em que toda a comunidade é responsavel pela producdo do
conhecimento daqueles espacos, construindo um espaco de resisténcia contra-hegemdnico e
também reflexivo sobre sua atuacdo dentro e fora deste territério, sendo o Tradicional nelas
expresso como algo ndo primitivo e retrégrado, mas que comunga com a no¢do de tempo
circular de comunhéo entre passado, presente e futuro; tendo na ancestralidade, a construcao
do conhecimento e na oralidade, a sua transmisséo.

Destarte, toda a contextualizacdo do | Plano e da nova abordagem conceitual que ele
apresenta, importante se faz ressaltar os motivos pelos quais se faz importante uma politica
publica de reconhecimento e inclusdo que propicie a emancipacédo e a consideracdo dos povos
e comunidades tradicionais de matriz africana na sociedade brasileira. Para tanto, sera
analisada no proximo capitulo o processo historico de negacgdo de identidade e exclusdo social
pelo qual passaram estes povos na formacéo do Brasil, tendo como recorte temporal o inicio
da Republica e o periodo da formacdo nacional, como periodos importantes para a discussao
aqui realizada, ainda mais por circunscrever o periodo em que ocorreu 0 caso paradigmatico

que, também, se pretende analisar, 0 “Quebra de Xangd”.
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CAPITULO 2 - A Construcdo da ldentidade Nacional e o historico de perseguicio dos
Povos e Comunidades Tradicionais de Matriz Africana - analise do caso “Quebra de
Xangd”

A histéria é feita pelo povo e escrita pelo poder
Glauber Rocha

Nos tempos atuais — de crescente visibilidade publica dos candomblés, dos seus
registros como patriménio cultural e da preservacgdo dos territ6rios e préaticas tradicionais afro-
brasileiras — em que se cresce o dialogo das liderancas das principais matrizes africanas com o
Estado, resultando, inclusive, no conjunto de agdes estratégicas para o reconhecimento e
efetivacdo de direitos, por isso, importante se faz compreender os motivos que levam a
necessidade atual de acdes afirmativas de inclusdo para esses povos. Entdo, para isso,
importante se faz voltar ao passado, em que tais praticas de matriz africana eram ora
silenciadas, ora perseguidas, porquanto identificadas com atraso e desvio dos modelos
civilizat6rios europeus.

Se esse olhar retrospectivo resulta salutar ao constatar o quanto se avancou, ele
também nos alerta para 0 quanto ainda se precisa avancar, pois 0s discursos da intolerancia
religiosa de ontem se alastram até hoje, embora em novos pulpitos, com os mesmos efeitos
perniciosos. Por isso, se faz importante compreender a complexidade do passado para, através
dele, iluminar os paradoxos do presente (PARES, prefacio, SANTOS, 2009, p.13).

A passagem do século XIX para 0 XX foi um tempo de significativas mudancas, de
todas as ordens, no cenario internacional e brasileiro. As ex-colbnias e ex-metropoles
redimensionavam as paginas da geopolitica mundial; descobertas cientificas e tecnologicas
socializavam-se. Na recém-constituida Republica dos Estados Unidos do Brasil, a década de
1890-1900 “pode ser vista como um momento dramatico [...]. Em diferentes niveis, aparece a
preocupacdo de controlar, de classificar, ligada ao objetivo das elites de instituir uma nova
ordem urbana” (FAUSTO, 1984, p.11 apud SCHRITZMEYER, 2004, p.55).

Instituir regras para o mundo urbano significava compatibilizar a manutencdo da
ordem com a chegada do progresso, como bem anunciava o lema da nova bandeira nacional
de inspiragdo comteana. Colocava-se o desafio de transformar cada brasileiro em um cidadao
capaz de ocupar, ordenada e corretamente, as modernas fungdes e espacos publicos. Tratava-

se, enfim, de programar uma “cruzada modernizadora” em que uns poucos brasileiros,
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“avancados”, levariam muitos outros, “atrasados”, a alcangar, em ordem, 0 progresso
(SCHRITZMEYER, 2004, p.56).

Ademais, no século XIX, reconhecem-se a heterogeneidade e o sincretismo culturais
presentes no pais e, isso se tornara uma preocupacdo e um problema intelectual, politico e
social. Assim, surge o debate sobre o valor de uma civilizagdo mestica e a existéncia ou ndo
de uma identidade nacional.

Apesar de muitas diavidas, tornou-se praticamente hegeménica a ideia de que, se nao
fosse construida uma identidade cultural para o Brasil e, de preferéncia, muito préxima aquela
considerada melhor — branca, educada, intelectualizada — ndo haveria identidade nacional.
Concebeu-se que sem harmonia ndo haveria civilizacdo, correspondendo, assim, identidade
cultural e identidade nacional ao mesmo significado, combatendo-se o sincretismo e a
miscigenacao.

Diante desse contexto histdrico, busca-se analisar como estas construcdes teodricas
repercutiram nas relagdes com o universo dos povos e comunidades tradicionais de matriz
africana, pois este periodo proporcionou mudancas significativas na formacdo das identidades
na sociedade brasileira. Observa-se que estes povos sempre mantiveram uma relacdo
paradoxal com a sociedade nacional como um todo. Por um lado, eram e, ainda, sdo em
alguns lugares e momentos, rechagcados como primitivos, barulhentos e perigosos. Mas por
outro lado, sdo amados e admirados. Se por um lado a elite imaginava um Brasil de ordem e
progresso, necessitando, portanto, reprimir os ‘africanismos’, essa mesma elite acreditava nos
poderes dos espiritos e procurava-os para resolver os seus problemas (RAFAEL, 2012, p.7).

No entanto, o catolicismo era a religido por exceléncia. Apesar da Constituicdo da
Republica dos Estados Unidos do Brasil de 1891 admitir a liberdade de qualquer culto
religioso, foi o catolicismo que sempre gozou de maior prestigio, a ponto de outras vertentes
religiosas existentes, como o espiritismo, as religides evangélicas e os cultos afro-brasileiros
terem sido colocados sob constante vigilancia. E, ainda, o Codigo Penal de 1890
criminalizava as préticas, classificadas de feiticaria, que deveriam ser extirpadas (RAFAEL,
2012, p.105 e 106).

Assim, com a formacdo da Republica brasileira iniciou-se a tentativa de construcao
de uma identidade nacional homogénea e, para isso, instituiu-se uma politica de
branqueamento, que tinha como fundamento a inferioridade da raga negra, impulsionando a
perseguicao e a tentativa de eliminacdo da religiosidade negra na primeira metade do século
XX.
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Neste sentido, para compreensdo dessa conjuntura farei a andlise de um caso
especifico, 0 “Quebra de Xangd”, ocorrido em 1912, em Macei6. Esse nome designa o
movimento de perseguicdo religiosa, liderado por integrantes da Liga dos Republicanos
Combatentes, associacao civil de carater miliciano. O movimento tinha um forte viés politico
com o objetivo de afastar do poder o governador do Estado, Euclides Malta, que ja
administrava Alagoas por doze anos seguidos. Pois, considerava-se entdo que existia um
estreito relacionamento™ entre o governador e os “Xangds”, o que implicou na destruicdo dos
terreiros da capital e na perseguicdo de pais, médes e filhos de santo, que foram
temporariamente ‘calados’, dando razéo para que, na sequéncia dessa destruicdo, surgisse
uma modalidade exclusiva de culto: o “xangé rezado baixo”°.

Apesar da motivacdo da perseguicéo ter sido a insatisfacdo com o governo de Euclides
Malta, que ja durava doze anos, a justificativa da destruicdo dos terreiros, também, se
legitima, dentro deste contexto de homogeneizacdo da sociedade brasileira, a partir da
emergéncia da politica de branqueamento da populacdo e das ideias positivistas e
cientificistas de unidade nacional, que motivavam as persegui¢cdes aos povos de matriz
africana.

Assim, importante se faz sua analise, tendo em vista que esse fato apresenta, apesar
das suas particularidades, informagdes muito relevantes sobre uma parte da nossa histéria, a
historia da destruicdo de vidas, territdrios, dos terreiros dos Xangbs no Brasil, que foram
silenciados pela histéria oficial. O epis6dio demonstra como as préaticas tradicionais de matriz
africana foram negadas, inferiorizadas e destruidas, e, por isso, trazer a tona esta historia
torna-se uma tentativa de revivificar um passado, que, infelizmente, ainda, é presente na vida
destes povos® e é uma questéo relacionada aos objetivos do | Plano, ou seja, promover a
valorizacdo da histéria negra e da ancestralidade africana no pais.

% “Foi uma perseguicdo ao governador Euclides Malta, que tinha ligacdo com os terreiros e havia recebido até o
titulo de papa do xangd alagoano, o Soba. O interessante é que Euclides era um fervoroso catélico”, conta o
historiador, médico e vice-presidente do Instituto Histdérico e Geografico de Alagoas (IHGAL), Fernando
Gomes. De acordo com Gomes, 0 episddio do Quebra de Xangd teve grande importancia para apressar a
renincia de Euclides Malta, que aconteceu em 13 de marco de 1912. “Em 12 de julho de 1912, Clodoaldo
Fonseca, figura de relevo nos quadros do Exército e primo-irmdo de Hermes da Fonseca, é empossado
governador, juntamente com o vice José Fernandes de Barros Lima”, completa o vice-presidente do IHGAL.

® O culto era feito sem o som dos atabaques, apenas, ao som de palmas.

81 “\/era Liicia Torres Covas, por exemplo, mora em Alcantara, S0 Gongalo, e é filha de santo de Mae Palmira.
No dia 12 de fevereiro de 2011, em uma atividade3 nesse terreiro, ela me contou que seus netos, Isabele, de 13
anos, e Lucas, de 12, ambos praticantes do candomblé, sairam da escola em que estudavam porque uma
professora ‘passava 0leo ungido na testa dos alunos para que todos ficassem mais tranquilos e para tirar o Diabo
de quem fosse do candomblé’”. (CAPUTO, 2012, p. 197).
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Portanto, este episddio condensa uma longa historia de perseguicdes, repressdes e
negacdes dos direitos dos povos de matriz africana. O siléncio que paira sobre este
movimento se traduz em uma estratégia de desconstruir e retirar da historia institucional e
constitucional de nosso pais a memoria e, por conseguinte, a propria identidade dos povos da
didspora africana. Por tal razdo, a resposta as objecOes sobre a identidade e a diferenca deve
partir do reconhecimento da luta das populacdes negras pela busca da dignidade humana, do
igual respeito e consideragdo devido a todos os integrantes de uma comunidade estruturada a
partir do principio da igualdade. E, daquilo que foi negado, a igualdade e a liberdade de ser e
praticar as suas tradicbes ancestrais, tornando-se esta uma pauta atual para o

constitucionalismo brasileiro e, é claro, para a reconstrucdo da identidade constitucional.

3.1 “Comunidades imaginadas”: a construcao da identidade nacional brasileira

De acordo com Benedict Anderson, a nagdo é uma comunidade politica imaginada. “E
imaginada porque ainda os membros da na¢do mais pequena ndo conhecerdo, jamais, a
maioria dos seus compatriotas, ndo os verdo nem ouvirdo se quer falar deles, mas, na mente
de cada um vive a imagem de sua comunh&o” (ANDERSON, 1993, p.23).

Gellner propde que o nacionalismo ndo é o despertar da autoconsciéncia das nacdes:
inventam-se nacOes onde ndo existem (1996). Anderson, todavia, critica esta posi¢cdo por
considerar que Gellner esta mais preocupado em “desmascarar” a falsidade das nacdes, que
equipara invengdo com fabricagdo e falsidade. “As comunidades ndo devem se distinguir por
sua falsidade ou legitimidade, [mas] sim pelo estilo com que s&o imaginadas” (ANDERSON,
1993, p.24).

A identidade nacional ndo exige adesdo inequivoca e fidelidade exclusiva, a identidade
nacional ndo reconhece competidores, muito menos opositores. Cuidadosamente construida
pelo Estado, a identidade nacional objetiva o direito monopolista de tracar a fronteira entre

“nds” e “eles”.

a identidade nacional s6 permitiria ou toleraria essas outras identidades se elas ndo
fossem suspeitas de colidir (fosse em principio ou ocasionalmente) com a irrestrita
prioridade da lealdade nacional. Ser individuo de um Estado era a Unica
caracteristica confirmada pelas autoridades nas carteiras de identidade e nos
passaportes. Outras identidades, “menores” eram incentivadas e/ou forcadas a buscar
0 endosso-seguido-de-protecdo dos ¢rgdos autorizados pelo estado, e assim
confirmar indiretamente a superioridade da “identidade nacional” com base em
decretos imperiais ou republicanos, diplomas estatais e certificados endossados pelo
Estado. Se vocé fosse ou pretendesse ser outra coisa qualquer, as “instituicoes
adequadas” do Estado é que teriam a palavra final (BAUMAN, 2005, p.28).
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Assim, a ideia de ‘nacdo’ foi construida, como uma comunidade imaginada, sendo que
a aparéncia de naturalidade e, assim também a credibilidade do pertencimento declarado, s6
podiam ser um produto final de antigas batalhas postergadas. Por isso, a ‘identidade’ ¢ um
ideal inescapavelmente ambiguo, uma “faca de dois gumes: pode ser um grito de guerra de
individuos ou das comunidades que desejam ser por estes imaginadas” (BAUMAM, 2005,
p.83).

Contudo, a identidade normalmente se constréi influenciada pelo lado
ideologicamente hegemdnico e mais forte, ou seja, uma elite dominante. Esse lado deseja que
ndo se dé importancia as diferencas, que a presenca delas seja aceita como inevitavel e
permanente, embora insista que elas ndo sdo suficientemente importantes para impedir a
fidelidade a uma totalidade mais ampla que estd pronta a abracar e abrigar todas essas
diferencas e todos os seus portadores (BAUMAN, 2005, p.83).

Nota-se, portanto, que a ideia de ‘nacdo’ pertence exclusivamente a um periodo
particular e historicamente recente. Ela é uma entidade social apenas quando relacionada ao
Estado territorial moderno, o ‘Estado-nacéo’; e ndo faz sentido discutir nacdo e nacionalidade
fora desta relacdo. Assim, para que se compreenda o processo de construcdo de identidade €
necessario ter em mente o debate entre as teorias essencialistas e ndo-essencialistas. O
essencialismo determina a identidade como fixa, imutavel, com tracos de unidade,
indivisibilidade e mesmice, sendo, com frequéncia reivindicada nos termos de quem nao
pertence e de quem pertence a um determinado grupo identitario (WOODWARD, 2005,
p.13).

As teorias essencialistas se baseiam tanto na histéria como na biologia, como também
nos movimentos étnicos ou religiosos ou nacionalistas que argumentam ter uma historia
comum como fundamento identitario. E, no caso da base bioldgica, o fundamento se baseia na

identidade sexual e nas relagdes de parentesco. Neste sentido,

Hall endossa a posicdo de que o Estado-nacdo ndo é apenas uma entidade politica,
mas, também, uma formacdo simbolica que produz uma ‘ideia’ de nacdo enquanto
uma ‘comunidade imaginada’. Porém, o percurso desses movimentos pro-
nacionalismo tem revelado com frequéncia a tentativa de construcdo de formacoes
etnicamente ‘fechadas’, isto é, ‘puras’, alinhando-se a uma concepgao essencialista
de identidade nacional (ECOSTEGUY, 2010, p. 146).
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No entanto, como defendido por Woodward (2005), a identidade €é relacional, ou seja,
deve ser pensada na diferenca, com uma marcacao simbolica em relacdo a outras identidades.
A marcacdo simbolica € o meio pelo qual damos sentido a préticas e a relacGes socialis,
definindo “quem é quem” dentro das relacGes sociais. Por isso, a identidade, na perspectiva
ndo-essencialista, € uma construcdo fluida e aberta, que ndo pode ser unificada, pois pode
haver contradi¢cdes no seu interior que tém que ser negociadas e pode haver discrepancias

entre o nivel coletivo e o nivel individual. Desse modo,

Com o processo de globalizacdo, essa relacdo estavel entre identidade cultural
nacional e Estado-Nacgdo comeca a mudar, isto é, a ideia de que uma formacéo
nacional possa ser representada por uma identidade nacional passa a estar
tensionada. (ECOSTEGUY, 2010, p. 143). [...] quando a era dos estados nacionais,
na globalizacdo, comeca a declinar, pode-se ver uma regressdao a uma forma de
identidade nacional muito defensiva e altamente perigosa, que esta dirigida por uma
forma muito agressiva de racismo® (HALL, 1991b, p.26 apud ECOSTEGUY, 2010,
p.144).

Além do que, a unidade e a fixacdo impedem o reconhecimento de outras identidades
relevantes, na tentativa de homogeneizar e essencializar a discussdo, hd o risco de se criar
autoritarismo no processo de determinacdo identitaria, legitimando opressdes, exclusdes e
rentncias de direitos dos grupos minoritarios, contra-hegeménicos.

E, ainda, as diasporas traduzem uma multiplicidade de identidades. Nesse sentido, em
um contexto brasileiro, que foi formado por diasporas, principalmente a negra, sdo plarimas
as identidades que constituem o Brasil, e, dai a impossibilidade de se unificar a identidade
nacional.

Portanto, o que se pretende demonstrar é, como faz Hobsbawn (1991), que a nacao
ndo existe desde tempos imemoriais, como prega a ideologia nacionalista, mas surgiu somente
na era moderna, sendo uma construcdo social para legitimar certa organizacdo da sociedade,
podendo assumir um carater violento e étnico. Assim, para compreender esta configuracdo da
identidade nacional, de exclusédo da religiosidade negra, importante se faz analisar o processo
historico da construgdo identitaria do universo africano apés a diaspora na sociedade colonial.

3.2 O historico da construcdo identitaria dos Povos de Matriz Africana no Brasil

82 “0 racismo &, pois, uma ideologia. Um conjunto de crencas e preceitos que moldam a ideia de superioridade
de determinados grupos sobre outros, a partir da identificacdo de distin¢des raciais. Ele justifica e corrobora néo
apenas a discriminacdo racial, como o preconceito, entendido aqui como a individualizacdo do racismo, sua
reproducdo no dia a dia, por meio de visdes ou predisposicoes negativas face aos individuos negros”
(THEODORO, 2008, p.175).
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O processo de formacdo do Brasil foi marcado por um universo de ambiguidades entre
povos indigenas, colonizadores portugueses, povos africanos que aqui aportaram, em
decorréncia do tréafico negreiro, e outros povos que se instalaram na colénia. Este processo de
ambiguidades pode ser percebido no choque entre culturas e na necessidade de dominacgéo
demonstrada pelos portugueses, através do trabalho escravo, em que se utilizavam dos
recursos da opressdo cultural e religiosa para criarem uma rede de manutencdo da sua

superioridade em relacdo aos demais povos, principalmente, africanos e indigenas. Assim,

A proibicdo ou permissdo para que o0s negros festejassem a seu modo, em
determinados momentos do ano, foi tema sempre associado a constatacdo de que
tinham costumes préprios [...]. Tendo em vista os riscos de revoltas que sempre
pairavam no ar, € a maior exploracdo possivel do trabalho escravo, senhores e
administradores assumiram posturas mais ou menos liberais, aglutinadas em dois
eixos basicos. De um lado estavam os que defendiam a repressdo a qualquer
ajuntamento de negros, geralmente em torno de tambores e dancgas cujo significado
era impermedvel aos agentes da sociedade colonial, vendo nessas ocasifes
momentos potencialmente perigosos, nos quais sublevacdes podiam ser tramadas ou
detonadas. De outro lado, estavam o0s que achavam que a permissdo para 0s negros
praticarem suas festas e ritos contribuiria para extravasarem as tensdes acumuladas
no seu duro cotidiano de trabalho e retomarem a rotina com maior boa vontade
(SOUZA, 2002, p. 228).

Desse modo, podem-se pontuar trés aspectos basicos que pautavam o comportamento
dos senhores e as relagdes mantidas entre estes e 0s escravos: a conversao do africano em
negro através da escravidao, a disjuncdo entre 0 mundo dos negros e 0 mundo dos brancos e a
existéncia de concessdes que viabilizaram a socializagdo do africano na comunidade negra.
Nesses processos, caracteristicas raciais e culturais eram invocadas para definir as diferencas
que estabeleciam as separagdes e hierarquias entre senhores e escravos. A despeito da grande
diversidade étnica dos africanos, ao construirem uma “comunidade negra” no ambito da
sociedade escravista, as rivalidades originais entre os cativos tendiam a ser suplantadas por
uma unidade negra, formada a partir dos processos de reconstrugdo de lagos sociais e novas
identidades (VAINFAS apud SOUZA, 2002, p. 229).

Em um quadro de ambiguidades e ameacas, medos e negociagdes, as praticas que
remetiam as origens culturais dos escravos eram muitas vezes vistas pelos senhores como
beneficas a consolidacdo do seu dominio, ndo por serem fator de arrefecimento das tensbes
cotidianas, mas por reforcarem a separacdo entre 0 mundo dos “brancos” e dos “negros”.
Além disso, as rivalidades entre as diferentes etnias eram frequentemente estimuladas,

permitindo-se que mantivessem tradi¢des caracteristicas de suas culturas de origem com o
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intuito de enfraquecer a comunidade negra que se formava no Novo Mundo, unida pela
situacdo de exploracéo e pelo processo de reconstrucao de lacos sociais.

Observa-se que na dinamica das relagdes raciais no Brasil permanece a denominada
proibicdo da coalizdo, ou seja, 0 medo racial do grupo branco de se constituir a possibilidade
de organizagdo do grupo negro. Desde o periodo colonial, a presenca de uma maioria negra
permitiu a formacdo de um medo generalizado da insurreigdo negra, retratada como capaz de
gerar uma violéncia sem controle (AZEVEDO, 1987; MATTOS, 2004 apud DUARTE;
BERTULIO, 2012, p.177).

Ao lado do projeto ideoldgico dos senhores, havia outro, elaborado pelos letrados da
sociedade colonial, jesuitas que queriam transformar todos os negros em cristdos, motivo
basico de sua escravizagdo. Nesse modelo, senhores e escravos, brancos e negros deviam ser
antes de tudo cristdos, inseridos numa grande familia patriarcal, na qual os antagonismos
seriam suplantados pelo consenso relativo aos papéis desempenhados por cada segmento
social. Nesse modelo, ndo havia tolerdncia com as praticas de origem africana, vistas como
demonizadoras, afastando a inser¢do dos negros no universo cristdo, que deveria abarcar a
todos.

Dessa forma, observa-se um desencontro entre a visdo senhorial e a jesuitica do que
seria a integracdo do africano na sociedade colonial. Enquanto para uns, o africano deveria ser
convertido em negro, portanto, escravo — sendo 0s ritos e costumes tradicionais praticados
pela comunidade negra instrumentos essenciais nesse processo —, para outros, a escravidao
supunha uma comunidade na qual senhor e escravos deviam antes de tudo ser cristdos, o que
ia contra a dualidade proposta pelos senhores, segundo a qual a separacédo entre 0 mundo dos
brancos e 0 mundo dos negros definiria o lugar de cada grupo na hierarquia social (SOUZA,
2002, p.230).

Fugindo a norma da ideologia construida pelos jesuitas, que buscava demonizar e
eliminar as tradigdes de origem africana, converter 0s escravos ao cristianismo e integréa-los
numa grande familia gerida pelo senhor, havia uma proposta no tratamento das praticas
caracteristicas da comunidade negra, que permitiria folguedos e festejos com reis proprios, e
aceitaria, assim, a manutencdo da “dualidade religiosa e a disjuncdo entre brancos e negros,
contestada pelos intelectuais cristdos” (SOUZA, 2002, p.231).

E necessario ressaltar, entretanto, que a eleicio de reis e a participacdo em musicas e
dancas de cunho africano, como parte das comemoracgdes levadas a cabo pela comunidade

negra em homenagem aos santos catolicos, era uma situacdo muito mais digerivel para os
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representantes da Igreja e do sistema colonial do que batuques que envolviam adivinhacdes,
possessao pelos espiritos e ritos africanos identificados como as “feiticarias”.

Assim, 0 que se nota é que o desenvolvimento das praticas tradicionais de matriz
africana foi marcado, entre outros fatores, pela necessidade manifesta por parte dos grupos
negros de reelaborarem sua identidade social e religiosa sob as condi¢Ges adversas da
escraviddo e posteriormente do desamparo social, tendo como referéncia as matrizes
religiosas de origem africana (SILVA, 1994, p.15). H4, dessa forma, uma “reinvencdo” da
Africa no Brasil, ou seja, os negros trazidos da Africa tentaram conservar, a todo custo, 0s
valores e tradigdes culturais, tendo em vista o passado que a brutalidade do cotidiano néo
pode apagar (SILVA, 1994, p.30).

O escravo deveria aceitar a religido do branco, embora este raramente procurasse se
aproximar para entender a religido do negro que, desde cedo, foi estigmatizada, considerada
“coisa do mal”, enfim, ofensiva a Deus (SILVA, 1994, p.36), pois “a alegria, a danca e 0s
instrumentos musicais, ingredientes da religiosidade dos negros, chocavam a sociedade
conservadora colonial” ® (SILVA, 1994, p.39).

Irmandades negras foram criadas pela Igreja para agrupar 0S negros e para serem
devotos de santos negros “procurando traduzir o catolicismo para a compreensdo dos negros,
a Igreja permitia que as irmandades sem seus folguedos como forma de participarem das
comemoracOes cristds” (SILVA, 1994, p.41). A enorme separacdo social entre brancos,
negros e indios ndo significou que suas tradicdes culturais se mantivessem impermeaveis uma
as outras. O que se verificou no universo religioso do Brasil colonial foi que as religides que o
compunham romperam seus limites e se traduziram mutuamente, dando origem as novas
formas.

Durante todo o periodo colonialista, o Brasil tinha como religido oficial a religido
catélica. Mesmo ap6s a declaracdo de Independéncia brasileira, a Constituicdo de 1824
manteve o Estado confessional, como previsto no “Art. 5. A Religido Catholica Apostolica
Romana continuard a ser a Religido do Império. Todas as outras ReligiGes serdo permitidas
com seu culto domestico, ou particular em casas para isso destinadas, sem forma alguma

exterior do Templo™.

8 Cf.: BOFF, Leonado. Por que no meio da dor os negros, dancam, cantam e riem?. Disponivel em:
<http://leonardoboff.wordpress.com/2013/12/12/por-que-no-meio-da-dor-os-negros-dancam-cantam-e-riem/>.
Acesso: 12.01.2014.
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Entretanto, o que se verifica é que apesar de constar expressamente na Constituicdo
que a religido oficial brasileira é a catdlica — em que ha um regime de padroado, ou seja, 0
Estado tinha relacdo direta de ajuda econdmica e interferéncia na administracdo da Igreja
Catdlica —, garantia-se a liberdade de culto limitada, isto &, desde que no ambiente doméstico
sem exteriorizagéo.

Com a abolicdo da escravatura e a Proclamacdo da Republica reconstitui-se o cenario
brasileiro estabelecendo-se o Estado laico®, com a Constituicio de 1891, que trouxe
mudancas significativas para a liberdade religiosa, separando a Igreja Catolica e o Estado
brasileiro, 0 que ja estava previsto, atraves do Decreto 119 A do Governo provisorio, o fim do

padroado. Ademais, ampliou-se o direito a liberdade religiosa, como previsto no

Art 72 - A Constituicdo assegura a brasileiros e a estrangeiros residentes no Pais a
inviolabilidade dos direitos concernentes a liberdade, a seguranca individual e a
propriedade, nos termos seguintes: [...] A Republica ndo admite privilégios de
nascimento, desconhece foros de nobreza e extingue as ordens honorificas existentes
e todas as suas prerrogativas e regalias, bem como os titulos nobilidrquicos e de
conselho.

§ 3° - Todos os individuos e confissdes religiosas podem exercer publica e
livremente o seu culto, associando-se para esse fim e adquirindo bens, observadas as
disposicdes do direito comum.

Assim, portanto, com a formacdo da Republica, por principio, se instauraria um Estado
laico, em que haveria uma separacdo entre Igreja Catélica e Estado, o que, no entanto, nao
ocorreu mantendo-se uma identidade religiosa ‘camuflada” na identidade do sujeito
constitucional da Constituicdo de 1891. E, ainda, o Brasil foi o Ultimo a abolir a escraviddo e
iSso sO ocorreu por pressGes externas de um capitalismo de mercado no qual o trabalho
escravo consistiria uma anomalia.

Desse modo, surge, nos discursos cientificos e nas praticas governamentais, a
preocupacao com a influéncia negra sobre a formacao da populacéo brasileira. A alianca entre
as ideias positivistas de ordem e disciplina racialistas justificadoras da supremacia da racga

% A Laicidade é a forma institucional que toma nas sociedades democraticas a relacéo politica entre o cidadao e
o Estado, e entre os proprios cidadaos. No inicio, onde esse principio foi aplicado, a Laicidade permitiu instaurar
a separacdo da sociedade civil e das religifes, ndo exercendo o Estado qualquer poder religioso e as igrejas
qualquer poder politico. Para garantir simultaneamente a liberdade de todos e a liberdade de cada um, a laicidade
distingue-se e separa o dominio publico, onde se exerce a cidadania, e 0 dominio privado, onde se exercem as
liberdades individuais (de pensamento, de consciéncia, de convic¢do) e onde coexistem as diferencas
(bioldgicas, sociais, culturais). Pertencendo a todos, o espaco publico é indivisivel: nenhum cidad&o ou grupo de
cidaddos deve impor as suas convicgdes aos outros. Simetricamente, o Estado laico proibe-se de intervir nas
formas de organizacdo coletivas (partidos, igrejas, associacdes etc.) as quais qualquer cidaddo pode aderir e que
relevam do direito privado.
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branca em relacdo aos negros e indigenas permeou as instituicdes politicas, pedagdgicas,
médicas e juridicas.

O darwinismo social ou determinismo social partia do pressuposto de que 0s grupos
humanos tinham origens variadas — poligenia — e que as diferencas e hierarquias existentes
entre eles eram inatas e imutaveis, prevalecendo os mais aptos sobre os menos aptos, ndo
devendo ocorrer “misturas” entre elementos com diferentes aptiddes (SCHRITZMEYER,
2004, p. 60).

O evolucionismo social, por sua vez, admitia uma origem Unica para todos 0s grupos —
monogenia —, ndo considerando inatas as diferencas que os hierarquizavam e sim resultantes
de graus de aperfeicoamento distintos, passiveis de mutagdo inclusive por meios de ‘mistura’
entre mais evoluidos e menos evoluidos (SCHWARCZ, 1993, p.18 apud SCHRITZMEYER,
2004, p.60).

Aparentemente inconcilidveis esses modelos explicativos foram, contudo,
compatibilizados pelos nossos “homens de ciéncia”, influenciando toda a sociedade. Eles
aproveitaram de cada modelo apenas argumentos que servissem, simultaneamente, a inegavel
miscigenacdo brasileira e ao projeto republicano de modernidade. Obtiveram, assim, do
darwinismo, a ordem — hierarquias e diferencas naturais a serem respeitadas — e do
evolucionismo, o progresso — transformacdo do Brasil Império em uma Republica
“civilizada” (SCHRITZMEYER, 2004, p.60).

Assim, a partir do final do século XIX e intensificadas no inicio até meados do século
XX, a perseguicdo as manifestacdes tradicionais africanas se somaram a concepcdes e
atuacbes educacionais e politicas que buscavam a “mesticagem”, a “miscigenacdo” na
perspectiva do “branqueamento” da sociedade brasileira. Essa ideologia fortaleceu-se com a
militancia de intelectuais racistas ligados as concepcdes e organiza¢Ges que pregavam as teses
da eugenia, a busca da “depuracdo” e “aprimoramento” das “racas”, construidas a partir do
biologismo social dos europeus Friedrich Ratzel (1844-1904) e Gobineau (1816-1922). No
Brasil, nomes como Oliveira Viana e Silvio Romero e, posteriormente, Arthur Ramos e
Gilberto Freyre alimentaram a ideologia do branqueamento, que ganhou nova roupagem com
0 mito da “democracia racial” e envolveu outros nomes de grande influéncia na construgédo do
pensamento e dos processos educacionais, como o escritor Monteiro Lobato.

Nina Rodrigues foi uma figura muito emblematica do discurso racialista brasileiro.
Para fundamentar a sua ciéncia determinista, elegeu as manifestacdes religiosas da diaspora
africana no Brasil, um dos campos de sua pesquisa que tinha como objetivo a tentativa de

estabelecer, através dos estudos da religiosidade, o atavismo e a inferioridade negra.
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Através dos estudos da mentalidade religiosa de heranca africana, considerada por
Rodrigues (1935) “atrasada”, “patologica” e incapaz de manipular as elevadas abstracdes de
uma religido monoteista, postula a confirmacdo de sua tese de que, a partir do estado mental
atrasado dos grupos negros no Brasil, poderia ser explicado o incipiente desenvolvimento do
pais.

Desta forma, fundamenta-se a inferioridade das religides de matriz africana em relacéo
ao cristianismo. O fendmeno passa a ser aferido por critérios biolgicos evolucionistas.
Diante do contexto brasileiro, sentencia a superioridade do monoteismo cristdo frente ao

“animismo fetichista”

que caracterizavam as religides africanas.

Para Nina Rodrigues (1935), a inferioridade negra era algo irreversivel, tendo em vista
a desigualdade com a qual se desenvolvia a genética da humanidade, sendo a forma religiosa
que 0s negros cultuavam demonstracdo deste atraso. Por isso, as suas praticas religiosas
estariam na base inferior da evolucéo religiosa, ocupando o cristianismo o mais alto nivel de
civilizagéo.

Assim, com a construcdo “cientifica” da inferioridade negra, cria-se uma relagdo de
dominacéo sobre as religibes afro-brasileiras, 0 que disseminou na sociedade brasileira uma
ideologia racista®®, contribuindo para a negagdo da religiosidade negra, na medida em que a
eliminacdo da identidade dessas comunidades corroboraria para a manutencdo do discurso

oficial da nacéo brasileira. Sueli Carneiro vai sustentar que

no Brasil, também emergiu um tipo peculiar de dispositivo, o da racialidade, ou seja,
durante a formacéo da ideia de nacdo no Brasil republicano, a negacéo da identidade
negra surgiu como alvo privilegiado do projeto da elite branca. Todas as institui¢oes
do Estado e da sociedade tinham na eliminagéo da racialidade negra o0 modo de ser
de suas praticas (CARNEIRO apud ARAUJO, 2007, p.20).

% Nesta descricdo, “fetichismo” surge ligado & experiéncia religiosa e feiticaria: A persisténcia do fetichismo
africano como expressdo do sentimento religioso dos negros bahianos e seus mesticos, é facto que as
exterioridades do culto apparentemente adoptados por elles, ndo conseguiram disfarcar nem as associa¢des
hybridas que com esse culto largamente estabeleceu o fetichismo, nem ainda as praticas genuinas da feiticaria
africana, que ao lado do culto christdo por ai vegeta exuberante e valida. (RODRIGUES, 1935, p.15). Segundo
Emile Durkheim (1996), o “animismo” tem por objeto os seres espirituais, os espiritos, as almas, génios,
demédnios, divindades propriamente ditas; agentes animados e conscientes como 0 homem, caracterizados por
ndo afetarem os sentidos do mesmo modo, ou seja, normalmente ndo sdo perceptiveis aos olhos humanos.
Chama-se de “animismo” a religido dos espiritos. Nina Rodrigues utiliza diferentes estagios do “animismo” para
qualificar o “fetichismo” das religifes africanas na Bahia, dessa forma, ao falar de “animismo”, o termo
“fetichismo” assume a acepcao de sentimento religioso.

8 «0 Brasil tem sido capaz de impedir qualquer declaracéo publica da dor provocada pelo racismo. Nenhuma
das politicas publicas dominantes esta voltada para permitir a declaracdo dessa dor. Porém, ndo é incomum que
palestras sobre o racismo, reuniGes do movimento negro e debates sobre os programas de cotas sejam palco de
manifestacGes de quase catarse de brancos e negros sobre suas experiéncias pessoais, ora percebidas como
fraqueza, ora como violagio de um tabu” (DUARTE; BERTULIO, 2012, p.176).
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Observa-se na tentativa de construir uma ideia de nacdo e modernidade no Brasil, a
articulacdo entre a politica de construcdo da nacao brasileira e o racismo, constituindo-se em
uma biopolitica de branqueamento junto a populacdo negra e, mais especificamente, perante
suas praticas religiosas.

A conjuncdo entre a biologia e a politica possibilitou uma pratica ostensiva de
afirmacéo da branquitude e dos valores eurocéntricos, s6 assim se evitaria a degeneracdo do
povo brasileiro. Entdo, para o bem da nacgao era necessario o exterminio das préaticas culturais
e religiosas de Matriz Africana, tendo em vista que as teorias racistas divulgavam que o
continente africano encontrava-se em Gltimo lugar na escala da evolucdo, prova disso pode ser
encontrada na leitura dos jornais da época, conforme pesquisado por Edmar Ferreira Santos
(2009), como no jornal A Ordem, de Cachoeira, Bahia

Chega-nos reclamacdes de um fato triste e deponente que se estd dando em plena
cidade. A rua Martins Gomes, no prédio n°67, ha, quase diariamente, as encenacdes
da missa negra dos africanos, transplantada infelizmente para 0s nossos costumes
antes da lei Euzébio de Queiroz, que aboliu o trafico de escravos. Essas encenacdes
sdo sempre acompanhadas de incomodativo e ensurdecedor candomblé. E porque a
época que atravessamos traz o rétulo de Civilizemo-nos! Bem serd que o Sr. Major
delegado, cujas atribuicdes sdo manter a ordem em bem da civilizacdo indigena,
volva a sua vista perscrutadora para as missas negras da rua Martins Gomes®’
(SANTOS, 2009, p.28).

Percebemos no clamor da imprensa, os elementos que compdem a tecnologia do
Biopoder sobre as manifestacdes religiosas de parte da populacdo negra, exaltando-se um
universo simbolico eurocéntrico em contraposicdo a barbarie e selvageria das ‘préaticas
fetichistas’ das tradicOes africanas, e é na repressdo policial que vemos emergir 0 racismo
institucional na relacdo do Estado e do Candomblé. Assim, esta noticia e muitas outras que
podem ser colecionadas dos jornais da época sintetizam 0s argumentos da imprensa contra as

praticas culturais e religiosas de matriz africana e de seus participes, bem como em favor de

7 Em 21 de outubro de 1905, outra noticia do Jornal A Ordem revela as intencdes dos setores da imprensa de
Cachoeira, no Reconcavo Baiano: “Estamos na Costa da Africa? E o que se torna necessario ser averiguado pela
policia, porquanto se 14 ndo estamos também de 14 ndo nos separam grande distancia 0s nossos costumes
negreiros. E a prova é que, fechando ouvidos a repetidas da imprensa e de particulares, a policia consente que
dentro da cidade, porque é no outeiro que o vulgo denominou de ‘Cucui’, descendentes vadios de negros
selvagens facam candomblés, todos os dias, a noite principalmente, incomodando com um bate-bate dos pecados
0 sono tranquilo da populacdo. Ja la se foram os tempos dos ‘feiticos’ e dos ‘candomblés’, e porque
atravessamos um século de largo progresso e ampla civilizacdo, apelamos para a energia e a boa vontade, ainda
ndo desmentidas, do Sr. Manuel Mendes de Magalhées, sub-comissario de policia, certos de que s.s. pora ponto
final na folia macabra dos negros desocupados do ‘Cucui’.” (SANTOS, 2009, p.29).
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suas ideias de civilizacdo. Assim, ha uma dicotomizacao, de um lado o candomblé e as ‘coisas
negras’ e, de outro, o progresso e a civilizacao.

Desse modo, pela leitura percebe-se a campanha da imprensa contra as préaticas de
matriz africana, em Cachoeira e regido, por considerar o samba, 0 batuque e o candomblé
como o que havia de mais atrasado na sociedade, heranca da Africa trazida por escravos
ignorantes. As dancas consideradas libidinosas e a sonoridade “infernal” eram atacadas a
pretexto de perturbar o sono e a tranquilidade das “familias honestas” e trabalhadoras, bem
como, o0s textos reprovavam os “ditos obscenos” e as constantes desordens que eram
diretamente relacionadas a tais praticas de origem africana.

Observa-se, assim, no discurso construido pela imprensa o uso de qualificagdes que
geravam a depreciacdo dos candomblés e, consequentemente, dos seus seguidores,
contribuindo para a construcéo de esteredtipos, que reforcavam a desqualificacdo das praticas
ludicas e religiosas de matriz africana e, consequentemente, dos sujeitos que lhes davam

corpo. Como por exemplo,

E freqilente a identificacdo dessas praticas e desses sujeitos como um “cancro
social”, portadores de “crendices insuportaveis”; “malandros”, “capadécios” e
“vadios”; “degeneracdo da familia, da sociedade e da raca”; “povo barbaro” ligado a

LI T3

“bruxarias”, “sortilégios” e “orgias”; portadores de “costumes antigos, atrasados,
africanos”; herdeiros de um “africanismo barato, desabusado, desprezivel”;
fazedores de “batecuns”, “bozds” e “brodios”; representantes do “atraso espiritual”
do que classificavam como “herancas do africanismo” (SANTOS, 2009, p.30).

Assim, a partir dessas representacdes legitima-se a campanha da sociedade, em
especial da imprensa e da Igreja Catdlica pela eliminacdo das manifestaces religiosas e
culturais de Matriz Africana. Apropriando-se do discurso médico-higienista, aliado ao
argumento do fetichismo, construiu-se um estere6tipo que associou a feiticaria, quase que
exclusivamente aos candomblés e a “raca africana”, com o objetivo de criminalizar e destruir
os candomblés e os seus adeptos.

Além do que, ganhou relevo o argumento da pratica de exercicio ilegal de medicina,
em que se associava as praticas das maes e pais de santo com curanderismo e feiticaria, em
razdo da forma como realizavam a cura dos mais diversos problemas fisicos e mentais.
Referia-se que os ‘feiticeiros’ utilizavam-se de feiticarias e torturas que levavam pessoas a
morte.

Desta forma, apesar de a liberdade religiosa estar assegurada pela Constituicdo de
1891 e de ter sido reclamada por liderancas da religiosidade de Matriz Africana, setores
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letrados da sociedade baiana faziam recair sobre os candomblés uma singular retérica do
fetiche, que tentava impedir sua identificagdo como religido e os relacionavam com crimes e
feitigarias.

A partir da década de trinta, as teorias racialistas do racismo cientifico comegam a cair
em desuso como interpretacdo das relacdes raciais abrindo, desta forma, uma lacuna na
compreensdo da sociedade brasileira, devidamente preenchida pela vertente culturalista que
passa a orientar os estudos sociais no Brasil. Surge entdo uma nova concepgdo do fendmeno
racial no pais, visto que, procurando apagar o passado racista da nacdo, alguns tedricos, como
Gilberto Freire, constroem uma interpretacdo da formacdo do Brasil enquanto sociedade
miscigenada, produto da fusdo entre as trés racas fundadoras (negra, branca e indigena).

Deste modo, ap0s este periodo de negacdo da cor negra, ha um projeto de construcao
da identidade nacional, que tem como fundamento a miscigenacdo, com a ideologia da
democracia racial, cujos defensores acreditam que as relagfes sexuais inter-raciais aplainaram
na familia as possibilidades de conflito.

A emergéncia dessa nova verdade discursiva sobre as relacBes raciais no pais
convergiu com o projeto nacional — desenvolvimentista, era tempo de desenvolver a nacéo,
mas, para tanto seria preciso fomentar um mito que a0 mesmo tempo superasse a imagem
negativa da miscigenacgao no Brasil e permitisse o enraizamento, no senso comum, da ideia de
que diferentemente de outros paises, a formacdo da sociedade brasileira havia sido marcada
pela harmonia e toleréncia social.

No entanto, a miscigenacdo entre as trés culturas fundantes da identidade nacional ndo
se constituia propriamente na colaboracdo em igualdade de condic6es, na medida em que o
modelo civilizatério branco afirmava-se como marco de referéncia, mantendo, assim, a
biopolitica do branqueamento da sociedade e a negacdo das diferentes identidades negras e
indigenas. Neste caso, a exaltacdo da mesticagem transformada em valor dava continuidade
ao percurso das ideias que naturalizavam a inferioridade da populagéo negra.

Os exemplos de integracdo social propostos para justificar a existéncia de uma
democracia racial no Brasil fundavam-se em uma versdo peculiar do individualismo. Um
negro se tornaria um individuo a medida que ele se reconhecesse como um mestico e, ao
mesmo tempo, rompesse com qualquer identidade de grupo. O negro de sucesso,
aparentemente ndo racializado, mas sempre um ‘bom exemplo’ para o seu grupo racial, era o
paradigma desse discurso (DUARTE; BERTULIO, 2012, p.178).

Nesse sentido, permanecer negro significaria uma critica radical a discriminacéo

racial e denunciaria 0 mito da boa convivéncia entre as ragas. E, ainda, os espacos de negro
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sdo aqueles comumente utilizados como representacdo da integracdo racial brasileira, ndo
mais em uma perspectiva de relagdes privadas, mas de relagdes publicas, ou sociais,

permeadas pela l6gica da harmonia supostamente existente nos espacos privados.Assim

As manifestacOes religiosas e cultural sdo apresentadas como folcléricas facilmente
utilizadas pela indistria do entretenimento. Tenta-se justificar a participacdo de
brancos e negros em atividades como o candomblé ou o carnaval, inclusive como
manifestacdo de um ethos brasileiro, até mesmo africano. Tais explicacoes
suprimem o cenario de poder no qual tais relacbes se constituem e os percalcos
histéricos que conduziram a determinadas configuragdes (DUARTE; BERTULIO,
2012, p.179).

Dessa forma, a construcdo do idedrio de paraiso racial enraizou-se na sociedade
brasileira sobre o0 seguinte pressuposto, a colonizagdo portuguesa fora diferenciada das
demais, devido a plasticidade do colonizador portugués, o que provocou, de acordo com
Gilberto Freyre, uma escraviddo mais humana e suportavel, justamente pelo fato de que nao
existia barreira racial para o relacionamento social e sexual entre negros e brancos™.

Assim, o imaginario da democracia racial que passou a orientar as relagdes raciais e as
politicas do Estado brasileiro sob o argumento de valorizacdo da influéncia negra no pais
construiu uma imagem folclorizada, exdtica e reificada das religides de Matriz Africana.
Desse modo, mantinha-se um movimento de eliminagéo das identidades dos povos de matriz
africana, desta vez ndo com uma perseguicdo ostensiva e declarada, mas através de uma
politica de assimilacdo da negritude a identidade nacional miscigenada.

O mito da democracia racial tornou-se o vetor de explicacdo das relagdes raciais no
pais, mas trouxe em si uma contradicdo interna, surgiu como uma critica as concepcdes
oriundas do racismo cientifico das primeiras décadas da republica, porém carregou em seu
bojo a nova conformacéo do dispositivo da racialidade sobre a populagcdo negra. Ou seja, a
disseminacdo de um discurso ideoldgico que possibilitou a permanéncia da hierarquia
econdmica, social, religiosa, politica e cultural calcada no racismo enquanto fator de
desigualdade e discriminacdo da populacdo negra e mais especificamente das manifestacoes
religiosas na diaspora africana no Brasil. Na exaltagdo da democracia racial, floresce uma

%8 “para aqueles que defendem &s cegas os pressupostos da democracia racial, a atitude fundada no racismo
brasileiro de se sentir com direito as vagas reservadas porque ‘um negro ndo pode ter mais direito do que um
branco ou ter direitos iguais a um cidaddo universal’ € a representacdo do jeitinho brasileiro. Porém, ao tensionar
nos limites, ela impede a construcdo do reconhecimento da lei como resultado dos procedimentos democraticos.
Melhor seria dizer que o jeitinho reflete a expropriacdo privada e marcadamente racial do espacgo social que
deveria ser publico. Ou seja, contrap0e-se a necessidade de perpetuar o debate publico no processo de ocupacao
das vagas destinadas para a politica de acdo afirmativa” (DUARTE; BERTULIO, 2012, p.180).
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tolerancia assimilacionista e paternalista no discurso, porém racista nas praticas sociais que
permanecem disseminadas na capilaridade do fascismo sécio-racial e do racismo institucional.

Observa-se, entdo, que a demanda por reconhecimento da liberdade de ser e praticar as
tradicbes de matriz africana, que tem no racismo um elemento de negacdo de direitos,
tornava-se uma ameaca ao projeto de nacionalidade em curso. Assim sendo, o dispositivo da
racialidade produz os interditos sobre as religifes africanas enquadrando-as como préticas
religiosas residuais, primitivas e cuja anormalidade deve ser controlada pelo Estado,
impedindo, de alguma forma, a falta de reconhecimento juridico desses sujeitos de tornarem-
se titulares do direito a liberdade religiosa.

Neste cenario, os discursos oficiais promovem uma retérica de democracia marcada
pela harmonia e livre manifestacdo das ragas que compdem a identidade miscigenada do
Brasil, camuflando os mecanismos de exclusdo das manifestacbes culturais negras e
impedindo a articulacdo de uma demanda por direitos, construindo um conjunto de praticas
normalizadoras assentadas em um suposto sincretismo racial e cultural, e é neste contexto que
emerge a pratica difundida de uma tolerancia assimilacionista.

Portanto, todas estas questdes sobre nosso processo de formacdo histérica
contribuiram para a construcdo das identidades dos povos de matriz africana. Estes povos,
mesmo diante da repressao e da assimilacdo souberam elaborar mecanismos de dialogo e uso
estratégico de aliancas com intelectuais e politicos que possibilitaram a sua sobrevivéncia e
mais, a expansao da religido que, ap6s o periodo de repressdo cresceu consideravelmente,
chegando a contabilizar cerca de trés mil terreiros apenas em Salvador, 0 mesmo fenémeno
podendo ser percebido em todo o territério nacional. Essa capacidade de negociacdo que
marcou a resisténcia negra na diaspora teve na luta das comunidades-terreiros, um modelo
paradigmatico.

Contudo, mesmo resistindo e impondo sua matriz religiosa, 0 candomblé continuou a
ser alvo de praticas intolerantes, ao tempo que via a possibilidade de protecéo juridica de sua
religiosidade ser refutada, sob o fundamento de que qualquer demanda de combate ao racismo
e legitimacgéo das alteridades africanas significava uma subversédo ao modelo de democracia
racial. Uma nova articulacdo do racismo, que mantinha as religides excluidas da gramatica
dos direitos fundamentais, assim “criou-se intencionalmente uma dicotomia entre o que esta
consagrado nas leis e no discurso politico genérico de contetdo isonémico e a realidade
profundamente desigual das relaces sdcio raciais, permitindo a construgdo do mito da
harmonia racial” (VIDA, 1999 apud ARAUJO, 2007, p. 38).
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Neste cenario de negociacOes, repressao e resisténcia, houve um movimento de
perseguicao religiosa, que se enquadra no periodo historico da politica de branqueamento, no
inicio do periodo republicano, o “Quebra de Xang6”. Pelas razdes ja apresentadas no inicio do
capitulo, entendo a importancia de analisa-lo por compreendé-lo como um caso paradigmatico
de toda esta conjuntura histérica, apesar de todas as particularidades que ele reserva, para isso
conto com apoio da narrativa de Ulisses Rafael, que coletou os dados sobre esta silenciosa
historia ‘esquecida’ pelo Brasil.

3.3 O “Quebrade Xangd”: a narrativa de Ulisses Rafael

A tese de doutorado, ‘Xango rezado baixo’: um estudo das perseguicdes aos terreiros
de Alagoas em 1912 foi defendida por Ulisses Neves Rafael, no Programa de Pds-Graduacao
em Sociologia e Antropologia, Instituto de Filosofia e Ciéncias Sociais da Universidade
Federal do Rio de Janeiro, no ano de 2004, sob a orientacdo de Peter Henry Fry. A etnografia
trabalha com um dos episodios mais violentos de que se tem noticia na histéria dos cultos
afro-brasileiros em Alagoas, o “Quebra de Xangd”.

O interesse de Rafael (2004) pelo episddio advém da época do seu mestrado, da
ocasido em que ele encontrou um documento organizado por Abelardo Duarte, Catalogo
lustrado da Colecéo Perseveranca (1974), o qual narrava o ‘quebra-quebra de Xangé’. Além
do que, tal fato chamou sua atencéo, na medida em que ele observou ndo haver quase nenhum
material a respeito do fato, apesar de existir uma tradicdo antropoldgica em Alagoas e 0
movimento de perseguicdo ter repercutido nos rituais das religides afro-brasileiras da regiao.

Desse modo, a reconstituicdo desse episodio precisou ser feita através dos Unicos
documentos disponiveis. Na falta de processos judiciais ou de inquéritos policiais, foram os
principais jornais em circulagdo no estado, entre 0s anos de 1900 e 1912, a principal fonte

para construcdo do fato®®, os escritos de Gongcalves Fernandes™® que testemunhou a ‘nova

% 0O Jornal A Tribuna, érgdo oficial do Partido Republicano de Alagoas; Jornal de Debates, periédico da
+oposicdo; Correio de Alagoas, maior responsavel pelos ataques contra Euclides Malta; Jornal de Alagoas;
Correio de Maceié; O combatente.

70 “Candomblé em silencio”, tendo dedicado ao assunto, todo o primeiro capitulo do seu livro O Sincretismo
Religioso no Brasil, intitulado, “Uma nova Seita Afro-brasileira — O Xangd rezado-baixo”, no qual trata da sua
incursdo a algumas casas de culto de Maceié em junho de 1939, portanto, quase trinta anos depois da fatidica
“Operacdo Xango”.
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modalidade’ de culto ‘O Xangd-rezado-baixo’"*

, €, também, a colheita de depoimentos dos
pais e mées de santo de Macei sobreviventes & perseguicdo’.

No caso, assistiu-se a um processo de acusacao de bruxaria em Maceio-Alagoas, em
que a crenga na bruxaria apresenta-se como um sistema basico de explicacdo para 0s
infortunios e reflete uma realidade social extremamente marcada por tensées e conflitos, em
que interesses antag6nicos sdo acentuados pelas acusacgdes de feiticaria (RAFAEL, 2012, p.17
e 18).

Assim, a crenca no poder da feiticaria nunca € posta em questdo, pelo contrario, sua
eficacia € totalmente confirmada quando se atribui aos pais de santo a responsabilidade pela
permanéncia prolongada de Euclides Malta no poder. O que se condena nesse caso € 0 UsO
indevido que se faz da magia e dos poderes malignos dos “xangozeiros”, que promovem 0
infortunio, atingindo uma grande parcela da populagdo submetida a administracdo do
governador. Desse modo, “a crenca na bruxaria em Alagoas, e por que ndo dizer no Brasil,
funciona como um valioso corretivo contra impulsos supostamente antissociais, sem que
jamais se ponha em cheque sua verossimilitude” (RAFAEL, 2012, p.18).

Desse modo, a permanéncia de Euclides Malta no poder por mais de uma década
representou o0 que a oposicdo mais abominava e temia. O pacto antioligarquico reuniu desde
0s coronéis do interior até as camadas mais pobres da populacdo, mas, ndo teria sido
suficiente para subjuga-lo se contra ele ndo recaisse a acusacdo de ligacdo com as Casas de
Xangd, o que se tornou um reforgo a indignacdo popular.

De acordo com Bruno César Cavalcanti (2012), a razédo politica viabilizou e autorizou
a acdo radical, e o preconceito com a heranca africana funcionou como uma espécie de
elemento capaz de fornecer aos ‘militantes combatentes’ a sensacdo de legitimidade
civilizatéria, amparado na premissa nacionalista de “nds” e “eles”, como se os ‘xangds’

fossem eles e a sociedade civilizada fossem o ‘nés’. Assim,

Embalados por motivagdes racistas, a Liga dos Republicanos Combatentes liderou o
ataque, o ‘rezado de Xangd foi interrompido pela violéncia’ era como se o agoite da
escraviddo houvesse voltado. Lideres religiosos de cerca de trinta terreiros de

™ Gongalves Fernandes visitou os terreiros da capital alagoana em junho de 1939 e presenciou que, depois da
perseguicdo, os cultos afro-brasileiros passaram a ser em siléncio, apenas ao som de palmas, € ndo mais ao som
dos atabaques, instrumento simboélico fundamental para os rituais.

"2 Foi entrevistada Laura Maria da Silva, mais conhecida na cidade como M&e Netinha, de 93 anos e mae de
santo do Centro Africano Nossa Senhora do Carmo, no bairro do Jacintinho, periferia de Macei0, que relatou o
modo como as cerimonias religiosas de cunho afro-brasileiro realizavam-se na casa dos seus parentes, no
periodo posterior & perseguigdo. No entanto, na maioria das entrevistas, os entrevistados se mostraram reticentes
e tinham cuidado com as palavras, sendo perceptivel a pobreza da narrativa (RAFAEL, 2004, p. 41).
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Macei6 foram espancados’. Alguns fugiram para nunca mais voltar. Na bagagem,
uma Unica riqueza: a cultura negra (CAVALCANTI, 2012, p.12).

O *“Quebra” configurou-se como um marco da discriminacdo em relacdo aos cultos
afro-brasileiros, resultando na destruicdo do patriménio cultural e tradicional dos povos de
matriz africana. Para Bruno César Cavalcanti, “o candomblé era a imagem da Africa entre
nés, algo que se acreditava ser merecedor de abandono, de esquecimento ou, no limite, de
combate ostensivo” (CAVALCANTI, 2012, p.12).

A intencdo de agredir as casas de santo e os seus membros referia-se a intencao, ainda,
de agir na direcdo de extirpar uma caracteristica cultural considerada atrasada, incompativel
com os valores dominantes, contraria aos valores desejaveis de civilizacdo e de modernidade,
ou seja, 0 que se aproximava do modelo europeu de vida cotidiana, de crenga e pratica

religiosa. Por isso,

O nacionalismo requer um cheque em branco e o cancelamento de efeitos passados
do registro de crimes. A maior virtude que espera de seus seguidores, 0s patriotas, é
a fidelidade, enquanto declara como maior vicio [...] uma ampla gama de condutas
desleais ou ndo fiéis o bastante que vao da dissensdo aberta a mera indiferenga. Algo
que ndo se admite em hip6tese alguma aos membros da nagéo é o questionamento da
razdo daquilo para o qual se espera lealdade e a moralidade da exigéncia de que os
valores e normas sejam obedecidos sem questionamento (BAUMAN, 2005, p.170).

Assim, observa-se que a perseguicdo sinalizou uma negacdo da cultura negra na
sociedade de Alagoas. Contribuindo para a invisibilidade das praticas tradicionais de matriz
africana, que apesar de tudo, resistiram e insistiram a continuar existindo, no entanto, com
uma perda de caracteristicas importantes para a constituicdo da sua identidade, como a
complexidade simbdlica dos seus rituais e a dificuldade, inclusive, de se assumirem e
reconhecerem suas praticas como legitimas’.

A perseguigdo intensifica no imaginario social o ndo reconhecimento dessas religides,
caracterizando-as como algo ‘ruim’, pejorativo, negando seus valores, filosofias, visdes de

mundo, subjetividades, a favor de uma concepcdo etnocéntrica, colonialista, escravocrata,

® “Tia Marcelina néo arredou o pé [...] resistiu com dignidade as investidas. Levou chutes e tapas, ouviu
impropérios e viu com os olhos rasos d’agua e de dor as chamas da fogueira, feita na porta de casa, consumindo
tudo o que lhe era mais sagrado”. “Cem anos de soliddo”. In: Revista da Imprensa Oficial Graciliano Ramos
[online].  Editora  Cepal: Macei6, ano V, n°13, mar/abril 2012. Disponivel em:
<http://issuu.com/editoracepal/docs/graciliano_- quebra_de xang_ - miolo_115-116>. Acesso em: 29.03.2013.

™ Para alguns integrantes, a mudanca nos rituais era algo necessério e eles nfo conseguiam notar o ato violador
da medida, muitos s6 continuavam no culto por medo dos ‘orixas’ €, por isso, cumpriam suas obrigacdes com
eles, no entanto, se diziam catolicos.
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elitista e discriminatéria que prega que fora da concepgdo ocidental eurocéntrica de mundo,
hegemonicamente cristdo e capitalista, ndo existe cultura.

O “Quebra de Xangb” contribui para a fabricagdo de crengas no processo de
socializacdo, que induzem o individuo a se posicionar no espaco social, seguindo critérios e
padrdes do discurso dominante, o que gera aculturacdo’. Quando estes padrdes transformam-
se em regras de conduta social, invadem ndo somente a consciéncia coletiva de uma
sociedade, mas se legitima a partir dos aparatos legais de repressdo’®, dizemos que esta
violéncia é ndo somente simbolica como também institucional. Por isso, o siléncio pode ser
considerado resultado desse processo de produgdo de crencas, no qual o esquecimento e a
desmemoria da Operacdo Xangbd simbolizam a manutengdo da ordem dominante,
compreendendo a perseguicdo ndo como crime, mas como uma medida necessaria para

manutencdo da identidade nacional forjada pelo discurso dominante.
3.3.1 Osiléncio como tensdo entre memaria e esquecimento

Observa-se, entdo, que o siléncio é uma caracteristica marcante no movimento do
“gquebra”, como apresentado no documentario 1912 - O Quebra de Xangd, elaborado por

Siloé Amorim’’, na seguinte passagem:

Repérter: A senhora ja ouviu falar do Quebra de Xang6?

Elza (Casa da Pomba Gira): Quebra de Xangd? Do Quebra? N&o.
Repérter: Ja ouviu falar da Tia Marcelina?

Angela Brand&o (Casa dos Pretos Velhos): Quem?

Reporter: Tia Marcelina

> “A aculturacdo refere-se ao encontro de duas culturas diferentes e, segundo afirmacdes mais tradicionais, a
sobreposicdo de uma cultura sobre a outra. Historicamente, a aculturagdo moderna tornou-se evidente a partir da
colonizacio nas Américas, Africa e Oceania. Nos tempos atuais, a aculturacio é percebida como resultado de um
processo de intercambio cultural em que duas culturas absorvem mutuamente suas caracteristicas e costumes
gerando uma nova referéncia. Essa nova referéncia ou nova cultura apresenta tracos da cultura inicial e da
cultura absorvida. A cultura brasileira ¢ formada por tragos portugueses, africanos e indigenas; formacao
ocorrida no decorrer de nossa historia pela colonizacdo e pelo processo de imigracdo. A globalizagdoe a
interatividade das midias permitem um processo de aculturacdo e nivelamento das culturas pela proximidade das
sociedades, das trocas e da rapidez dos veiculos de comunicagcdo que distribuem diversas referéncias,
comportamentos e signos culturais em diferentes paises. Acredita-se que a aculturagdo, sendo um processo
moderno de expansdo, ndo consegue destruir por completo a identidade social e local de um povo. Hoje, a
aculturacdo é considerada proveniente de um processo ndo violento, mas proveniente de uma necessidade de
informacéo e busca de aspectos culturais por parte de varios povos” (INFOESCOLA, 2014).

76 “A repressdo policial dificultava qualquer tentativa de contacto com a vida intima dos terreiros, nome que os
negros dao aos seus templos. S6 mesmo os iniciados tinham acesso as cerimonias do culto” (FERNANDES,
1937, p.8).

" AMORIM, Siloé Soares de. 1912: O Quebra de Xangd. Maceié: UFRGS, 2007. (Documentario: Digital, 52
min.). Disponivel em: <http://www.youtube.com/watch?v=n30bri5EnxA>. Acesso em: 05 fev. 2014.
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Angela Brand&o (Casa dos Pretos Velhos): N&o, eu conheco a tia Celina dali.

Pai Maciel (Federacéo dos Cultos Afro-Umbandistas de Alagoas): Tia Marcelina é
verdade que ela foi a Yalorixa mais famosa do estado de Alagoas, porque foi ela
que fundou o candomblé nesse estado, agora a nagdo de origem que ela fundou foi
Nagd.

Repérter: E o senhor ja ouviu falar do Quebra dos terreiros em 19127

Luiz Branddo (Casa dos Orixas): Rapaz eu ja ouvi falar, mas ndo tenho
conhecimento dele n&o.

Narradora: 1912, meu Deus. Meu Deus o que foi aquilo?

Nesse sentido, verifica-se que no caso de Alagoas, a memoria da perseguicdo nunca é
acionada sem a presenca de um estimulo, como a indagacdo sobre o episddio. Quando isso
acontece, as vagas referéncias ao acontecido assumem a forma de um relato remoto e sem a
qualidade e o crédito que o investigador espera encontrar. Assim sendo, a lembranca s6
desponta quando provocada, e quando narrada, vem destituida dos requintes que a situacao
exige. Tem-se uma histéria genérica e, exatamente por isso, indefinida, imprecisa e vaga. Os
informantes sabem da existéncia do evento, mas “o descaso que revelam nos comentarios a
seu respeito consideram como uma condicdo de sobrepujamento e, portanto, apenas
vagamente referido” (RAFAEL, 2004, p.44).

Para compreender esta questdo, Rafael (2004) faz referéncia ao historiador Michel
Pollak (1989), que compreende a estratégia do siléncio como uma forma razoavel de viver
encontrada entre aqueles que sofreram ou poderiam sofrer alguma agressao ou perseguicao e,
dessa forma, estabelecem entre si um ‘pacto de siléncio’, na forma de um consentimento
tacito, para que ndo sejam vitimas novamente.

Dessa forma, o siléncio esta também associado a uma saida encontrada pelas vitimas e
seus descendentes, diante da condicdo de convivio a que se viram for¢ados, com vizinhos e
outros habitantes daquela comunidade, alguns dos quais tinham participado efetivamente do
episodio da perseguicdo e com quem estavam fadados a manter varios tipos de relagdes.

Nesse sentido, a auséncia revela ndo apenas o trauma, mas também a dificuldade de
lidar com a memdria da violéncia e, por essa razdo, entender os mecanismos defensivos € téo
importante quanto reconstruir o registro do evento. A auséncia de informacfes sobre o fato é
reveladora do trauma que o episddio implicou, bem como a dificuldade em lidar com a ferida
aberta pelo ocorrido que insiste em machucar’®.

Nota-se, entdo, que o siléncio funcionaria como uma estratégia de ‘sobrevivéncia’ dos

seguidores do culto e, também, uma possibilidade de convivéncia social tranquila com a

® RAFAEL, Ulisses. In: Revista da Imprensa Oficial Graciliano Ramos [online]. Editora Cepal: Maceid, ano V,
n°13, mar./abril 2012. Disponivel em: <http://issuu.com/editoracepal/docs/graciliano_-_quebra_de xang -
_miolo_115-116>. Acesso em 29.03.2013.
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comunidade. Nesse sentido, Rafael (2004) cita a seguinte passagem escrita por Geovani Jacd
de Freitas, em Ecos da violéncia: Narrativas e relagdes de poder no Nordeste canavieiro:

O siléncio, tal como é experimentado e aparentado na realidade em discussdo, nao
tem significado apenas de cumplicidade. Embora venha, a principio, ocultar a
realizacdo do discurso na esfera publica, e seja decorrente, fundamentalmente, do
medo de perder a vida, também tem se revelado com varios sentidos e como préaticas
que, em sua mudez, recria-se num sistema de linguagem alternativo capaz de
nominar e julgar os fatos. Essa rede de comunicagdo alternativa se revelou como
taticas (sic) que permitem exercitar um campo de articulagdo e circulagdo de
linguagens e simbolos, além de praticas materiais que as acompanham, que tém
contribuido na construcdo da identidade coletiva desses grupos sociais (FREITAS,
2003 apud RAFAEL, 2004).

Dessa forma, o esquecimento do episddio ‘Quebra de Xang0’, representa o poder de
invisibilizar a violéncia fisica ou moral perpetrada contra pessoas e grupos portadores de
algum tipo de estigma na sociedade brasileira (CARDOSO DE OLIVEIRA, 2011). Além do
que, a meméria constitui um campo privilegiado da politica e em torno dela se desenvolve
surdamente um embate nem sempre explicitado. Por isso, ir ao passado é importante, para que
“0 exercicio de cidadania esteja ancorado em uma meméria capaz de afirmar a diversidade e o
conflito com dimensdes constitutivas da histéria” (CUNHA, 1992, p.11).

Ademais, “a memoria social constitui um dos mais solidos alicerces da dominacgéo e
do poder. A possibilidade de construcdo fechada de uma versdo univoca do passado repousa
no poder de decidir o que serd ou ndo preservado” (SILVA, 1992, p.18).

Pode-se dizer, também, que o siléncio caracteriza-se como uma violéncia simbélica”
sofrida pelos praticantes do culto, pois se naturalizou um movimento de perseguicao religiosa,
tanto que as ‘novas’ geracOes ndo tém conhecimento do fato, que deveria ser lembrado com
toda forca, sendo simbolo de resisténcia por parte dos seguidores do culto.

Ademais, ndo ha nenhum processo judicial ou inquérito policial sobre o fato, o que
deixa a ver o entendimento de que muito provavelmente essa violéncia fisica contra os
seguidores do culto ndo fosse vista como crime, apesar do fato ter acontecido em 1912, sob a
égide da Constituicdo de 1891, que determinava liberdade de culto e instituia um Estado laico.

7 “A violéncia simbélica apoia-se nas disposicées induzidas pelos processos de dominagéo, e o dominado néo se
opde a essa inducdo, ja que ndo se percebe como vitima desse processo; ao contrario, considera a situacao
inevitavel. Assim, a dominacéo se expressa na imposi¢do dissimulada de uma cultura concebida como superior.
Esse mecanismo, na concepcdo de Bourdieu (1998), é entendido como efeitos simbdlicos da dominacéo aceita
como legitima e natural” (GUIMARAES, 2012, p.188).
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Dessa forma, observa-se, o exercicio do poder simbdlico®®, com o qual a elite
incomodada com os cultos afro-brasileiros queria destrui-los sob uma violéncia fisica, mas
também simbdlica, ao construir no imaginario social, que a respectiva violéncia seria algo
natural para aqueles que ndo seguem a religido ‘correta’.

Dizemos que esta violéncia é simbolica por que se funda na fabricacdo de crencas no
processo de socializacdo, que induzem o individuo a se posicionar no espaco social, seguindo
critérios e padrdes do discurso dominante. Quando estes padrdes transformam-se em regras de
conduta social, invadem ndo somente a consciéncia coletiva de uma sociedade, mas se
legitimam a partir dos aparatos legais de repressao, dizemos que esta violéncia é ndo somente
simbdlica como também institucional.

Assim, o “esquecimento” é uma categoria que funciona como uma elaboracdo da
técnica da ‘desmemoria’, que estabelece aquilo que deve ser lembrado e o que deve ser
esquecido. Ou seja, a historiografia oficial decidiu por esquecer o fato, ou deixa-lo cair o
esquecimento como algo sem importancia, tendendo a estender o espaco do empobrecimento
ao espaco do esquecimento (RAFAEL, 2004).

Desse modo, observa-se a importancia dos ditos e dos ndo-ditos para a construcdo de
uma memdria, seja ela coletiva ou individual. Além, é claro, de ressaltar a importancia de
rastros significativos que uma pessoa, um grupo ou uma nagdo vai deixando em suas
experiéncias, memdria que se tornam pontos de referéncia para qualquer estudo historico.
Principalmente quando o0s rastros, muitas vezes esquecidos ou ignorados, revelam
interpretacdes distintas da oficial ou mesmo da que se acostuma ouvir.

Por isso, o siléncio pode ser considerado resultado desse processo de produgédo de
crengas, em que o esquecimento e a desmemoria da Operacdo Xangd simboliza a manutencao
da ordem dominante, compreendendo a persegui¢do ndo como crime, mas como uma medida
necessaria para manter o que era certo, ou seja, as crencas e padrdes do discurso dominante.

A histéria ‘esquecida’ do “Quebra de Xangd” nos mostra como voltar ao passado é
importante para entender o presente, compreender a invisibilidade e naturalizacdo das préaticas
discriminatorias direcionadas as religides afro-brasileiras. Por isso, 0 ‘resgate’ dessa historia

8 A categoria de poder simbdlico (BOURDIEU, 1998) é definida como a habilidade para conservar ou
transformar a realidade social pela formacdo de suas representaces, isto €, pela inculcacdo de instrumentos
cognitivos de construcéo da realidade que escondem ou iluminam suas arbitrariedades inerentes. E um poder que
se exerce como oculto, imperceptivel, como uma mao invisivel dentro das relacdes sociais. O poder simbolico é
aquele que consegue se impor e legitimar significados de forma sutil na sociedade, como conceituado por
Bourdieu: “O poder simbolico é uma forma transformada, irreconhecivel, transfigurada e legitimada, das outras
formas de poder. O trabalho de dissimulacgdo e de transfiguracdo que garante uma verdadeira transubstanciacéo
das relagdes de forca fazendo ignorar-reconhecer a violéncia que elas encerram objetivamente e transformando-
as assim em poder simbdlico” (BOURDIEU, 1998, p.15).
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constitui um compromisso com 0 povo negro, com 0s povos tradicionais de matriz africana,
configura a efetivagdo dos direitos fundamentais da liberdade e da igualdade, consagrados na
Constituicdo Federal de 1988.

Ademais, o siléncio, também, alcancou os rituais, constitutivos da identidade desses
povos, 0 que pode servir como justificativa dos cultos afro-brasileiros existirem de forma
quase invisivel em Macei0, primando por uma estética despojada de luxos, discreta, sem as
ostentacdes, para ndo chamar a atencao.

Portanto, verifica-se que o “Quebra” instituiu uma forma perversa e vergonhosa de
relacdo dos cultos afro-brasileiros com o restante da cidade, forjando um alto preconceito em
relacdo a essas religides e impedindo que esses cultos sejam vistos como expressdes legitimas
da religiosidade alagoana, que contribuem para a formacdo do povo e da identidade brasileira
(ARAUJO, 2012).

3.3.2 “Xango rezado baixo’: a mudancga nos rituais

Outro siléncio tomou conta dos terreiros apos o ‘Quebra de Xang6’. O medo de novos
ataques repercutiu na forma dos rituais e dos cultos afro-brasileiros de Alagoas, pois devido
ao movimento de perseguicdo, as manifestacdes populares integradas por negros passaram a
ser vistas com certa desconfianga, principalmente os ‘Xang0s’, que continuaram a ser
cultuados pelos poucos remanescentes das antigas casas, que insistiram em permanecer no
local mantendo suas atividades religiosas.

Dessa forma, o ‘quebra-quebra’ resultou em uma nova modalidade de culto, mais
discreta, reservada e sem a complexidade de outrora, e a qual se convencionou chamar de
“Xango rezado baixo”, por Gongalves Fernandes, assim denominado por dispensar 0 uso de
tambores e zabumbas.

Observam-se, também, evidéncias de violéncia simbdlica na transformacéo dos rituais
da religiosidade afro-brasileira, pois para os integrantes dos cultos afro-brasileiros, a relagédo
com 0 seu universo mistico estd cercada de embaragos, haja vista a identificagdo primordial
com a Igreja Catdlica, através da associacdo com santos e simbolos catolicos, conforme se
verifica na entrevista realizada por Rafael (2004) com Laura Maria da Silva, mais conhecida
na cidade como Mae Netinha, de 93 anos e mée de santo do Centro Africano Nossa Senhora
do Carmo
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Vocé chegava numa casa que vocé sabia que 14, colocava um buzio, uma carta, um
negécio assim. Entdo, peji, ndo é peji como nés temos hoje esse peji, temos esse
sal@o. Entdo era uma casa comum. Entdo num quartinho ali, entdo tinha, uma mesa
de madeira, muito bem forrada com uma toalha de linho, muito bem engomada,
muito bem forrada, entdo ali tinha, as estatuas. [...]. Entdo tinha aquelas imagens
de Sdo Jorge, geralmente tinha S&o Jorge, Santa Barbara, Nossa Senhora da
Conceigdo e, outros assim, como o Senhor do Bomfim [...] Sempre tinha aquela
mesa, tinha um quartinho e tinha essas estatuetas. Que sempre tinha S&o Lazaro,
Sao Jorge, Santa Barbara, Nossa Senhora da Conceicdo e o Senhor do Bomfim.
Entdo aquela toalha ali comprida, e embaixo é que tinha as oferendas. Ent&o
geralmente tinha pipoca, tinha um acarajé, um acaca. Entéo se alguém chegasse ali
ndo percebia nada. S6 tinha santo da Igreja Catélica. Entao diziam: “Disseram que
aqui tinha uma macumba”, que era 0 nome realmente esse, né?, “mas eu nao to
vendo nada. O que eu t6 vendo aqui é o Senhor Sao Jorge. E os toques ndo eram de
atabaque, era de palmas”. (RAFAEL, 2004, p.41).

Desse modo, nota-se na narrativa apresentada a imitacdo do modelo dominante,

judaico-cristdo para qualquer grupo minoritario, parece ser um passo importante para todo um

conjunto de sociedades ou grupos dentro de uma sociedade especifica, que buscam,

contraditoriamente, afirmar-se na sua diferenga (NOVAES, 1993, p.70).

Entretanto, ndo foi s6 isso que mudou nos cultos, os rituais também se modificaram,

perdendo, em grande parte, toda a simbologia em que se baseavam, como narrado na

etnografia:

Esses cultos realizavam-se sem musica, sem dancas, sem toadas, tudo se passando
como uma novena comedida, numa sala de visitas acima de qualquer suspeita, sem a
presenca dos objetos litlrgicos que sempre foram a marca desse tipo de cerimonia.
Os sacrificios, embora mantidos como etapa fundamental na abertura da fungéo,
eram agora realizados como uma atividade doméstica qualquer, ja que em vez da
imagem de Exu, sobre a qual era despejado o sangue do animal morto, um prato de
sopa qualquer é que recebia o liquido derramado, semelhante a0 modo como
qualquer dona de casa preparava uma galinha caipira a ser consumida nos dias de
domingo. Nédo havia mais também, a possessdo. A mediunidade aparente foi
suprimida em favor de um sentimento contido que dispensava manifestacéo.
Restaram as oracfes sussurradas, acompanhadas de palmas discretas, como se tanto
crentes como orixas tivessem vergonha de ainda precisarem se cruzar em situacao
tdo vexatoria (RAFAEL, 2004, p.39).

Diante disso, a auséncia dos atabaques rompe com o sistema simbdlico do culto, haja

vista que os atabaques possuem importante representatividade nas religides afro-brasileiras,

pois sdo elementos que constituem o sagrado e, sdo utilizados em quase todos os rituais, tendo

a funcdo de comunicacdo com as divindades. Como Geertz apresenta

os simbolos sagrados funcionam para sintetizar o ethos de um povo — o tom, o
carater e a qualidade da sua vida, seu estilo e disposi¢des morais e estéticos — e sua
visdo de mundo — o quadro que fazem do que sdo as coisas na sua simples
atualidade, suas ideias mais abrangentes sobre ordem [...]. Os simbolos religiosos
formulam uma congruéncia béasica entre um estilo de vida particular e uma
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metafisica especifica (implicita, no mais das vezes) e, ao fazé-lo, sustentam cada
uma delas com a autoridade emprestada do outro (GEERTZ, 1989, p.67).

Desse modo, verifica-se que a imposicdo tacita na mudanca dos cultos e dos rituais
constitui em uma violacao na identidade da religiosidade afro-brasileira do estado de Alagoas,
tendo em vista que os simbolos constituem a identidade da religido, o que reflete também, no
sistema de crenca dos seguidores e, também, na sua propria identidade.

No entanto, para os seguidores do culto a mudanca nos rituais era algo necessario e
eles ndo conseguiam notar o ato violador da medida, muitos s6 continuavam no culto por
medo dos ‘orixas’ e, por isso, cumpriam suas obrigacGes com eles, no entanto, se diziam
catolicos. Nota-se, entdo, mais uma vez a violéncia simbdlica, exercendo seu papel, de incutir
no imaginario desse grupo a religido ‘correta’ que deveriam seguir para que fossem aceitos
socialmente.

E, ainda, apo6s a “Operagdo Xangb”, o novo governador Silvério Péricles continuou a
interferir nos terreiros fechando aqueles que ndo se apresentavam de acordo com o
estabelecido pelas elites locais, conforme apresentado na tese de Rafael (2004), na entrevista
da D. Pastora, proprietaria de uma casa de consultas de mesa branca no bairro do Tabuleiro,

que narra 0 seguinte acontecimento:

Nas entrevistas realizadas durante a realizacdo dessa pesquisa, tivemos a
oportunidade de confirmar a continuidade em Macei6 do transito entre a politica e
esse ramo marginalizado da religido. Quando indagamos a D. Pastora, proprietaria
de uma casa de consultas de mesa branca no bairro do Tabuleiro, se ela ja havia
sofrido algum tipo de perseguicdo policial, obtivemos a seguinte resposta: N&o,
gracas a Deus ndo. Nunca. Eu sou uma pessoa que gragas a Deus eu trabalhava até
pros Governador, como pra aquele Dr. Silvestre Péricles. Eu trabalhei muito. Ele ia
na minha casa e muitas vezes ele mandava o empregado dele, Seu Bernardo, me
lembro como hoje, ir me buscar na minha casa, com meu esposo, pra eu jantar 1a no
palacio com a D. Constancia, mée dele. Eu era uma pessoa muito feliz, gracas a
Deus e ainda hoje sou. O Silvestre Péricles perseguiu muita gente aqui. Perseguiu
muito. A mim gragas a Deus... Ele dizia mesmo, dizia em voz alta que ele era todo
nervoso: “‘a Unica pessoa que vai ficar trabalhando aqui dentro de Macei6 e em
todo o Estado de alagoas € a D. Maria Pastora” (RAFAEL, 2004, p.146).

Dona Pastora tinha o amparo das mais altas autoridades politicas de Alagoas, entre as
quais, o préprio Silvestre Péricles (1951/51) e o ex-governador que o sucedeu no executivo,
Arnon de Mello (1951/1956), porque o culto consistia basicamente em “cantarolas e as
palminhas”. Raramente essa zeladora realizava toques em sua casa e quando isso acontecia,
por ocasido de alguma festa, como a de S&o Jodo, por exemplo, ela contratava o pessoal dos
terreiros conhecidos para vir tocar e os pagava por esse servico (RAFAEL, 2004, p.147).
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A seguinte passagem identifica-se com o conceito de violéncia simbdlica de Pierre
Bourdieu (1998), pois a D. Pastora acreditava que ndo sofrera nenhuma violéncia e que mudar
o culto pelas exigéncias do governador ndo fora nenhuma afronta a sua religiosidade. O culto
na sua casa se parecia mais com a Igreja Catélica do que com o culto afro-brasileiro. E, ela,
ainda, vangloriava o governador e ndo se via vitima de violéncia.

Dessa forma, a violéncia simbdlica se apresenta nas repercussdes do episddio, pois se
baseia na fabricacdo de crengas no processo de socializacdo, que induzem o individuo a se
enxergar e a avaliar o mundo de acordo com critérios e padrdes definidos por alguém. Trata-
se da construcgéo de crencas coletivas a partir do discurso dominante.

Nesse sentido, como as religides afro-brasileiras foram vistas como simbolo de algo
‘criminoso’, que deveria ser extirpado da sociedade, ndo sendo merecedoras da tutela estatal
e, muito menos, do seu respeito, 0s proprios seguidores do culto acreditavam nessa construcao
e buscavam no sincretismo formas para estarem de acordo com os padrées dominantes, como
se constata na fala de D. Pastora.

Assim, a interferéncia na identidade de crenca de um grupo religioso, como aconteceu
com 0s ‘xangozeiros’, representa 0 ndo reconhecimento do valor ou da identidade/substancia
moral dos individuos, estimulando a negacdo de sua dignidade, podendo inviabilizar o seu
tratamento como seres humanos respeitaveis, igualmente merecedores de atencdo, respeito e
consideracao.

Observa-se, diante do siléncio que circunda o episodio, que o “Quebra” atrapalhou a
propria construcdo da memdria da vida religiosa afro-brasileira, e a consagragdo desses
direitos fundamentais por parte dos adeptos dos cultos, que muitas vezes ndo conseguiram e
ndo conseguem verificar que sdo vitimas de preconceito, naturalizando praticas
discriminatorias. Além disso, 0 movimento de perseguicdo de 1912 foi muito bem sucedido,
ele conseguiu atingir o cerne da memoria coletiva afro-brasileira de uma maneira muito
duradoura.

Desse modo, observa-se que 0 “Quebra” instituiu uma forma perversa e vergonhosa de
relacdo com o restante da cidade com os praticantes dos cultos afro-brasileiros, forjando um
alto preconceito em relagéo a essas religides e impedindo que esses cultos sejam vistos como
expressdes legitimas da religiosidade alagoana que contribuem para a formagédo do povo e da
identidade brasileira (ARAUJO, 2012).

Portanto, ressalta-se a importancia de mecanismos que construam outra concepcao
sobre o que significa a religiosidade de matriz africana, a fim de que se retire do imaginario

social a associacdo dela como algo ruim, pejorativo, que deve ser destruido.
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Além do que, precisam sair do esquecimento os atos de violéncia que esses grupos
sofreram ao longo de tantos anos de historia brasileira e, se afaste futuras agressdes, para que
estes grupos, também, possam usufruir dos direitos de cidadania e, sejam reconhecidos com
igual respeito e consideracdo. Por isso, é necessario, que 0s atabaques e zabumbas, voltem a
ser tocados com toda forca!

3.3.3 A questéo do outro: o diferente como ‘ameaca’

De acordo com Zea (2005), ao analisar a obra de Marx e Engels, a tomada de
consciéncia historica € a compreensao do ser humano como individuo entrelacado ao meio
social, em que ele ao tomar essa consciéncia atribui significado a um fluxo sobre o qual néo
se tem controle, compreendendo o passado € o presente.

O sistema seria a expressdo da tomada de consciéncia de que trata Marx, e a partir
disso, o ser humano compreende as realiza¢gdes humanas, tanto o ja realizado como o que esta
em processo de realizacdo. Trata-se a tomada de consciéncia de uma grande tarefa que os
homens, realizam, realizaram e continuardo realizando, mas ja com conhecimento de causa,
isto é, sabendo, cada um desses homens, sobre as implicacGes da sua prépria tarefa (ZEA,
2005, p.48).

A tomada de consciéncia evidencia sua propria origem: o individuo, o homem
concreto em relagdo inevitdvel com outros individuos. O ser humano concreto que toma
consciéncia do sentido que adquirem as multiplas aces dos multiplos humanos que formam a
humanidade compreende a sua realidade e a do contexto social que vivencia.

Leopoldo Zea (2005) analisa a metafora elaborada por Marx e Engels para
compreender 0 processo de tomada de consciéncia histdrica: ‘a relacdo que a floresta mantém
com as arvores que a compdem’ (2005, p.49). Os filosofos gregos entendiam que somente as
Divindades poderiam captar a totalidade da floresta, enquanto o ser humano s6 poderia ver as

arvores concretas e que, para ver a floresta inteira deveria conhecer cada arvore. Assim:

A tomada de consciéncia é a forma como o homem concreto trata de captar a
floresta inteira da qual ele mesmo é parte. O sistema que origina esta tomada de
consciéncia € a cristalizacdo do esforco em conhecer a floresta como totalidade, mas
sempre na condicdo que ndo sejam esquecidas as arvores que formam a floresta
(ZEA, 2005, p.49).

No entanto, o problema reside no fato de que o ser humano ao tomar consciéncia se

esquece das outras arvores da floresta e, assim, acredita que a tomada de consciéncia realizada
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por ele é a Unica e exclusiva possibilidade de compreensdo, esquecendo que ele é arvore passa
a se considerar floresta.

Dessa forma, a floresta é ordenada e concebida de acordo com sua propria visao, o que
implica, por sua vez, que os interesses da floresta sejam seus préprios interesses. Qualquer
visdo que ndo seja a dele sera falsa e, por isso, qualquer expressdo verbal da mesma, barbara
(ZEA, 2005).

E, ainda, ha quem ndo s se esquece como, também, sacrifica as arvores em favor de
um suposto beneficio da floresta. A consciéncia dita por Marx e Engels deve ser de que sem
arvores nao existe floresta, que cada arvore tem sua importancia para a existéncia da floresta,
assim como, cada ser humano € essencial para a sociedade. A tomada de consciéncia deveria
implicar que todas as arvores devessem ser consideradas, e conciliassem as suas vontades na
realizacdo de metas comuns, sem sacrificar nenhuma arvore, ou melhor, nenhuma identidade,
respeitando o que € diferente, o outro.

Todavia, infelizmente, ao longo da histéria, a tomada de consciéncia historica
realizou-se de forma equivocada, ou seja, um conjunto de arvores se viram como floresta e,
entdo, construiram e organizaram a floresta (sociedade) como elas acreditavam ser verdadeiro,
sendo que tudo gque ndo se encaixasse em sua percepcdo de mundo deveria ser marginalizado
e subjugado.

Desse modo, o outro € visto como algo ruim, sendo inferiorizado. E, por isso, as
relagbes sdo dicotomizadas, classificando como ‘civilizado’/verdadeiro’, o que estid de
acordo com as arvores ‘donas’ da floresta e, 0 que ndo converge com o ‘ditado’ por essas
arvores, deve ser considerado ‘barbérie’.

O estabelecimento da dicotomia perdura ao longo da historia, sendo apresentado por
Zea (2005) o seu percurso. Desse modo, o barbaro, no sentido original, significa aquele que
ndo tem acesso ao logos, ou seja, aquele que ndo possui a verdade, sendo considerado
balbuciante por ser diferente do que é estabelecido pela “arvore dominante”, pode ser
marginalizado na floresta.

Contudo, o civilizado € aquele que detém a verdade, suposto conhecedor da floresta
inteira, ou ainda, considerado por ele mesmo a floresta inteira e, por isso, parametro para
poder subjugar as demais arvores. Nesse sentido, a partir dessas duas concepc¢des de
civilizado e barbaro, se inicia a historia da divisdo das arvores da floresta.

Para os gregos, barbaros eram aqueles alheios ao logos; era entdo aqueles que nao
tinham acesso a verdade e a palavra capaz de expressa-la. O logos, nesse sentido, pode ser
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visto como paradigma que estabelece o que esta fora, a margem, que é considerado como
simples doxa/opinido (ZEA, 2005, p. 51).

O logos tem o significado de razéo e de palavra (ZEA, 2005, p.59). A razédo esclarece
e define o que se conhece (precisar o que se conhece a partir do conhecido). A palavra é a
possibilidade de expressar este conhecimento a outros (capacidade de comunicar ao outro o
conhecido e definido). Entdo, fora do logos s6 existia 0 nada, aquilo que ndo se podia falar.

Assim, 0 outro — barbaro — ndo deve nem pode discutir o expresso pelo logos. O
didlogo com o outro é impossivel. E, por isso, 0 dono do logos é a Unica expressdo possivel da
ordem, qualquer outra expressdo resulta barbara, isto €, balbuciante. Portanto, compreendem
que ‘os outros’ sdo os mal falantes e, portanto, entes que devem ser submetidos.

Contudo, ao longo da historia, com o Império Romano, o termo barbaro passa a
designar povos exteriores ao campo de vigéncia do Direito (ZEA, 2005, p.30). Aqueles que
ndo estivessem sob a protecdo da lei seriam considerados os marginalizados, desse modo,
surge a dicotomia civilizacdo/barbéarie como signo de poder e dependéncia, de centro e
periferia, 0s povos dominantes e 0s povos destinados a serem dominados por serem béarbaros,
isto é, por ndo serem cépias de seus dominadores (ZEA, 2005, p.52).

Com o Cristianismo, o termo barbaro passa a designar 0s povos ndo cristdos. Surge,
entdo, a barbarie cristianizada, e também, o novo logos, todos os homens que acreditam em
Cristo e na sua promessa de vida santa. Assim, todos os ndo cristdos podem ser subjugados,
marginalizados, por ndo conhecerem/acreditarem no novo logos. ‘E Deus mesmo, encarnado
em Cristo, quem d& unidade e sentido a esta ordem nova do mundo’ (ZEA, 2005, p.75). Mas
fora desta ordem estardo os pagdos, 0s naos cristdos, os barbaros novos: forma-se, entdo, uma
nova dicotomia.

Na sequéncia, a Europa, quando forma um corpo de na¢des, mantém a dicotomia
civilizacdo/barbarie como expressdo de suas relagbes com 0s povos situados ao oriente do seu
continente, como Asia e Africa. E, também, com os iberos e 0s russos.

Ja& os britanicos, apesar de separados do continente europeu por obstaculos naturais,
estavam mais determinados a criar um novo império, do que em fazer parte da Europa. Entéo,
convertem sua suposta barbarie em expressao de civilizacdo, sendo novo centro de poder e de
civilizacdo que abarcard a mesma Europa, que se aliara & Ameérica do Norte. Tratam o0s
barbaros, ndo no sentido de incorporar a civilizagdo, mas no sentido de selvagens, os quais

devem ser explorados. Nesse sentido:
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Arvores que ja ndo fazem parte da floresta, sendo lenha para cortar em suposto
beneficio da floresta [...] entes cuja humanidade estd em suspeicdo. Entes com 0s
quais os homens e 0s povos por exceléncia tém de evitar de se misturar. Entes,
consequentemente, condenados a exploragdo ou a periferia, a barbarie ou a
selvageria permanente (ZEA, 2005, p.53).

Desse modo, ao longo da historia, sempre houve o estabelecimento de uma dicotomia,
apesar de haver mudancas de paradigmas, persiste uma dificuldade de lidar com o diferente,
com o outro. Ao invés de ter sido feita a tomada de consciéncia historica compreendida por
Marx e Engels, em que o0s seres humanos se unem, mesmo com suas diferengas, para realizar
algo com seus esforgos e suas necessidades peculiares, os seres humanos decidiram se dividir
e estabelecer no¢Oes de hierarquia, adjetivando de forma negativa a diversidade.

Portanto, a relacdo de dicotomia se perpetua nas relagdes sociais e, pode ser percebida
na questao religiosa, como é o caso da relacdo com as religifes afro-brasileiras, como ilustra o
movimento de perseguicdo religiosa, ‘Operagdo Xango’.

A questdo do esquecimento da ‘Operacdo Xang6’ e a mudanca dos cultos, também,
caracterizam a questdo do outro, retratada por Zea (2005), pois aquilo que é diferente, ou seja,
os cultos afro-brasileiros, é considerado como algo que ndo deve ser respeitado e, por isso,
sdo arvores da floresta que podem ser destruidas sem problema algum.

A dificuldade de lidar com a diversidade humana faz com que os individuos
subjuguem o que é diferente, o outro. Nesse sentido, a histéria do episddio € esquecida e
silenciam-se os rituais para que fiquem na invisibilidade o que é visto como algo natural, pois
tais rituais sdo considerados barbaros, e tém sua humanidade posta em suspei¢do (ZEA,
2005).

Assim, ndo sdo respeitadas as individualidades, identidades e personalidades, pois,
para serem respeitadas elas devem estar de acordo com o imposto pelo padrdo dominante, ou
seja, pela religido catdlica. Dentro da dicotomia cristdos/e ndo cristdos aqueles ndo adeptos da
religido dominante podem ser excluidos, violentados, pois ndo sdo donos do logos, ndo detém
a palavra e nem a razo.

E, ainda, 0 outro ndo quer ser visto como o outro, isso faz dele excluido e, entdo, quer
negar a sua identidade para ser incluido na sociedade, ao invés de opor resisténcia aos padrdes
construidos sob o interesse de um grupo, pois ja estd incutido e naturalizado em sua
consciéncia que ser diferente é ruim, devido a construcéo elaborada pelo poder simbdlico.

Desse modo, o insulto religioso, ainda mais da religiosidade de matriz africana,

engloba o insulto da pobreza, da raca e da cultura, construindo uma identidade social
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estigmatizada, que, neste contexto, de barbarizagdo, pode ser tratada como coisa, ou seja, essa
religiosidade e sua expressdo acabam ndo sendo consideradas arvores pertencentes a floresta.

3.3.4 A Liga dos Combatentes Republicanos: A destruicdo dos Xangds como forma de
ascensao de social

A Liga dos Republicanos Combatentes, principal responsavel pela devassa nas casas
de cultos afro-brasileiros, era composta em sua grande maioria por “homens de cor”, motivo
pelo qual se faz necessaria uma discussdo sobre as causas que levaram ao confronto entre este
segmento e os integrantes das casas de Xang0, com as quais eles estavam profundamente
identificados, ndo apenas pelas relacdes de contiguidade que mantinham, ja que moravam e
frequentavam as mesmas areas sociais, Como por uma série de outras condi¢Bes socioculturais
semelhantes (RAFAEL, 2012, p.23).

Os combatentes ndo queriam ser “eles” (ou o ‘outro’), pois como € incutido na
construcdo da identidade nacional, com a dicotomia “nds” e “eles”, a concep¢do do inimigo,
aquele que ndo esta adequado. Entdo, para que ndo fossem identificados com os Xang0s, 0
ideal seria destruir o outro como uma solucao.

Observa-se, desse modo, que o grupo dominante detém o poder de fazer crer a si e aos
préprios marginalizados, que tais estigmas sdo (ou podem ser) verdadeiros. O primeiro modo
de estigmatizar é a pobreza. Para utilizad-la, o grupo dominante precisa monopolizar as
melhores posicdes sociais, em termos de poder, prestigio social e vantagens materiais. Apenas
nessa situacao, a pobreza pode, ent&o, ser vista como decorréncia da inferioridade natural dos
excluidos (GUIMARAES apud CAPUTO, 2002, p.201-202).

O segundo modo de estigmatizar é atribuir como caracteristicas do outro grupo a
anomia (a desorganizacao social e familiar) e a delinquéncia (o ndo cumprimento das leis). O
terceiro é atribuir habitos deficientes de limpeza e higiene. O quarto e ultimo é tratar e ver 0s
dominados como animais, ou quase animais, ou ndo inteiramente pertencentes a ordem social
(GUIMARAES apud CAPUTO, 2002, p.201-202).

Assim, 0 que se observa no “Quebra de Xangd” ¢ a unido de todos esses insultos: da
pobreza, da raca e da cultura, juntamente com o insulto religioso, o que contribui com a
construcdo de uma identidade social estigmatizada, pois no Brasil, emergiu o dispositivo da
racialidade, ou seja, durante a formacdo da ideia de nacdo no Brasil republicano, houve a
negacdo da identidade negra e de tudo aquilo referente a ela surgiu como alvo privilegiado do

projeto da elite branca.
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Por isso, para ndo sofrer com a discriminagdo, os Combatentes imaginavam-se que
aquele outro devia ser destruido, como forma de eliminar o estigma®, e, a partir disso, o
grupo de cor, que morava na periferia, conseguiria sua ‘ascensdo’ social. Por isso, aqueles
negros, suburbanos, vizinhos de terreiro queriam e procuravam destruir aqueles que
deturpavam a sua identidade, pois a melhor identidade era ser branco, cat6lico, que morava no
centro, para alcancar isso, o outro precisava ser destruido. Como se constata na seguinte

passagem da tese de Rafael (2004),

A Liga é a unido de um punhado de bravos a reagir, ao preco das mais civicas
abnegagBes e ao salario do mais acendido heroismo, na defesa dos poderes
constituidos, no amparo dos direitos, das liberdades e fraquezas populares, na
salvaguarda da autonomia do Estado e no combate aos invasores de lar alagoano
[..]. A Liga é o plantador descalgo e suarento, o operario honesto e diligente, o
caixeiro activo e leal, o machinista que conduz a machina, o motorneiro que dirige o
carral, o typographo que nos imprime o livro, o barqueiro que no traz a mercancia, o
carregador que nos transporta a mala, apostilhdo que nos entrega a gazeta, 0s que
trabalham, os que produzem, enfim, e algo que tém a salvar neste paiz, semi-
perdido. [...] a liga € o baluarte das redencdes politicas, a coluna vertebral da reaccéo
sobre que ha de se assentar-se 0 magro edificio social, afaiado das bengdos somente
das alagoas, mas do Brasil unido (RAFAEL, 2004, p.217-218).

Observa-se, entdo, o ressentimento contra as Casas de Xangb verificado, sobretudo,
entre 0s membros da Liga e isso tem sua explicacdo, primeiro, na imputacdo de uma
competéncia e eficacia as praticas ali desenvolvidas que necessitavam ser frustradas e, depois,
no fato de que, entre 0s combatentes e os integrantes dos xangds antepunham-se algumas
caracteristicas sociolégicas que os aproximavam profundamente, entre as quais se
encontravam o0s tracos associados a cor, o que, no Brasil, traduz certa condi¢do social, mais
préxima das camadas mais baixas da populacdo. Também o local de residéncia que, nos dois
casos, compreendia as areas mais desprovidas da cidade, que era onde moravam ou
circulavam os seguidores dos cultos e onde se situavam alguns dos terreiros da cidade.

O sentimento de pertenca a uma mesma categoria social explica a revolta contra 0s
seguidores dos cultos e a consequente invasdo de suas casas. Assim, a interpretacéo realizada
pela Liga sobre os seus vizinhos “xangozeiros”, encontra-se permeada por ressentimentos. A
manutencdo das praticas religiosas, desenvolvidas muitas vezes a contragosto, mas que nem
sob ameacas os fiéis cogitavam abandonar, reveste-se de uma resigna¢do, que num contexto

de dominacdo e subserviéncia, marcado pér relagdes socioecondmicas autoritarias e

81 “astigma - a situacao do individuo que esté inabilitado para a aceitacéo social plena” (GOFFMAN, 1981, p.4).
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excludentes, denota uma atitude afrontosa e indesejavel, sobretudo, pér parte daqueles
acostumados a obedecer.

O homem de origem africana e seus valores foram sistematicamente associados a
qualidades negativas pelo europeu. “Deve-se ter em mente que em torno de meados do século
X1V a grande agéncia legitimadora de valores e praticas humanas foi a Igreja. Esta, ainda com
os olhos postos na Africa, procurou regulamentar a acdo dos cruzados e colonizadores”
(FERREIRA, 2000, p.40-41).

O processo de negacdo da importancia dos elementos da cosmovisdo africana
determina aos afrodescendentes uma desvalorizagdo pessoal e desenvolve a “perspectiva do
direito de dominar para os grupos humanos que se consideram mais adiantados que outros”
(D"Adesky, 1996, p.91 apud FERREIRA, 2000) e, em decorréncia, mecanismos de excluséo
da populacdo afrodescendente por parte do grupo considerado hegemdnico. Como nos aponta
Souza, a identidade da pessoa negra traz do passado a negagdo da tradicdo africana, a
condicdo de escravo e 0 estigma de ser um objeto de uso como instrumento de trabalho. O
afrodescendente enfrenta, no presente, a constante discriminacéo racial, de forma aberta ou
encoberta e, mesmo sob tais circunstancias, tem a tarefa de construir um futuro promissor
(SOUZA, 1991 apud FERREIRA, 2000, p.41).

A cor de pele e as caracteristicas fenotipicas acabam operando como referéncias que
associam, de forma inseparavel, raca e condicdo social, 0 que leva ao afrodescendente a
introjecdo de um julgamento de inferioridade, ndo somente quanto ao aspecto racial, mas
também em relacdo as condigcdes socioeconbmicas, implicando o favorecimento de uma
concentracdo racial de renda, de prestigio social e de poder por parte do grupo dominante
(SOUZA, 1991, apud FERREIRA, 2000, p.42).

A elite brasileira autoidentifica-se como branca. Assume as caracteristicas do branco-
europeu como representativas de sua superioridade étnica. Em contrapartida, o negro é visto
como o tipo étnico e culturalmente inferior. Entre essa dicotomia estabeleceu-se uma escala
de valores, aqui chamada de gradiente étnico, de tal maneira que a pessoa cujas caracteristicas
se aproximam do tipo branco tende a ser mais valorizada, e aquela cujas caracteristicas sao
préximas do tipo negro, tende a ser desvalorizada e socialmente repelida (FERREIRA, 2000,
p.42).

A ‘ideologia do branqueamento’ reflete-se, entre outros exemplos, nas narrativas
populares que incluem referéncias a necessidade de ‘limpar o sangue’, por meio de sucessivos

casamentos entre negros e brancos. A miscigenacao tem servido de argumento para se afirmar
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0 quanto o brasileiro ‘aceita’ a convivéncia de ragas, isto é, o quanto ‘ndo ha preconceito no
Brasil’ (FERREIRA, 2000, p.42). Assim,

a sociedade brasileira cria mecanismos desfavoraveis ao desenvolvimento de uma
identidade articulada em torno de valores positivamente afirmados, ndo somente
para os afro-descendentes, mas para todo e qualquer cidadéo, ai incluindo os brancos
e indigenas, pois, na verdade, trata-se de um problema de constituigdo da identidade
do brasileiro (FERREIRA, 2000, p.43).

Assim, a Liga dos Combatentes organizaram o grosso do material que sobreviveu a
essa destruicdo para a exposicdo na sede da Liga, cuja principal sala foi transformada em
Museu, dando ao lugar um aspecto festivo e alegre, semelhante ao de um presépio de natal,
atraindo um grande nimero de curiosos que para aquela parte da cidade se dirigiu. A decisao
de expor publicamente imagens e objetos ritualisticos, anteriormente reservados aos redutos
sagrados dos terreiros, demonstra um desdobramento da violéncia sofrida por aquelas casas
(RAFAEL, 2004, p.37).

A exposicdo nos remete a exposicdo de cabecas de lideres revolucionarios na historia
das revolucbes do Brasil, como um alerta a sociedade de que ser diferente é sindbnimo de
morte ou destruicdo, ou seja, ndo estar adequado aos padrdes ‘civilizados’, € um risco para a
prépria vida ou para aquilo que é valioso para aquele grupo, como, no caso, a exposi¢do dos
objetos ritualisticos do culto dos Xang6s, que tém um grande valor religioso e sagrado para
aquele povo.

Portanto, pode-se observar que a politica do branqueamento tinha na criminalizagéo
das manifestacGes culturais e religiosas da populacdo negra o instrumento da tentativa de
“normalizacd0” ou negacdo da cosmovisdo africana no pais. Inscritos no dispositivo de
racialidade, a capoeira, 0 samba e as religides de matriz africana foram considerados “caso de
policia”, e o objeto da elite branca foi o de remover qualquer influéncia da populacdo negra na
formacdo da nacionalidade brasileira.

3.4 O passado para compreensdo do presente

Assim, a ideia de ‘identidade’, e particularmente de ‘identidade nacional’, ndo foi
‘naturalmente’ gestada e incubada na experiéncia humana, ndo emergiu dessa experiéncia
como um ‘fato da vida’ autoevidente. A convergéncia do racismo cientifico com a politica do

branqueamento via nas religides afro-brasileiras, in casu nos Xangds, o simbolo do primitivo,
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do atraso, do selvagem, levando o Estado e a sociedade a uma campanha ostensiva de
repressdo e controle sobre essas comunidades religiosas.

Dessa forma, a identidade s6 poderia ingressar como uma tarefa ainda ndo realizada,
incompleta, um estimulo, um dever e um impeto a acdo. E o nascente Estado moderno fez o
necessario para tornar esse dever obrigatério a todas as pessoas que se encontravam no
interior de sua soberania territorial. Nascida como fic¢do, “a identidade precisava de muita
coercdo e convencimento para se consolidar e se concretizar numa realidade [...] e a historia
do nascimento e da maturacdo do Estado moderno foi permeada por ambos” (BAUMAN,
2005, p.26).

Por isso, importante se faz desconstruir a identidade, principalmente, nacional, como
algo natural e, assim, se faz necessario tornarmo-nos conscientes de que o ‘pertencimento’ e a
‘identidade’ ndo tém a solidez de uma rocha, ndo sdo garantidos para toda a vida, séo
negociaveis e revogaveis. A ideia de ‘ter uma identidade’ ndo vai ocorrer as pessoas enquanto
0 ‘pertencimento’ continuar sendo o seu destino, uma condi¢cdo sem alternativa. “Sé
comegardo a ter essa ideia na forma de uma tarefa a ser realizada, e realizada vezes e vezes
sem conta, e ndo de uma s6 tacada” (BAUMAN, 2005, p.17-18).

Em todos o0s casos, existird sempre uma relacdo dialética entre construcdo da nacéo e
direitos das minorias. Os Estados adotaram politicas de construcdo da ideia de nagdo e essas
politicas sdo incompativeis com o pluralismo cultural e com o reconhecimento de direitos
especiais as minorias. Os nacionalistas liberais tomam a existéncia do Estado-nag¢do como um
dado, mas nds sabemos que este sentido de nacionalidade comum ndo é “natural” e ndo
existiu sempre. Levou muito tempo a formar-se e a instalar-se na mentalidade das pessoas, e é
produto de cuidadosas politicas de construcdo da nacao, adotadas pelo Estado, para difundir e
fortalecer um sentido de nacionalidade.

Alias, trata-se de um processo continuo que recorre a uma multiplicidade de
ferramentas, como a imposi¢do de um Unico curriculo educativo, a existéncia de meios de
comunicacdo nacionais e de uma lingua oficial e a criacdo de leis especificas para definir a
cidadania e regular a naturalizagéo.

Assim, diante da analise realizada do “Quebra de Xang6”, percebe-se os efeitos socio
juridicos do dispositivo de racialidade — negacéo da raca negra — sobre as praticas culturais e
religiosas de matriz africana na constatacéo que, junto com os principios liberais de igualdade
e liberdade da Constituicdo de 1891, surgiram diversos instrumentos legais que representavam
o sentido racista dos legisladores patrios. O Cddigo Penal de 1890 fixava como praticas

criminosas a mendicancia; a capoeiragem, o espiritismo e o curandeirismo.
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Compreendendo que tudo isto foi formulado para dar viabilidade ao projeto de
construgdo nacional, pois se acreditava que “pouco se poderia esperar de uma na¢do composta
por racas pouco desenvolvidas como a negra e a indigena, isso sem falar nos mesticos,
maioria absoluta em nossa popula¢do” (SCHWARCZ, 1993, p.213 apud SCHRITZMEYER,
2004, p.60).

Por isso, tudo que estivesse associado a estas ragas, como a religiosidade negra, foi
considerada pelo olhar republicano ameacador e merecedor de repressao, assim como ocorreu
no caso do “Quebra de Xangd”, legitimando a acdo da Liga dos Combatentes Republicanos,
pelo fato dos integrantes dessa compreenderem estar agindo em prol da “limpeza
civilizatoria” brasileira.

Assim, contar a Historia do “Quebra” e, analisar todo este passado de negacdo e
exclusdo da identidade dos povos e comunidades tradicionais de matriz africana transforma
em palavra o que era siléncio. Faz-se memaria. Devolvem-se nome, historia e identidade a
uma historia ‘esquecida’. E a materializacio dos que eram um ndo ser, traducdo de uma
violacdo dos direitos humanos. Salvar do esquecimento um capitulo da historia brasileira.
Agora, é preciso lembrar. Porque a historia ndo pode ser esquecida. Porque a perseguicdo
também ndo acabou. Ao ignoré-la, nos tornamos cumplices dos crimes que se repetem
diariamente diante de nossos olhos. Enquanto o siléncio acobertar a indiferenca, a sociedade
continuara avancando em direcdo ao passado de barbarie. E tempo de escrever uma nova

histéria e de mudar o final.
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Capitulo 3 - A Reconstrucdo da ldentidade do Sujeito Constitucional: uma anélise do
processo discursivo de elaboracdo do | Plano Nacional de Desenvolvimento Sustentavel
dos Povos e Comunidades de Matriz Africana

“Por um momento, confundiram-se Africa e Brasil; aboliu-se o oceano, apagou-se
o tempo da escraviddo.”

Roger Bastide, O candomblé da Bahia.

Para que seja possivel a escrita de outra historia, necessario se faz romper com este
ethos racista e intolerante de opressao e negacdo das préaticas tradicionais de matriz africana,
construido ao longo do processo histérico brasileiro. Por isso, em 1985 foi realizado o
coléquio sobre “As sobrevivéncias das tradicdes religiosas africanas nas Caraibas e América
Latina”, organizado pela UNESCO®2, segundo o plano de trabalhos adotado pela Conferéncia
Geral. Esta reunido esta no seguimento da que se realizou em Cotonou em 21-25 de mar¢o de
1983 sobre “As contribuicdes culturais dos Negros da Diaspora a Africa”.

O objetivo era estudar como é vivida a heranca religiosa e espiritual africana —
crencas, praticas e valores culturais e morais — e, em que medida, as tradicdes religiosas de
origem africana informam e estruturam a vida quotidiana dos descendentes de africanos nas
sociedades pluriétnicas e multiculturais da América Latina e das Caraibas. Levantam-se,

assim, algumas questoes, a saber,

i) Que tipo de tradicBes religiosas ou cultos de origem africana podem ser
assinalados ou séo conhecidos nas sociedades da América do Sul e das Caraibas?
Conviria fazer o ponto sobre os conhecimentos acerca do ‘“candomblé”, do
“macumba”, dos “Orixas” no Brasil; do “vodum” no Haiti; do “kumina” na Jamaica;
do “winti” no Suriname; do “xangd” na Trindade e Tobago, etc.

ii) Em que nimero existem? Qual é ou quais sdo as suas denominacdes, por um lado
em Africa, por outro nas Américas? Qual é, nas Caraibas e na América Latina, a
implantacio das religides ou cultos vindos de Africa?

iii) Trata-se de “religido(des)”? Qual ¢ a sua cosmogonia, 0 seu pensamento ou
filosofia? Que valores culturais, que codigo de comportamento e de moralidade, que
conceito do homem e do universo séo veiculados por esta ou estas religides? Quais
580 as suas estruturas e as suas funcbes?

iv) Alguns entendem que de modo algum se trata de religido mas antes de tradi¢des
religiosas €, até mais, de sobrevivéncias, e portanto de fosseis, de objectos de museu.
Outros, em contrapartida, nas préprias Américas, defendem que se trata de

8 UNESCO. (Org.). Documentos da reunido de peritos sobre “As sobrevivéncias das tradicdes religiosas
africanas nas Caraibas e na América Latina”. Paris: Unesco, 1986. Disponivel em
<http://unesdoc.unesco.org/images/0007/000719/071971porb.pdf>. Acessado em: 05/02/2014.
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verdadeiras religifes ou de cultos bem vivos e dindmicos, entendendo até que esses
cultos ou religides sdo mais auténticos do que na propria Africa, por ndo terem
sofrido nenhuma deturpacéo cultural no contacto com as outras culturas da regido ou
do mundo.

v) As religides e os cultos vindos de Africa ainda praticados nas Américas: quem os
professa; quem os pratica? De que forma sdo eles vividos? Unicamente pelos
descendentes de Africanos? Certas crengas e praticas, como a festa anual de
“lemanja”, ndo sdo agora comuns a toda a sociedade brasileira da Bahia e do Rio,
por exemplo? Como explicar estes cultos populares e intercétnico? Que categorias
sociais procuram o “babalad”, o chefe de culto, por exemplo? Sugere-se que 0
Coloquio inventarie e determine, na medida do possivel, a diferentes tradicOes e
praticas religiosas africanas.

vi) O “candomblé” brasileiro é ou ndo diferente do “vodum” ou do “orixa” africano?
vii) Ha cedéncias dum culto ou duma religido a outro(a)? Nao se podera falar dum
sincretismo interafricano no Novo Mundo?

[...]

X) Este tltimo ponto leva a interrogar-nos sobre o seu papel historico (durante o
trafico negreiro e a escravatura) e no mundo contemporaneo: um refigio? Uma
forma de resisténcia e de afirmacdo duma identidade cultural? Mas ndo poderia
perguntar-se se a religido africana, ou pelo menos “as sobrevivéncias das tradi¢Ges
religiosas africanas”, ndo é hoje, na América Latina e nas Caraibas, ou nao podera
ser percebida como uma recusa a integracao na sociedade global nacional? Ou entéo,
se ela ndo poderia ser uma das componentes dinamicas da sociedade nacional num
pais como o Brasil, mas como?

xi) Por outro lado, ndo poderemos deixar de nos interrogar sobre o futuro das
religides, tradigbes religiosas ou dos cultos africanos. N&o tenderiam a sua
actualidade e a sua vitalidade a ilustrar quanto — contrariamente a certas afirmacgdes
— as culturas africanas, longe de serem frageis no que elas tém de essencial e de
especifico, se encontram bem vivas e dindmicas? Encontrar-se-d0 estes cultos e
tradicdes condenados a ndo ser mais do que folclore e resquicios de um exotismo
ultrapassado e caido em desuso?

Xxii) Resta-nos perguntar se as religides africanas podem induzir o desenvolvimento
econdmico, social ou mesmo politico. Com efeito, ha quem fale duma “religido de
libertacdo”, baseando-se na teologia negra. O que é que isso significa? Qual é a sua
problematica? Quais sdo os seus principios (o dogma), as suas estruturas e 0s seus
objectivos culturais, sécio-politicos e econdmicos? Quais Sd0 0S Seus aspectos
nacionais ou internacionais? Como situa-las em relacdo as outras religides e
doutrinas sociais (positivismo, marxismo—Ileninismo, cristianismo, isldo, etc.)?
Desempenham algum papel no desenvolvimento como processo global de libertacdo
e de realizacdo do Homem? O Homem ¢é por elas representado, ou ndo, como fim
(finalidade) do desenvolvimento? Por entre as sobrevivéncias das tradicOes
religiosas africanas no Brasil, onde situar o culto “umbanda”, ou o “santeria” de
Cuba? Poder-se-a falar de movimentos milenaristas? Duma cultura ou duma
civilizacdo religiosa ou espiritual de origem e de inspiragdo africanas, nutrida e
favorecida pelas permutas entre a Africa e 0 Novo Mundo? Tantas sio as perguntas
a que nos conduz o tema do presente Coloquio: “as sobrevivéncias das tradicGes
religiosas africanas nas Caraibas e na América Latina” (UNESCO, 1986, p.4-7).

Verifica-se, nessas inimeras questdes, qudo complexo é o universo das tradicdes
africanas que aqui se reconstruiram e se reinventaram apds a diaspora negra no territério
brasileiro devido ao trafico negreiro que forgcou o translado desses povos para outro continente
onde eles foram tratados como sub-humanos, coisas, objetos, produtos, mercadorias.

No entanto, apesar de todo este processo de barbéarie e rejeicdo, os valores e as

tradicOes de matriz africana ndo se perderam, inclusive surgem, mais contemporaneamente,
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como uma pauta da UNESCO®, que construiu um Coléquio para melhor compreender a
dindmica dessas transformacdes tradicionais e culturais nas Américas e Caraibas, 0 que se
insere no debate sobre as inovagdes e permanéncias das tradi¢des religiosas presentes no
campo afro-brasileiro, mobilizando diversos pesquisadores na controversa discussao entre o
que alguns comentadores denominam como uma viséo “internalista” — que buscou detectar
“sobrevivéncias africanas” —, e outra abordagem, surgida a partir da década de 1970, que
apregoava “que esses ritos, mitos e simbolos deveriam ser analisados como a expressdo de
relagcGes sociais concretas contemporaneas, e ndo como sobrevivéncias de um passado mais
ou menos remoto” (GOLDMAN, 2009, p.105).

As perguntas, inicialmente formuladas, deram origem a um relatério final, em que

‘peritos’®

tentaram avaliar e responder aos inimeros questionamentos. Observa-se dentre 0s
questionamentos um que neste trabalho se torna fundamental: se, de fato, tratam-se, de
religiGes, ou, qual seria a melhor abordagem conceitual para classifica-las em sua dimensdo
real.

Nessa imensiddo de perguntas surgem, também, os questionamentos sobre como estas
questdes devem ser tratadas pelo constitucionalismo, e inseridas na dindmica da identidade do

sujeito constitucional. Haja vista que o constitucionalismo moderno®, ndo pode evitar o

8 E nido s6 da Unesco. Mas, neste contexto, referimo-nos a este debate especifico, pela riqueza que ele nos
apresenta.

8 Os peritos designados: Sr. Wande ABIMBOLA (Nigéria); Sr. Gabriel Alapini AGOSSOU (Benin); Sr.
Honorat AGUESSY (enim); Sr. A. AHANHANZO (Benim); Sr. Max BENOIT (Haiti); Prof. BUAKASA
Tulukia Mpansu (Zaire); Rev. P. Waldeli COSTA (Brasil); Sra. Nair CULL (Brasil); Sr. D. dos SANTOS
(Brasil); Sra. J. Elbein dos SANTOS (Brasil); Sr. Jt D. ELDER (Trindade e Tobago); Prof. Sergio F. FERRETTI
(Brasil); Sr. Rogelio Martinez FURE (Cuba); Sr. Laennec HURBON (Franca); Sr. Abel KOUVOUAMA
(Congo); Sr. Fabio LEITE (Brasil); Prof. Argeliers LEON (Cuba); Sra. Helena Teodoro LOPES (Brasil); Sr.
Jorge MACEDO (Angola); Sr. Mboumba MOULAMBO (Gab&o); Sra. Yeda PESSOA DE CASTRO (Brasil); Sr.
Frank O. PILGRIM (Guiana); Sra. Marta VEGA (Estados Unidos da América); Sr. Pierre VERGER (Franca);
Dr. Manuel ZAPATA OLIVELLA (Colémbia).

8 Segundo Carvalho Netto (1998), a corrente filoséfica do constitucionalismo pode ser analisada a partir de trés
grandes paradigmas constitucionais, que definiram e definem os principais contornos e caracteres de sua
realizacdo nas comunidades politicas modernas. A organizacdo politica e juridica pré-moderna pode ser
largamente condensada em um Unico paradigma, caracterizado por “um amalgama normativo indiferenciado de
religido, direito, moral, tradicdo e costumes transcendentalmente justificados e que essencialmente ndo se
discerniam” (1998, p.237). O direito é fixado de acordo com critérios de hierarquia e estratificacdo sociais. A
dissolucdo do paradigma pré-moderno, erodido pelo surgimento da moralidade individualista e racionalista
caracteristica da Modernidade, conduz ao surgimento do paradigma do Estado de Direito, primeiro paradigma
constitucional moderno. O direito passa a ser compreendido como “um ordenamento de leis racionalmente
elaboradas e impostas a observacdo de todos por um aparato de organizacdo politico laicizado” (1998, p.239).
Ideias abstratas e racionais extraidas do jusnaturalismo, definidas e impostas pelos Estados Nacionais, tornam-se
universalmente validas para todos os membros da sociedade — homens livres, que sdo, a0 mesmo tempo,
proprietarios e sujeitos de direitos. O direito publico tem a fungdo de evitar o retorno ao Absolutismo, por meio
da adocdo dos principios da limitacdo do Estado e da separagdo dos Poderes, promovendo a representacao
censitaria da “melhor sociedade” na sociedade politica. Ja o direito privado deveria garantir, por meio da menor
quantidade possivel de leis, a liberdade, a igualdade e a propriedade dos cidaddos. O Estado restringe-se a
estabelecer direitos negativos (direitos de primeira geracdo), pretendendo assim resguardar a liberdade de cada
individuo. A insatisfacdo diante da liberdade e da igualdade meramente abstratas conduz ao surgimento do
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contraste entre o eu (self) e o outro como uma consequéncia do pluralismo que lhe € inerente.
Em um nivel, o eu (self) constitucional pluralista enfrenta o seu outro que é a tradicdo que
mantinha integrada a ordem sociopolitica pré-moderna. Pode-se referir a esse outro como o
“outro externo”. Em outro nivel, o pluralismo constitucional requer que um grupo que se
constitua em um “eu coletivo” reconheca grupos similarmente posicionados, e que cada eu
individual trate os demais individuos como outros eus.

Assim, 0 que se quer dizer é que uma vez que o constitucionalismo moderno inclui,
dentre seus requisitos, o pluralismo social, torna-se necessario que a identidade forjada pelos
constituintes, ao formularem a Constituicdo, direcione-se para além da subjetividade de seus

autores, de modo a levar os “outros” em adequada consideragéo.

Assim, do ponto de vista dos constituintes, a identidade do sujeito constitucional
surge como um vazio, uma auséncia (lack), gerado pela distancia que separa a auto-
imagem propria dos constituintes daquela da comunidade politica constitucional
pluralista. (ROSENFELD, 2003, p.36).

A elaboracéo de uma constituicdo escrita, nesse sentido, pode ser interpretada como a
tentativa de preencher o vazio da identidade constitucional por meio da busca pelo outro,
mediante o estabelecimento de uma identidade comum com fulcro em um texto constitucional
compartilhado.

Desse modo, Rosenfeld (2003) desenvolve a tese segundo a qual o sujeito
constitucional se encontra constantemente carente de reconstrugdo, mas essa reconstrucéo
jamais pode se tornar definitiva ou completa. A identidade do sujeito constitucional se
desenvolve, dessa forma, em um hiato, ou seja, na sua abertura para o futuro. Entretanto, a
auséncia insita ao sujeito constitucional ndo nega o seu carater indispensavel, dai a

necessidade recorrente de sua reconstrucdo. Nesse momento reconstrutivo, entra em cena uma

paradigma do Estado Social, no qual pretende-se a materializacdo dos direitos anteriormente formais (a
conquista dos direitos coletivos e sociais de segunda geracdo e a redefinicdo dos direitos de primeira geragéo). A
liberdade e a igualdade pressupdem garantias materiais por meio do direito publico. Todo o direito torna-se
publico, na medida em que o Estado passa a ser o responsavel pela sociedade, tendo as suas fungdes
extraordinariamente ampliadas e complexificadas (CARVALHO NETTO, 2001). O Estado, acima da sociedade,
deve promover a materializagéo do direito. A crise do Estado Social inicia-se com o fim da Segunda Guerra
Mundial e aprofunda-se com a crise econémica, a faléncia da racionalidade tecnocrata e dos planejamentos
econdmicos, a antitese entre técnica e politica. A derrocada do modelo de racionalidade do Estado-interventor da
causa ao surgimento do paradigma do Estado Democréatico de Direito apto a satisfazer as novas demandas e
problemas que surgem no seio das sociedades modernas. Este novo paradigma prefigura um direito participativo,
pluralista e aberto, capaz de abarcar os direitos de terceira geracdo (direitos difusos) e dar novo significado aos
direitos de primeira e segunda geragdes, inserindo-os no debate puablico que informa a soberania democrética
prevista pelo paradigma em questdo. Nesse paradigma, como ja anunciado acima, ha um giro hermenéutico
sobre o significado constitucional, em que a pergunta sobre o que é a Constituicdo transforma-se para o que a
Constituigdo constitui. (CARVALHO NETTO, 2001).
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das principais caracteristicas do constitucionalismo, o pluralismo, pois como afirma
Rosenfeld
Em termos mais amplos, o pluralismo busca promover a maior diversidade possivel
de concepcdes de bem como meio para a maximizacdo da autonomia e dignidade
humanas. Desse modo, o primeiro estagio do pluralismo deve ser um momento
negativo, no qual ele nega exclusividade ou predominio de todas as concepgdes

concorrentes de bem (exceto, é claro, a do préprio pluralismo). (ROSENFELD,
2003, p.54).

E a partir dessa inerente incompletude que o sujeito constitucional observa, em um
paradigma moldado pelos ideais do constitucionalismo democratico, que o risco inerente a
dimensdo do “nds” versus “eles,” do “eu” em oposicdo ao “outro,” pode ser melhor
equacionados, uma vez que se compreenda que eles possibilitam essa incompletude um
recorrente reentrar da diferenca e a continua possibilidade de incremento da propria
complexidade, ndo negando as tensGes que perpassam a construcdo da identidade
constitucional em um Estado Democréatico de Direito de base pluralista, isto é, “eles” e o
“outro” ndo mais podem ser vistos somente como limites ao “nds” e ao “eu”, mas sim como
pressupostos para a construcdo de uma identidade constitucional democréatica aberta para o
futuro, ou seja, potencialmente cada vez mais pluralista.

E, assim, apesar da igualdade plena ser um ideal inalcancavel, precisamente pelo fato
da complexidade social requerer a hierarquizacao de papéis e fungdes, naturalizando-os, é que
a tensdo reciprocamente constitutiva entre identidade e diferenca é inerente a mutavel
sociedade moderna, instaurando a sua permanente possibilidade de reconstrucdo inclusiva
“puede hacer la igualdad constitucional mas inteligible, proporcionarnos una guia mejor sobre
la direccion de su evolucion, y otorgarnos un test contrafactico Gtil y apropiado para una
defensa significativa del statu quo o para su critica efectiva” (ROSENFELD, 1998, p.414).

Salienta-se, ademais, o sentido adquirido e o papel a ser desempenhado pelo
constitucionalismo e nele pelo principio da igualdade na busca por uma sociedade cada vez

mais pluralista e inclusiva. Nao por outra razdo, argumenta Rosenfeld que

“cualquier tipo de compromiso de preservar alguna forma de pluralidad dentro de
una sociedad sera suficiente para justificar la apelacién a la igualdad constitucional”.
E acrescenta que “cuanto mas grandes son los compromisos con el pluralismo mas
fundamental és el papel que el constitucionalismo y la igualdad constitucional estan
destinados a desenpefiar” (ROSENFELD, 1998, p.419).
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Por isso, 0 eu constitucional ndo pode ser definido sem que se considere 0 outro ou 0s
inimeros e “multifacetados eus”, de que a sociedade contemporanea é composta —
compreendo que ha multiplos e plurais projetos de vida, 0s mais dispares possiveis — lidando
com todas as variaveis que a moderna diversidade social concretiza constantemente. Ou seja,
uma visdo monddica do sujeito constitucional ¢ incompativel com a atual compreensao dos
principios basilares do constitucionalismo, em um contexto em que ndo mais é possivel
prever, de antemdo, os rumos que uma determinada ordem constitucional ir4 tomar.

Assim, a inclusdo dos povos tradicionais de matriz africana integra a propria dindmica
da identidade do sujeito constitucional, pois esses povos lutam pela afirmacdo e
reconhecimento de sua identidade, construida por meio de sua diferenca, buscando a
validagcdo de um passado e de uma historia vivida em meio a opressdes e tentativas
assimilacionistas. E que, apesar de tudo, resistem e suas praticas continuam sendo
significativas para seus membros e para toda a humanidade, reafirmando sua forca e
importancia como cultura.

Deste modo, a abertura do sujeito constitucional requer precisamente, portanto, a sua
reflexidade, “que requer que ele esqueca a sua identidade utilizando-se do medium de um
discurso constitucional” (ROSENFELD, 2003, p.39), que figura como “uma linguagem
comum que vincula e une o multifacetado eu constitucional aos seus multiplos outros”
(ROSENFELD, 2003, p.39). E, considerando que esse discurso constitucional é construido a
partir de um texto constitucional localizado em contexto especifico, bem como que todo texto
é dependente de contexto, “e como o contexto é aberto a finalidades [...] e sujeito a
transformacgdes ao longo do tempo, o sujeito constitucional precisa recorrer ao discurso
constitucional para inventar e reinventar a sua identidade” (ROSENFELD, 2003, p.40).

Por isso, neste capitulo, procura-se analisar como o | Plano Nacional de
Desenvolvimento Sustentavel dos Povos e Comunidades Tradicionais de Matriz Africana, que
resultou de processos discursivos de construcdo, requer, a um sé tempo, para a sua
implementacdo, a sua permanente reconstrucao, através de cadeias argumentativas complexas
nas quais interagem a negacdo, a metafora e a metonimia para articular a abordagem
conceitual dos Povos e Comunidades Tradicionais de Matriz Africana.

E, compreendendo, portanto, que a combinacdo desses trés elementos ndo apenas
possibilita a projecdo de imagens distintas e diversas da identidade constitucional, como
também permite que elementos criticAveis e questiondveis de uma dada construcdo da

identidade constitucional possam ser retrabalhados, por meio da reconstrucéo, para servirem
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de base e esteio para novas visGes relativas & identidade constitucional e para a uma
aproximagao entre o ideal e real, contribuindo para a efetividade de direitos destas minorias.

Portanto, a proposta € a desnaturalizacdo de conceitos construidos ao longo do
processo histérico brasileiro, para que a identidade do sujeito constitucional, constituida na
Constituicdo de 1988 seja reinterpretada com as bases do pluralismo, para que albergue
sujeitos até entdo excluidos desta identidade. Que uma vez vitoriosos em sua luta por
reconhecimento passam a também integrar esta mesma comunidade de principios.

Para tanto, se faz necessario compreender o que significa a identidade do sujeito
constitucional, e como ela se constitui. Além do que, como se traduzem 0s processos de
construcdo e reconstrucdo da identidade do sujeito constitucional e os seus instrumentos

discursivos de negacdo, metafora e metonimia.

4.1 O que ¢ identidade do sujeito constitucional?

A ideia da identidade constitucional vincula-se estreitamente ao conteludo eético
presente no desconstrutivismo de Rosenfeld, de forma que mesmo a legitimidade de uma
determinada ordem constitucional depende do compromisso dos discursos sobre a identidade
constitucional com os pressupostos éticos de superagdao do abismo entre 0 “eu” e o0 “outro”,
que evitam o colapso do direito em mera politica, impedindo a completa arbitrariedade e
subjetividade interpretativas.

Michel Rosenfeld inicia a sua reflexdo sobre a identidade do sujeito constitucional
com a seguinte afirmacdo: “A identidade do sujeito constitucional (constitucional subject) é
tdo evasiva e problematica quanto sdo dificeis de estabelecer fundamentos incontroversos para
0s regimes constitucionais contemporaneos.” (ROSENFELD, 2003, p.17). Assim

Para se estabelecer a identidade constitucional através dos tempos é necessario
fabricar a tessitura de um entrelagamento do passado dos constituintes com o préprio
presente e ainda com o futuro das geracOes vindouras. O problema, no entanto, é que
tanto o passado quanto o futuro sdo incertos e abertos a possibilidades de
reconstrucdo conflitantes, tornando assim imensamente complexa a tarefa de se
revelar as linhas de continuidade (ROSENFELD, 2003, p.17-18).

Um dado texto constitucional jamais sera capaz de contemplar todos os temas
pertinentes as questdes oriundas tanto do constitucionalismo quanto da prépria Constituicao,
tornando a apreensdo da identidade constitucional uma tarefa sempre carente de
complementacdo, e, portanto, sempre necessariamente aberta a interpretacéo.
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Por isso mesmo € que essa identidade mais ampla e geral ndo se encontra em conflito
com as varias outras identidades mais particulares e muitas vezes até mesmo especificas,
integrantes das tradi¢des plurais que compdem a sempre complexa e diversa comunidade
constitucional. Em decorréncia do pluralismo que caracteriza o constitucionalismo moderno, a
identidade constitucional necessariamente sobrepde-se a essas varias identidades diversas,
especificas e muito mais densificadas que a compdem, requerendo assim que se combata o
risco de que alguma (ou algumas delas) busque adquirir ou manter uma posicdo dominante e
excludente de sorte a tentar suprimir ou oprimir outras identidades relevantes. Por isso
mesmo, conquanto a identidade constitucional ndo possa se definir apenas de uma forma
negativa e abstrata, sob pena de se tornar um conceito vazio e indtil, em oposicdo as outras
identidades que a integram, possui um grau de densificagdo muito menor, até mesmo como
condicdo para que possa acolher e incorporar a todas elas. Desse modo, é que esclarece
Rosenfeld:

a identidade constitucional é problematica porque além de permanecer distinta e
oposta a outras identidades relevantes, é inevitavelmente forcada a incorpora-las
parcialmente para que possa adquirir sentido suficientemente determinado ou
determinavel. [...] Assim é que a questdo-chave passa a ser a de como a identidade
constitucional pode se distanciar o suficiente das outras identidades relevantes
contra as quais ela precisa forjar sua propria imagem, enquanto, a0 mesmo tempo,
incorpora elementos suficientes dessas identidades para continuar vidvel no interior
de seu proprio ambiente sociopolitico (ROSENELD, 2003, p.22-23).

Logo, a identidade constitucional constitui-se ndo sé a partir da oposicdo as demais
identidades juridico-politicas, mas também substantivamente em decorréncia da incorporacéao
de elementos das outras identidades de diversos tipos que contribuem para dar sentido e
significado aquela determinada identidade constitucional, preservando, contudo, um alto grau
de abertura.

E como afirma Rosenfeld:

podemos concluir que a identidade constitucional surge como algo complexo,
fragmentado, parcial e incompleto. Sobretudo no contexto de uma constituico viva,
de uma living constitution, a identidade constitucional é o produto de um processo
dindmico sempre aberto a maior elaboragéo e a revisdo. Do mesmo modo, a matéria
constitucional (the constitucional subject) — de qualquer modo que seja definida —
parece condenada a permanecer incompleta e sempre suscetivel de maior definicao,
de maior precisdo (ROSENFELD, 2003, p.23).

Percebe-se que a matéria e 0 sujeito constitucionais, de acordo com as formulacGes

apresentadas, ndo sdo faceis de serem definidos, sendo muito mais simples determinar o que
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eles ndo sdo do que o que eles efetivamente sdo. E justamente a partir dessa ideia que
Rosenfeld desenvolve sua tese: a identidade constitucional deve ser considerada antes uma
auséncia, um vazio, do que uma presenca efetiva que legitime a ordem constitucional. Pelo
contrério, o potencial legitimador da ordem constitucional decorre, portanto, precisamente da
perene necessidade de se reconstruir e de se reinterpretar recorrentemente a prépria identidade
constitucional.

Dessa forma, tanto o sujeito quanto a matéria constitucionais serdo sempre
incompletos porque hdo de permanecer potencialmente abertos para o futuro. E, portanto, a
identidade constitucional, assim como toda interpretacdo juridica, deve permanecer sempre
sujeita ao crivo da comunidade de intérpretes constitucionais, ou seja, de todos os cidadaos.
Haja vista as variadas tensOes existentes na sociedade da Modernidade tardia, sejam
resolvidas, ou reelaboradas e reinterpretadas, como aconteceu na interpretacdo inclusiva
elaborada pelo | Plano Nacional com o conceito de Povos e Comunidades Tradicionais de
Matriz Africana.

4.2 A formagcéo da identidade constitucional

Como vimos, a identidade do sujeito constitucional insere-se na propria questdo do
sujeito — que s6 pode surgir em decorréncia do confronto com o “outro”. Se a interacdo
humana ndo é percebida como uma distin¢do entre o “eu” e o “outro”, o problema relativo ao
sujeito carece de efetivo significado. Justamente por isso esse problema ndo emerge na ordem
politica pré-moderna e pré-constitucional, pois ali ndo era possivel a oposi¢do entre 0 “eu” e 0
“outro”, uma vez que nela prevalecia uma Unica visao de mundo assentada em um amalgama
transcendental de natureza, a um s6 tempo, €tica, religiosa e juridica, compartilhado por todos
0s membros da sociedade.

O constitucionalismo, produto tipico da sociedade moderna, no entanto, devido ao seu
compromisso com o pluralismo societario, ndo pode ignorar o conflito entre 0 “eu” e o
“outro”. Esse conflito decorre da separacdo entre o sujeito e 0 objeto — pois aqui 0 sujeito,
guiado pelo seu desejo subjetivo, persegue 0s objetos em busca de satisfacdo. Os objetos,
entretanto, satisfazem o desejo apenas momentaneamente, de modo que, uma vez alcangados
0s objetos perseguidos, o desejo invariavelmente volta-se para novos objetos. Eventualmente
0 sujeito compreende que os objetos s@o incapazes de satisfazer o desejo e descobre que, para
se perpetuar e satisfazer o desejo ao longo do tempo deve voltar-se para outros sujeitos. Logo,

é 0 desejo que conduz o sujeito a busca pelo “outro”.
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De acordo com Hegel, e a partir da analise relativa a relacdo dialética existente entre
Senhor e Escravo, a mera compreensdo de que a satisfacdo do desejo s se realiza por meio do
reconhecimento oriundo dos outros sujeitos ndo produz necessariamente o reconhecimento
reciproco entre iguais. Para Hegel, o Senhor é aquele que supera o medo da morte, e 0
Escravo, aquele que permanece constrangido pelo medo da morte. O Senhor, visando se
tornar o seu “eu” reconhecido, impde ao Escravo que o reconheca; o Escravo, temeroso por
sua vida, aceita a imposicdo — desse modo, o Escravo abre méao de sua identidade para
preservar a propria vida, enquanto o Senhor reforca a sua propria identidade ao obrigar o
Escravo a cumprir suas ordens (ROSENFELD, 2003, p.42).

Esse movimento dialético, porém, termina por realizar uma inversdao das posicoes
iniciais. Uma vez que as necessidades do Senhor s6 sdo satisfeitas pelo trabalho do Escravo, o
préprio Senhor torna-se dependente do Escravo, de modo que a identidade do eu reconhecido
deve se conformar ao trabalho do eu que reconhece. Ja o Escravo, por meio de seu trabalho,
ainda que submetido as ordens do Senhor, acaba por adquirir um sentido proprio de
identidade, na medida em que nele se reconhece e torna-se consciente de sua maestria e
habilidade sobre o dado natural. Logo, ao menos em relacdo a configuracdo da identidade, o
Escravo transforma-se em Senhor, e 0 Senhor, em Escravo®.

Assim o sujeito, também na teoria de Rosenfeld, decorre da caréncia e requer a
mediacdo pelo reconhecimento dos outros em sua tentativa de adquirir a propria identidade —
igualmente, a confianca inicial do sujeito em sua identidade (que se ampara na tentativa de
defini-la por meio da incorporacdo dos objetos) revela-se alienante, pois resulta
necessariamente na sujeicdo do sujeito ao outro.

A posicao de sujeito constitucional ndo € tdo absoluta quanto parece, mas depende de
muitos dos elementos constantes da ordem politica pré-revolucionaria. Uma vez que, na vida
politica, de fato inexiste criacdo ex nihilo, a diferenciacdo total entre a ordem politica pré-
revolucionaria e a ordem politica pds-revolucionaria ndo s6 é impossivel como também
indesejavel. Logo, elementos e tradigbes pré-revoluciondrias sdo “transformadas e

seletivamente incorporadas na nova ordem forjada pelo sujeito constitucional.” (ROSENELD,

8 «A jdeia de que 0 movimento do “eu’ para configurar sua identidade conduz  sujeicdo ao “outro’ é igualmente
utilizada por Lacan: [...] Segundo a analise de Lacan, a compreensdo inicial da crianca da identidade como
sujeito envolve um duplo processo de alienacdo ou de sujeicdo ao outro. Impulsionada por seu fracasso em se
assimilar completa ou plenamente ao objeto de seu desejo, a crianca se experiéncia como uma caréncia e se
esforca por preencher esse sentimento de vazio pela aquisi¢cdo de uma identidade como sujeito — uma identidade
estavel para se opor ao movimento centrifugo do desejo ilimitado de séries infinitas de objetos que resistem a
incorporacdo suficiente. Para adquirir uma identidade como sujeito, a crian¢a, no entanto, deve abandonar o
mundo dos objetos e entrar na ordem simbolica da linguagem. Somente pela mediacdo da linguagem a crianga
pode esperar afirmar sua identidade como sujeito”, (ROSENFELD, 2003, p.32-33).
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2003,) Desse modo, em boa medida, é justamente o passado que se desejava repudiar que
determina parte do contetdo constitucional elaborado pelos constituintes revolucionarios.
Conclui-se que o constitucionalismo ndo se constrdi por meio da imposicdo irrestrita da
vontade revolucionaria que simplesmente eliminaria ou desconsideraria o ‘“outro” pré-
revolucionario.

Desse modo, parece que a nova realidade a ser constituida pela nova ordem
constitucional ndo rompera de imediato com uma heranca sociocultural ja estabelecida por um
longo processo historico, por mais revolucionaria que seja a nova ordem que se pretende
construir. Assim, a identidade constitucional deve ser sempre aberta as mudancas para que aos
poucos consiga romper com esta heranca, principalmente, se esta negar o pluralismo, e a
‘melhor’ interpretacdo dos direitos fundamentais, no sentido mais inclusivo possivel.
Portanto, a construgcdo da identidade do sujeito constitucional estara sempre aberta a uma
nova reconstrucdo, que sera possivel para criticar uma ordem vigente e, também, mostrar e
apresentar novas possibilidades reflexivas, abertas por novas interpretacfes da ordem
constitucional, a fim de promover a adequacao entre as tensdes constitutivas existentes dentro

da sociedade cada vez mais complexa, aberta e plural.

4.3 Construcdo e Reconstrucéo da identidade do sujeito constitucional

Tendo em vista a apresentacdo do processo de formacdo do sujeito constitucional,
resta claro que é somente por meio da construcgdo intersubjetiva do discurso constitucional que
ele pode adquirir sua identidade. Uma vez que a identidade do sujeito constitucional deve
harmonizar os interesses e aspiracfes dos varios “eus” e “outros” da comunidade politica,
deve-se evitar a sua personificacdo precisa e determinada. Em verdade, ele é formado pelos
constituintes originarios, pelos intérpretes constitucionais, por aqueles que se encontram
sujeitos ao texto constitucional, pelos membros da comunidade politica pertencentes aos
diversos grupos sociais, sem, no entanto, reduzir-se a nenhum de seus componentes. Desse

modo

0 sujeito constitucional enquanto tal s6 pode ser apreendido mediante expressdes de
sua auto-identidade no discurso intersubjetivo que vincula todos os atores humanos
que estdo e serdo reunidos pelo mesmo conjunto de normas constitucionais. A
expressao plena da auto-identidade constitucional (constitutional self-identity) sé é
concebivel mediante um exercicio imaginario que envolve uma extrema compressao
de todas as épocas e uma simultanea apreensao de todas as variaveis interpretativas
possiveis, combinadas com a habilidade de destilar, condensar tudo isso em uma
narrativa coerente e confiavel. Em resumo, a auto-identidade constitucional, no
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entanto, sé pode ser articulada pouco a pouco por um sujeito parcial que deve
construi-la a partir de fragmentos dispares que precisam ser projetados em um
passado e em um futuro incertos. E, ainda, para que essa construgdo nao seja vista
como meramente arbitréria, ela deve ser suplementada por uma reconstrugdo. Como
veremos a construcdo ndo nos possibilita mais do que um vislumbre da identidade
constitucional, e, assim, a funcdo da reconstrugdo é transformar esse vislumbre em
uma imagem definida (ROSENFELD, 2003, p.40-41).

Apesar de ser possivel imaginar a existéncia de uma efetiva identidade constitucional,
que reuniria os aspectos faticos e normativos condensados de toda uma histéria constitucional,
integrada pelo passado, pelo presente e pelo futuro, além de todas as possibilidades
interpretativas plausiveis e legitimas decorrentes dessa experiéncia constitucional especifica,
tal identidade completa e determinada é efetivamente inapreensivel. Nessa medida, a
construgdo oferece mais um vislumbre da identidade constitucional, e a fungdo de
desconstrucao e reconstrucédo é transformar essa visdo em uma imagem determinada.

Para entender a relacdo entre a construcdo, desconstrucdo e reconstrugdo deve-se ter
em mente que a autoidentidade constitucional gira em torno das antinomias entre fato e
norma, e entre o real e o ideal. A antinomia entre fato e norma se manifesta através da
justaposicdo das normas constitucionais, e os fatos sociopoliticos e historicos, bem como,
através do conflito entre um dos requisitos normativos da Constitui¢do e constitucionalismo
existente real. Em termos da relacdo entre a norma constitucional e fato historico, a aplicacdo
da mesma norma constitucional pode levar a resultados diferentes, dependendo dos fatos
histéricos relevantes. Desse modo

A antinomia entre o real e o ideal figura descaradamente na determinacdo da auto-
identidade do sujeito constitucional como uma consequéncia das limitacfes e
deficiéncias inerentes a efetiva posicdo historicamente situada desse sujeito. A
realidade do sujeito constitucional, enquanto perpassada pela caréncia (lack) e
incompletude, é sempre por demais empobrecida, enfraquecida para gerar uma auto-
identidade viavel capaz de fornecer um fundamento consistente, coerente, para a
ordem constitucional. Assim, se levarmos em conta que da perspectiva fragmentada
e limitada de um juiz constitucional singular, por exemplo, que, na melhor das
hipoteses, tem um acesso parcial e incompleto a realidade empirica do constituinte e
a mais palida e fugidia intuicdo da realidade das geracGes futuras, parece ser
absolutamente impossivel desenvolver um quadro coerente da auto-identidade
constitucional com base exclusivamente no que Ihe é empirica e historicamente
acessivel (ROSENFELD, 2003, p.42-43).

O mérito de uma teoria que langa méo da construcdo e da reconstrucdo para trabalhar
as antinomias entre o real e o ideal depende do grau de l6gica e de persuasdo com que essa
teoria compara o factual e a imaginacdo contrafactual. Desse modo, toda tentativa

reconstrutiva de comparagdo entre o real e o ideal serd baseada em uma das seguintes
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finalidades: quando o ideal é concebido como suplementacdo do real, a reconstrucdo busca
formular uma fundamentacdo normativa para o status quo; por outro lado, quando o ideal é
apresentado em contradicdo com o real, a reconstrucdo procura fornecer uma critica das

instituicdes vigentes na comunidade politica. Assim

Construcdo e reconstrugdo representam dois momentos distintos da investigagdo em
curso que objetiva alcancar uma melhor apreensdo da incompleta e sempre em
desenvolvimento auto-identidade do sujeito constitucional. A tomada de decisdo
constitucional sempre se da sob condicdes que excluem a possibilidade de
determinacdo plena, o que torna a construgdo necessaria. De fato, a tomada de
decisdo constitucional envolve a construgdo ja que as questdes constitucionais
sempre requerem escolhas entre duas ou mais alternativas plausiveis. [...] todas as
decisBes constitucionalmente significativas produzem algum impacto na identidade
constitucional e assim, por isso mesmo, requerem justificacdo. A reconstrucdo
fornece os meios para se realizar a tarefa de justificacdo e torna possivel a defesa
convincente ou a condenacdo das construgdes associadas ao processo da tomada de
decisdo constitucional (ROSENFELD, 2003, p.44-46).

A reconstrugdo tem por fungdo harmonizar os novos elementos com os elementos
anteriormente presentes na identidade constitucional; ou, na medida em que 0S novos
elementos abalam e quebram as harmonias entre os elementos anteriores, a reconstrucao deve
formular um novo quadro harménico, inteligivel e convincente, que recombine todos 0s
elementos envolvidos. Ou, dito ainda de outro modo, toda tomada de deciséo constitucional,
necessariamente interpretativa, acrescenta novos elementos ao quadro da identidade
constitucional. Entretanto essa: “harmonizacdo ou recombinacdo ndo pode ser alcangada [...]
exclusivamente com base na realidade fragmentaria com que ela se defronta e, assim, requer o
exercicio dessa imaginacdo contrafactual.” (ROSENFELD, 2003, p.46).

O compromisso com o pluralismo, com o principio do governo limitado, a ado¢do do
Estado de Direito (rule of law), e a protecdo dos direitos fundamentais sdo limites que, além
de apontarem para 0 matuo reconhecimento entre o “eu” e o “outro”, situam ambos no mesmo
grau de dignidade e respeito. Além disso, o exercicio de reconstrucdo, quando limitado pelos
principios decorrentes do constitucionalismo, serve igualmente como critério de avaliacdo da
legitimidade das normas constitucionais efetivamente vigentes. Ademais, o exercicio de
reconstrucdo pode ser suplementado pelo conceito de integridade formulado pelo proprio
Rosenfeld

Além de requerer a observancia as restricdes do constitucionalismo, a reconstrugéo
contrafactual pode ser reforcada suplementarmente pela integridade sob a condicéo
da plausibilidade l6gica, avaliada nos termos das circunstancias prevalecentes. Essa
altima condicdo, inspirada no conceito hegeliano do sujeito que se desenvolve em
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uma série de diferentes estagios, exige uma reconstrucdo contextualmente fundada
apta a apreender as tensdes e contradicfes efetivas encontradas no interior das
relacdes politicas e sociais prevalecentes. Em cada estagio do seu desenvolvimento
historico, o sujeito constitucional enfrenta determinadas contradi¢c@es que o motivam
a buscar coeréncia mediante o emprego da imaginacdo contrafactual. Assim, a
reconstrucdo parece mais Util se ela apontar para uma solugdo plausivel das
contradicBes prevalecentes ao elaborar um quadro contrafactual que ndo exceda o
horizonte de possibilidades delimitado pelas condigBes materiais existentes. Em
suma, do ponto de vista da identidade do sujeito constitucional, a legitimidade da
reconstrucdo depende da adogdo das normas incorporadas no constitucionalismo,
vinculada ao respeito aos limites impostos pelo relevante horizonte das
possibilidades (ROSENFELD, 2003, p.48).

Nesse sentido, a integridade funciona, para a identidade do sujeito constitucional,
como vinculo com o contexto sociopolitico da comunidade. A necessidade de plausibilidade e
razoabilidade no exercicio reconstrutivo exige que a reconstrucdo respeite os limites materiais
impostos pelo contexto da identidade constitucional analisada, de modo que a reconstrucéo
nem estabeleca padrdes contrafactuais virtualmente inalcancaveis, nem justifique o status quo
indiferente aos problemas e as contradi¢cdes constantes do momento histérico especifico de
uma dada identidade constitucional. E apenas desse modo que o exercicio reconstrutivo pode
estabelecer uma ponte efetiva entre o ideal e o real, sem sacrificar nenhum dos dois as
exigéncias e limites constantes de um e outro.

Em resumo, a construgdo é o instrumento basico de apreensdo da realidade, que
possibilita vislumbres de uma identidade constitucional que, apesar de presente e existente, é
sempre incompleta, aberta, e carente de interpretacdo. Ja a reconstrucdo funciona como um
recurso de segundo grau, que, além de servir de justificativa para as varias possibilidades
plausiveis de construcdo da identidade constitucional, serve de instrumento critico apto a
rechacar construcfes ilegitimas, bem como estabelece padrdes ideais — com base na
imaginacdo contrafactual — ambas fundamentais para a critica das instituicdes e das préaticas
vigentes na comunidade politica, e para a formulacdo de novas possibilidades interpretativas
de construcgdes legitimas e razoaveis da identidade constitucional.

O discurso constitucional confunde-se com as construgdes e reconstrucdes da
identidade constitucional. Todo discurso constitucional se apoia em uma construgdo ou em
uma reconstrugcdo (ou ainda em ambas) da identidade constitucional, mesmo que tais
construcdes e reconstrucdes sejam ilegitimas, ou, ainda, nem tenham correspondéncia com a
identidade constitucional. Estar-se-ia, no caso, diante de um discurso embasado em alguma
outra identidade, que se pretende constitucional, mas ignora a identidade constitucional. De
qualquer forma, resta a compreensdo de que O processo de construgdo e reconstrugdo

constitucional, e o processo de formacdo da prépria identidade constitucional sao
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indissociaveis dos discursos constitucionais que emanam na comunidade politica. E, se

articulam através dos processos discursivos da negacao, metafora e metonimia.

4.3.1 Relacbes entre negacdo, metafora e metonimia

A negacdo pode ser considerada como o mecanismo fundamental de conformacéo da
identidade constitucional. Por meio da determinacdo, da renuncia, da repressdo, do
recalcamento, a negacdo possibilita a identidade constitucional definir o que ela nao, é
indicando as possibilidades plausiveis de busca por uma construcdo positiva da identidade
constitucional. Ja metafora e metonimia assumem o papel secundario, mas ndao menos
importante, de doar sentido e significado as fungdes da identidade e da diferenca no cerne do

discurso constitucional. Assim

A negacdo, é claro, delimita o sujeito constitucional ao fazer a mediacdo entre
identidade e diferenca. Mas identidade e diferenca s6 podem adquirir formas
determinadas ao se utilizar o trabalho da metafora e da metonimia. Em outros
termos, somente a metafora e a metonimia revelardo qual identidade — ou mais
precisamente, quais identidades — e qual diferenca — ou diferencas — devem ser
mediatizadas pela negacdo para a producdo de uma reconstrucdo plausivel de um
sujeito constitucional adequado (ROSENFELD, 2003, p.83).

Deve-se lembrar de que a negacao € o principal mecanismo que cria 0 vazio, o hiato
que caracteriza a identidade constitucional, uma vez que seu trabalho ndo s6 repudia e extirpa
elementos considerados inadequados, como também derruba situacdes vigentes anteriormente
aceitas como legitimas e plausiveis. Logo, a substituicdo de cadeias de sentido e significado
repudiadas pelo trabalho da negacgéo exige a fixagdo conjunta e concorrente de coordenadas
tanto no eixo paradigmatico, por meio da metéafora e quanto no eixo sintagmatico, por meio da
metonimia.

A negacdo, por ser 0 mecanismo primeiro, usualmente estabelece 0s espacos, ou seja,
0s sentidos e significados vedados para a metafora e a metonimia, assim como determina
quais sentidos e significados precisam ser substituidos pelo trabalho reconstrutivo. Do mesmo
modo, entretanto, metafora e metonimia, a partir do trabalho reconstrutivo, fornecem novos
elementos sobre o0s quais a negacdo deverd incidir, visando sempre 0 necessario
“aperfeicoamento” da identidade constitucional.

A metafora faz sempre referéncia a um cddigo; entretanto, o codigo simplesmente

desvinculado de um contexto é incapaz, pelo menos discursivamente, de estabelecer sentidos
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e significados, de modo que o cddigo depende necessariamente de um contexto que lhe sirva
de ancoragem em uma situacdo concreta e especifica. Do mesmo modo, a metonimia sempre
se refere a um contexto; porém, desligada de um c6digo, tampouco as cadeias de contiguidade
fazem sentido por si s6.

Entretanto, um enfoque mais abrangente da formacdo da identidade constitucional
permite compreender que os procedimentos metaforicos e metonimicos se entrecruzam em
um processo dialético que ndo s6 garante a percepcdo de continuidade da identidade
constitucional na comunidade politica, como também visa promover o equilibrio, a superagéo
do hiato entre identidade e diferenca. De fato, a configuracdo adequada de uma construgéo ou
reconstrucdo da identidade constitucional exige que tanto identidades quanto diferencas
relevantes sejam levadas em conta na conformacdo do discurso. Logo, deve-se evitar “o duplo
perigo da identidade por demais restritiva e da diferenca insuficientemente delimitada.”
(ROSENFELD, 2003, p.90).

Na medida em que os argumentos da cadeia paradigmatica desenvolvem-se de forma
correlata aos argumentos da cadeia metonimica, resta a questdo de como o discurso
consubstanciado, em ambas as cadeias de similaridade e de contiguidade, pode se delinear de
modo a cumprir com as exigéncias éticas da desconstrucdo, mormente a perene busca pela
superacdo da distancia entre o “eu” e o “outro”. Ou, em outros termos, como é possivel
estabelecer o valor das marcas semanticas, tanto em relacdo aos cddigos que determinam
campos associativos disponiveis para o discurso constitucional, quanto em relacdo as efetivas
cadeias de discurso que se referem a contextos especificos para adquirir sentido.

A selecdo de certas identidades e diferengas para figurar em um dado projeto de
reconstrucao constitucional é uma funcéo da confluéncia dos limites estruturais impostos por
uma ordem constitucional, bem como pela heranca sociocultural da forma politica relevante
(polity). Esses limites estruturais valem para o estabelecimento de uma identidade
constitucional plausivel e dependente da producdo de uma narrativa significativa por meio da
negacao, da substituicdo (metafora) e do deslocamento (metonimia). Por outro lado, a heranca
sociocultural, fornece o material que deve ser reconformado mediante a negacdo, a metafora e
a metonimia; de tal modo que promova, contemporaneamente, ambos 0s vinculos com e em
oposicao ao “eu” pré-constitucional e extraconstitucional.

Negacdo, metafora e metonimia combinam e selecionam os materiais hauridos da
heranca sociocultural da comunidade politica, bem como de suas identidades relevantes, para
formar uma identidade constitucional plausivel, tanto com base na ontologia desconstrutivista,

quanto a partir do papel exercido pelo direito constitucional nas comunidades politicas atuais.
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Mesmo as leis decorrentes de procedimentos democraticos necessariamente impdem
limitagcBes e constrangimentos externos a todos aqueles cidaddos e pessoas sobre 0s quais
incidem. Entretanto, na medida em que muitas vezes o direito constitucional pode ser
invocado para se opor as leis democraticamente constituidas, ele igualmente adquire
contornos emancipatorios, possibilitando a autoafirmacédo do sujeito.

Como a identidade constitucional deve promover a reconciliacdo ou o equilibrio entre:
0 eu e 0 outro; a identidade e a diferenga; a imposicéo coercitiva e a emancipagdo; a heranga
sociocultural e a renovacdo ou reinvencdo sociocultural; os aspectos mais privilegiados ao
longo da via metaférica e da metonimica serdo mais provavelmente os mais adequados — nos
termos das circunstancias especificas envolvidas — para se alcancar a maioria, sendo a
totalidade, desses objetivos. Por isso, importante se faz compreender como estes mecanismos
operam tendo como objetivo de pesquisa analisa-los dentro do processo discursivo do | Plano.

4.3.1.1 Negacgao

A negacdo ¢ fundamental na medida em que o sujeito constitucional apenas surge
como eu distinto da tradicdo pré-revolucionaria e dos “outros” sociais, por meio da renincia e

da exclusdo. Assim

O papel da negacdo no processo de estabelecimento da identidade do sujeito
constitucional é multifacetado, intrincado e complexo. Ele envolve, dentre outras
coisas, a rejeicdo, o repadio, a repressdo, a exclusdo e a renincia. Essas funcles
podem se entrelacar de varios modos e operar simultaneamente em varios niveis de
realidade (ROSENFELD, 2003, p.51).

A identidade inicial do sujeito € adquirida no momento em que a negacdo permite-lhe
compreender que sua identidade ndo se confunde com os objetos do seu desejo. Ou seja, 0
primeiro rudimento de identidade depende da negacdo dos objetos como elementos constantes
da identidade. “Essa identidade inicial do sujeito, no entanto, € puramente negativa e
oposicional na medida em que enfoca aquilo que o sujeito ndo é sem revelar o que ele é.”
(ROSENFELD, 2003, p.51).

No primeiro estagio, a identidade do sujeito constitucional é a pura negacdo, porque
0 sujeito constitucional adquire uma identidade diferenciada, distinta, mediante a
negacdo daquilo que é o sujeito pré-constitucional, ou seja, um mero produto das
identidades cultural, histérica, étnica ou religiosa vigentes. Em outros termos, o
sujeito constitucional primeiramente entra em cena ao se diferenciar atravessando
todos os sujeitos ja constituidos encontraveis no quadro espaco temporal relevante.
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O sujeito constitucional chega a essa identidade puramente negativa mediante o
reptdio ao passado pré-revolucionario; por meio da rejeicdo das identidades
tradicionais; da repressdo a sua necessidade de acolher uma identidade positiva,
forte, em detrimento da pluralidade de identidades ndo constitucionais que
requeriam ser protegidas pelo constitucionalismo; da exclusdo de qualquer tendéncia
agressivamente, militantemente, antipluralista que pudesse derrotar 0o
constitucionalismo; e, por fim, mediante a renincia aos sonhos de hegemonia
daqueles em condicdo de moldar o destino do sujeito constitucional. (ROSENFELD,
2003, p.52).

Logo, percebe-se que esse primeiro momento do sujeito constitucional assemelha-se
ao estagio inicial da identidade do sujeito hegeliano, na qual ele percebe que sua identidade
ndo é redutivel aos objetos de seu desejo, do mesmo modo que o sujeito constitucional
compreende que sua prépria identidade ndo se resume as tradicdes ja vigentes na comunidade
da qual ele emerge.

No periodo em que o sujeito constitucional ndo passa de pura negatividade e auséncia,
invariavelmente surgird a necessidade de preencher o vazio e o hiato internos, nos quais o
sujeito se percebe, por meio do estabelecimento de uma identidade positiva. O segundo
estagio do desenvolvimento l6gico da identidade do sujeito constitucional é caracterizado pela
busca por uma identidade positiva, que s6 pode ser alcancada recorrendo-se as mesmas
tradicOes e identidades que, em um primeiro momento, foram repudiadas e descartadas. Tal
ocorre porque “os objetivos do constitucionalismo ndo podem ser perseguidos no vacuo; eles
requerem o estabelecimento de um aparato institucional viavel que deve, necessariamente, se
assentar na historia, nas tradi¢des, no patriménio cultural da comunidade politica pertinente.”
(ROSENFELD, 2003, p.53).

Desse modo, quando o sujeito constitucional recorre as identidades anteriormente
descartadas para se preencher positivamente, ndo ocorre um retorno ao passado pré-
constitucional; pelo contrario, trata-se de uma incorporacdo seletiva de elementos das
identidades repudiadas, em consondncia com 0s objetivos e interesses do proprio sujeito
constitucional. “Em outras palavras, as tradi¢cGes incorporadas ao sujeito constitucional no
segundo estagio o sdo em seu proprio beneficio. Essas tradigdes s6 sdo invocadas a medida
que sejam capazes de servir aos interesses do constitucionalismo” (ROSENFELD, 2003,
p.53).

Dessa forma, as identidades pré-constitucionais repudiadas sdo parcialmente
reincorporadas a identidade do sujeito constitucional no segundo estagio; entretanto,
combinam-se e ocupam posicGes distintas daquelas que anteriormente ocupavam no periodo

pré-revolucionario. Ou seja, importantes identidades da comunidade politica, de cunho
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historico, cultural, étnico, religioso, etc., ndo sdo simplesmente eliminadas do universo
constitucional — pelo contrario, elas sdo seletivamente incorporadas a identidade
constitucional, na medida em que promovam, ou, a0 menos, que nao interfiram nos objetivos
especificos do constitucionalismo e da ordem constitucional instituida na comunidade
politica.

O momento final da evolucdo dialética da identidade do sujeito constitucional
consubstancia-se em uma nova inversdo de perspectiva, caracterizada pela negacdo da
negacdo, ou seja, pela negacdo de que a busca pela identidade representa igualmente a perda
da unidade e da subjetividade — possibilitando ao sujeito constitucional compreender que o
desenvolvimento de sua identidade positiva é efetivamente determinado por sua propria

vontade e interesses, e ndo por forgas externas alheias ao seu controle. Desse modo

o trabalho da negacdo da negagdo encontra-se completo quando o sujeito
constitucional compreende que, embora o material bruto que figura em sua
identidade positiva se origine do mundo objetivo exterior, sua selecdo, combinagéo,
organizacdo e emprego em um todo coerente é o produto de sua propria obra, o
resultado de seu proprio trabalho, de seus proprios esforcos na luta por uma
identidade distinta. [...] a construcdo pelo sujeito constitucional de sua identidade
positiva ndo pode ser completada sem que o material bruto originariamente externo
a esfera constitucional seja submetido aos limites normativos prescritos pelo
constitucionalismo (ROSENFELD, 2003, p.57).

Percebe-se, portanto, que a evolucdo da identidade do sujeito constitucional culmina,
similarmente ao sujeito hegeliano, no tornar-se um em si para si. Na medida em que o sujeito
constitucional compreende que ele é o senhor da sua identidade, sua evolucdo ldgica se
completa com o estabelecimento de uma identidade positiva que, ao incorporar e re-combinar
seletivamente elementos externos oriundos de outras identidades relevantes da comunidade
politica, possibilita a construcdo de uma linguagem constitucional comum e compartilhada,
apta a unir os “eus” e 0s “outros” da comunidade politica em questao.

O | Plano Nacional se utiliza da negagdo para renunciar, rejeitar e negar,
discursivamente, dois pontos fundamentais: primeiro, a heran¢a socio cultural da comunidade
politica brasileira, que até hoje, tem dificuldades de incluir os povos e comunidades
tradicionais de matriz africana, como identidade relevante, tratando-os, ora como invisiveis,

aplicando um racismo institucional®’, ora, com praticas discriminatorias®®, até mesmo

8 O racismo institucional atua de forma difusa no funcionamento cotidiano de instituicbes e organizacdes,
provocando uma desigualdade na distribuicdo de servicos, beneficios e oportunidades aos diferentes segmentos
da populacdo do ponto de vista racial. Aponta-se que, para sua desconstrucédo, é preciso a implementagdo de
politicas publicas que provoquem um processo de desrracializagdo, assim como gerar reflexdes académicas de
COMO Operam esses mecanismos.
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violéncia fisica, como depredacGes dos terreiros e, morte dos integrantes dessas comunidades.
Neste aspecto, hd uma rejeicdo de uma concepcao de bem, o que ndo se adéqua ao proposto
pelo constitucionalismo, que tem como principios o pluralismo e, portanto, a negacéo
legitima-se pela sua correspondéncia com os principios constitucionais, principalmente, o
principio da igualdade como direito a diferenga.

O segundo ponto em que se verifica a utilizacdo da ferramenta da negagdo é que,
discursivamente, o | Plano, nega a exclusividade do conceito de religido para qualificar
integralmente as praticas dos povos e comunidades tradicionais de matriz africana, pois, a
partir de um didlogo com esses povos, nota-se que suas praticas nao se traduzem apenas como
ligagdo com o sagrado, alcangando um universo bem mais complexo e possibilitando, na
sequéncia, a elaboragédo conceitual de Povos e Comunidades Tradicionais de Matriz Africana.

Portanto, como decorréncia do pluralismo, inerente ao constitucionalismo, por meio da
negacgdo, o sujeito constitucional emerge como um “eu” distinto através da exclusdo e da
renincia. A igualdade, ou seja, a inclusdo do respeito a diferenca, na inexoravel tarefa de
(re)construcdo da complexidade da identidade do sujeito constitucional manifesta-se agora,
segundo o | Plano Nacional, tanto nos processos de justificagdo quanto nos de aplicacédo
normativa. Esse € o primeiro momento na busca da definicdo de uma autoidentidade
constitucional positiva, a ser complementada pelas ferramentas reconstrutivas da metéafora e

da metonimia, como momentos seguintes.

4.3.1.1.1 Negacao da heranga sociocultural de discriminagéo dos Povos e Comunidades

Tradicionais de Matriz Africana

Toda identidade constitucional emerge como um hiato, uma auséncia, um vazio, que
deve ser superado por meio dos mecanismos discursivos e com base no material sociocultural
haurido da comunidade politica. Obviamente, todo hiato da identidade constitucional depende
do contexto historico especifico de uma dada comunidade politica para que seus contornos
possam ser adequadamente delineados.

Desse modo, em comunidades nas quais a heranca sociocultural esteja muito presente
e seja muito forte, o primeiro passo da identidade constitucional seria o de negar essa heranca.
Igualmente, em comunidades nas quais a heranca ja houvesse sido repudiada, a identidade

8 Cf.: STECK, Juliana. Intolerancia religiosa é crime de 6dio e fere a dignidade. In: Jornal do Senado. Brasilia,
16 de abr. 2013. Especial Cidadania. Disponivel em:
<http://www12.senado.gov.br/jornal/edicoes/2013/04/16/intolerancia-religiosa-e-crime-de-odio-e-fere-a-
dignidade>. Acesso em: 05 fev. 2014.
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constitucional precisaria desenvolver novos materiais e conteddos por meio da
reincorporagdo® de elementos da heranca descartada.

Isso ocorre com a heranca sociocultural da comunidade politica brasileira em relacéo
aos Povos e Comunidades Tradicionais de Matriz Africana, que foi construida sobre uma
I6gica de opressao e exclusdo frente a estes povos, como descrito no capitulo 2 deste trabalho,
0 que impede que tais identidades sejam incorporadas, ou que sejam reconhecidas como
concepcdes de bem legitimas e validas dentro da sociedade. Nesse sentido, cito uma historia
de vida que retrata um pouco dessa negacdo dos povos tradicionais de matriz africana como
sujeitos constitucionais dignos de igual respeito e consideracéo,

Praticamente todos 0s anos, para ser precisa no més de agosto, me vem a seguinte
lembranca: eu, com seis anos de idade, sentada na varanda de casa, com a minha
mae (que é a minha avo materna) antes das seis da tarde esperando para fazer a reza
de Omolu. A fé pelos orixas, bem como a religido de matriz africana se fez presente
na minha vida desde cedo. Bisneta de africano e india, o candomblé entrou na
familia segundo a historia oral da minha mae pelo meu tataravd, que nasceu na
Africa e aqui no Brasil veio a ser capitdo do mato. Diz minha mae que ele era
feiticeiro, dos bons, de nacdo Angola. Foi repassando para os filhos como cuidar da
“nossa familia” (maneira de denominar o nosso candomblé até hoje, ja que a familia
toda praticamente ¢ iniciada na religido). Até a linhagem da minha méae (avo) todos
nasceram na Bahia e foram iniciados no candomblé da Nagdo Engenho Velho. No
meu caso, precisei ser iniciada na religido bem cedo, mais precisamente aos quatro
meses de idade, devido a problemas que no inicio pensava-se que eram de salde e
que na verdade eram de heranga. Eu, por ser a primeira filha da primeira filha herdei
um orixa que aos olhos de alguns é complicado além de toda mediunidade da minha
mae. Cresci neste meio e passei a seguir um caminho que confesso que no inicio nao
entendia muito a logicidade e a complexidade da minha heranca o amor e a caridade
aos orixas, pois quem batesse no nosso portdo necessitando de uma ajuda, uma reza
ndo era negado. Minha mée (v6) nunca quis que seguissemos a religido da familia,
por mais que estivéssemos dentro da coisa em si, sempre quis que fossemos a igreja
catolica, famos a missa, fizemos primeira comunhdo, eu fiz crisma e até fui
professora de catequese, situacdo que teve fim assim que comecei a questionar o
padre da igreja que eu frequentava. Isto somou-se a dificuldade que notava em
minha mée de prosseguir com os cuidados da nossa casa, ja com o cansaco da idade
(aos 6 anos de idade ja trabalhava para ajudar os outros e desenvolvia sua
mediunidade) e o descaso da minha familia, ja que sé procuravam cuidar do orixa
quando necessitavam de algo — e isto me causava uma certa revolta. Observando
tudo isto e um pouco confusa, resolvi abandonar de vez a igreja catdlica e mergulhar
de cabeca na minha origem e heranga. Confesso que o ingresso na graduacdo de
historia onde surgiu a oportunidade de estagiar no Laboratério de Estudos Afro-
Brasileiros, literalmente retirou a venda dos meus olhos. NOs, negras e negros
brasileiros andamos vendados ou vendidos a uma realidade que ndo é nossa, é

8 A reincorporacéo de elementos oriundos de outras identidades, que pode ser interpretada como o retorno do
reprimido, exige a utilizagdo dos recursos da metafora e da metonimia para impedir que a ordem constitucional
seja simplesmente subvertida. Assim, para que o retorno do material reprimido seja bem sucedido, é necessario
que esse material tenha sido transformado e alterado o suficiente para que o sujeito constitucional possa
identifica-lo como elemento integrante de sua identidade positiva. Logo, o vinculo necessario que deve se
estabelecer entre os materiais antigos e 0s novos materiais seletivamente incorporados a identidade do sujeito
constitucional depende de uma série de deslocamentos e substituicdes efetivadas por meio de recursos
metaféricos e metonimicos.
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imposta. A meu ver, o conhecimento resulta na defesa, na ndo estagnagdo, no ndo
rendimento e aceitacdo de qualquer coisa ou cultura que nos seja imposta. Assim
como minha mae nao queria que nos seguissemos a religido trazida pelo meu bisavo,
ou até poderiamos seguir “mas tinhamos que frequentar a igreja catolica”, “tinhamos
que tomar a héstia”. Como sempre, tudo o que negro faz é errado, ha de se fazer
algo branco pra se “purificar”. Minha bisavd sempre olhava para mim,
principalmente quando estava macerando as ervas e dizia: “primeira filha da
primeira filha”. Hoje eu entendo a responsabilidade de dar continuidade a toda a
historia de um povo e de uma familia, ser parte da heranca e o mais importante,
repassar esta histéria com a liberdade e a consciéncia de estar fazendo o certo, ndo
deixar minha cultura se esvair. O conhecimento liberta da culpa, possibilitando o
real entendimento e o livramento que ha tempos impuseram sobre nosso povo.
Compreender todo este processo ndo foi facil, estamos falando de escraviddo e
serviddo de corpo e alma, que ndo vem de hoje. Se libertar de certos preconceitos
que ja se tornaram conceitos na sociedade é um processo arduo e complicado, porém
ndo é impossivel. Hoje, cuido do que é meu e da minha familia ha geraces e agora
repasso para a minha filha, j& sem medo, ja sem culpa. Acredito que se ela for
repassar para os filhos dela ja tera algo de diferente: a liberdade. (FERREIRA,
Carla. A minha maior e melhor herancga. In: Blogueiras Negras: 18.10.2013).

Este texto € um bom exemplo de como a sociedade brasileira tratou as tradicGes
africanas no pais, como algo que deveria ser escondido, invisivel, por ndo ser digno de
respeito e consideracdo. Com a abolicdo da escravatura e a Proclamacdo da Republica
reconstituem-se os contextos historicos que permearam o caminho dessas “religifes” na luta
pelo reconhecimento juridico de suas identidades. Dois fatores sdo preponderantes para a
analise das primeiras décadas de Republica: o resultado da abolicdo da escraviddo com a
emergéncia da politica de branqueamento da populacdo e a consolidacdo de direitos, como a
liberdade religiosa e sua respectiva negacao, quando relacionada as manifestacdes religiosas

de matriz africana. Nesse sentido, é a ‘fala’ de Silvany Prudéncio:

A SEPPIR tem o dever o combate contra o racismo. Nds acabamos percebendo que
a acdo afirmativa, por si s6 ndo combate o racismo, ela promove o sOcio
economicamente o individuo beneficiado. O racismo se baseia na negagdo de valor
da cultura do outro, ndo é apenas a cor da minha pele. O que o racista nega por traz
da minha pele, Ele nega o valor civilizatdrio; a relacdo com o sagrado, a forma de
relacionamento com o sagrado.Promover positivamente essa ancestralidade africana,
que o Brasil sempre negou. E lidar com o imaginario que esta consolidado. Dar
oportunidade das pessoas de conhecerem e escolher se serdo ou ndo racistas. As
pessoas se posicionarem. Racismo ndo é s6 0 caso de auséncia de conhecimento:
Promover a ancestralidade africana no Brasil, resgatar este modo civilizatério.
(PRUDENCIO, Silvany. Silvany Prudéncio. Brasilia: UnB, 02 julho 2013.
Entrevista concedida Andréa Guimarées para a sua pesquisa de dissertacdo.).

Portanto, o ideal é negar essa heranca como forma de retorno do oprimido, ou seja,
daqueles que ndo foram incorporados na identidade do sujeito constitucional, o que foi feito
pelo processo discursivo do | Plano, que se utilizou do recurso da negacdo para negar a

heranca sociocultural de discriminacdo em face desses povos, reconhecendo e promovendo
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acesso a direitos. Do mesmo modo, nega, também, o conceito de religido, como veremos a

sequir.

4.3.1.1.2 Negacdo do uso do termo “religido” para conceituacdo dos Povos e
Comunidades Tradicionais de Matriz Africana

Fernando Augusto Albuquerque Mourdo, prefaciando a obra de Fabio Leite, A
Questdo Ancestral: Africa Negra (2008) % exp6e que nio se refere a religido, mas trata, sim,
de identidade. Mourdo mostra o peso das “idéias-forca” (ix), tdo aceitas, mas mal
fundamentadas. Citando como exemplo, também, de “idéias-forca”, o censo populacional
brasileiro que, pelas colocagdes que oferece, acaba por induzir o declarante, quando € o caso,
a assinalar as “religides afro-brasileiras”, o espiritismo, na categoria de “religido”, o que, para
ele, ¢ uma posi¢cdo assumida por muitos praticantes em busca de certa legitimacdo, o que
reforca essa zona cinzenta do entendimento que, no fundo, € uma maneira de tratar com o
poder.

Nesse sentido, mesmo sendo o trabalho de Fabio Leite uma etnografia sobre a questéo
ancestral das tribos africanas, a sua pesquisa se origina de uma inquietagdo vivida aqui no
Brasil, quando se encantava com os atabaques dos candomblés em S&o Paulo, e percebia neles
escalas e divisdes musicais que ndo tinham nada a ver com a estrutura da musica ocidental, e,

por isso, iniciou sua busca pelo entendimento deste universo aqui no Brasil

li todo o possivel sobre negro brasileiro e o0 Candomblé, constatando com o tempo
ndo estar tratando nem apenas com musica nem com religido, mas sim com um foco
de resisténcia a destrui¢do de valores contendo multiplicidades de explicacdes do
mundo e do homem. Como seria na Africa de tamanha antiguidade? A essas alturas,
ja tinha sido admitido na poés-graduacdo com uma proposta de estudo diferencial
sobre 0 Candomblé indo para além da musica e da religido, este Ultimo termo
bastante utilizado para designa-lo. Mas percebi, com a ajuda inestimavel do Prof.
Mourd&o, ser necessario caminhar para mais longe. (LEITE,2008, p. XVI).

Assim, Fabio Leite em seu trabalho ndo se utiliza do termo religido, por rigor de
analise e para ndo cair nas armadilhas de uma linha de explicacfes limitadas, periféricas e
superestruturais. Uma dessas armadilhas sugere ser necessario o estabelecimento de lacos
importantes entre religido (do latim religione) e religar (do latim religarem). Entende que o

% A obra explora a proposicdo de que Vérias esferas ligadas a estruturacdo e dinamica dos processos sociais de
trés sociedades negro-africanas (loruba, Agni e Senufo) possuem uma dimensao ancestral dotada de concretude
historica. O estudo ndo é um trabalho sobre religido mas, sim, de identidade negro-africana e o tratamento tem
fundamento universal, evitando assim uma visdo redutora da condicdo humana dessas sociedades. (LEITE,
2008).
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termo religido, embora possa ter formulagdes significativas, parece ter adquirido um sentido
imediatista e comum de injuncdo formal submetida a crengas em poderes celestiais e

sublimacéo da condicdo humana.

Isso ocorreria através da possibilidade de uma elevacdo continua em diregdo ao
Criador, numa espécie de divinizacdo do Homem, tendo vicejado fortemente na
Africa negra sob multiplas configuracdes geralmente unidas & dominacio. Mas os
valores originarios a que me referi propdem, ao contrario e se crenga existe, a
humanizagdo dos deuses. Na realidade, as relagdes sociais ancestrais captadas
abrangem praticamente todos os niveis - como se vera - mas a religiosidade
atribuida aos inter-relacionamentos, principalmente, em face de determinados
momentos solenes e especificos de participacdo permitida, parece-me bastante
restrita, oferecendo angulos extremamente limitados a defini¢bes emanadas dos
dogmas do conhecimento ocidental. Sem embargo, como considerar mero ato
religioso, por exemplo, as magnificas manifestagBes de inimeras praticas sociais
que envolvem um funeral negro-africano originario com sua rica variedade de fases
ainda que pesquisadas apenas em ritos passiveis de acesso? (LEITE, 2008, p.XIX).

Por isso, considera ingénuos aqueles que reduzem ou consideram o seu trabalho como
sendo sobre religides africanas. No entanto, ele também, critica aqueles que as intitulam como
sendo sobre “tradicionais”, por compreender que o termo “tradicdo” ndo parece adequado
para as praticas sociais negro-africanas, preferindo designa-las por praticas ancestrais. E as
acOes atinentes a espiritualidade ficariam mais bem explicitadas sob a designacdo de ritos
ancestrais.

Compreendo que apesar dele referir-se a sua tese sobre as sociedades africanas loruba,
Agni e Senufo. Estas consideraces sobre o uso do termo religido, também, podem ser
transladadas as préaticas dos candomblés, ou mais, genericamente, dos terreiros. Considerando,
assim, o termo religido insuficiente para descrever e compreender a dinamica da estrutura
(re)construida aqui no Brasil ap6s a diaspora.

Todavia, em relacdo a compreensao feita por Leite (2008) sobre “tradicionais”, ndo
sera seguida aqui, pois, neste trabalho, a tradicdo é vista como forma de reforcar o fato dos
candomblés ndo serem definidos apenas como religido, mas como povos ou comunidades
tradicionais, assim, como, argumentativamente conceituam os marcos legais aqui trabalhados
— Decreto 6040/07 — e as politicas do governo.

Neste aspecto, considera-se o termo tradicionais de outra forma e, apesar de
compreender as criticas que, por ventura, ele consigo carrega, por ser comparado a algo
primitivo, a uma separacdo com o moderno, como se ndo devesse existir nesse momento
historico. A ideia interpretada, neste trabalho, seguindo uma diretriz do proprio caderno

conceitual elaborado pela SEPPIR, juntamente com as principais liderancas, é de que tradicao
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“afirma-se ndo como forma paralisante, mas como algo capaz de configurar a permanéncia
de um paradigma negro na continuidade histérica.” (SODRE, 1988, p.56).

E, por isso, compreende-se que 0s povos africanos, apds a didspora, no movimento de
reterritorializacdo encontram no culto da tradicdo a possibilidade de viver um continuum
apesar de espaco e tempo historicos diferentes.

E, é nesse sentido que o | Plano Nacional de Desenvolvimento Sustentavel dos Povos
e Comunidades Tradicionais de Matriz Africana utiliza-se do instrumento da negacéo, para
negar o conceito de religido que definia os candomblés, reconhecendo juntamente com as
liderancas das principais matrizes a real dimensdo do que significam, construindo, assim, o
conceito de Povos e Comunidades Tradicionais de Matriz Africana que é definido pelo |

Plano como

grupos que se organizam a partir dos valores civilizatdrios e da cosmovisdo trazidos
para o pais por africanos para ca transladados durante o sistema escravista, 0 que
possibilitou um continuo civilizatério africano no Brasil, constituindo territorios
proprios caracterizados pela vivéncia comunitaria, pelo acolhimento e pela prestacéo
de servicos a comunidade.

Observa-se, nesta conceituagéo, a auséncia do termo religido, sendo eles considerados
como grupos, que construiram uma forma de manter suas tradicdes no Brasil, e, também,
contribuiram para a formacdo do Estado brasileiro. Assim, dentro desta perspectiva surgem
algumas questdes: o que significa negar o conceito de religido?

De acordo com a Enciclopedia Eiunadi, o conceito de religido, quer quando indica
uma realidade autbnoma distinta (no sentido de preliminar a-histérico), quer quando indica
uma qualquer formag&o histérico-religiosa (o hinduismo, o hebraismo, a religido dos Uitoto,
etc.), nasce da artificiosa extensdo de uma nogéo culturalmente determinada e que pertence a

um ambito historico preciso. Assim

Quando se usa 0 termo, evoca-se um conceito que pertence essencialmente ao
mundo cultural cristdo ocidental e que, devido a particular evolucdo dos factos
religiosos ocidentais, pressupde pelo menos duas componentes: a) uma nitida
separacdo dos chamados factos religiosos e sagrados, dos factos denominados néo-
religiosos, laicos e profanos; b) uma estrutura ideoldgica mitica e ritual organizada
que é regida por leis autbnomas e que, embora inserida na realidade profana e laica,
estabelece com ela um conflito dialéctico e tem fins diversos do dela (Enciclopedia
Einaudi, p.107).

Por isso, torna-se arbitrario estender as praticas tradicionais dos terreiros, oriundas de

um universo ndo ocidental, africano, o termo religido. Tratando-se, assim, na verdade, de uma



149

pretensdo colonizadora, declarada ou técita, de individualizar em outras realidades culturais 0s
mesmos elementos distintivos que pertencem ao mundo ocidental cristdo no qual a nogéo se
formou.

Dessa forma, o termo religido torna-se inadequado quando pretende designar questoes,
praticas, acdes ndao ocidentais ou ndo ocidentalizadas, que ndo compartilhem dos principios
cristdos, pois estd ‘viciada’ por um quadro cultural de origem. Compreender esta dimensao
significa resgatar outra interpretacdo do que se vivencia hoje no Brasil, nos terreiros e, entao,
compreender melhor as suas praticas, possibilitando analisar a realidade com ‘outros olhos’.
Desse modo,

Além do que, a propria histdria etimol6gica-semantica do termo revela ndo s a sua
raiz ocidental, mas também o processo de variacdes significantes a que foi
submetido na historia, passando de um valor estranho ao nosso actual conceito de
religido (por exemplo, entre os Latinos) ao de “verdadeira religido” no cristianismo
e, finalmente, ao de religido como esquema conceitual referido a um absoluto
distinto nas varias religides histdricas (Enciclopedia Einaudi, p.110).

Ademais, em 2010, realizou-se a Pesquisa Socioecondmica e Cultural de Povos e
Comunidades Tradicionais de Terreiros — em parceria com a Organizacdo das Nac6es Unidas
para a Educacdo, a Ciéncia e a Cultura (UNESCO), e com a Secretaria de Politicas de
Promocdo de Igualdade Racial (SEPPIR) —, que buscou retratar a situacdo das casas de matriz
africana e afro-indigena e suas contribuicdes para com as politicas publicas de seguranca
alimentar e nutricional.

Observou-se que 0s espacos de pratica das religides de matriz africana sdo, no Brasil,
ndo apenas locais de culto religioso, mas também instrumentos de preservacao das tradicGes
ancestrais africanas e de luta contra o preconceito e de combate a desigualdade social. Cabe
ainda destacar que os terreiros, em sua maioria, estdo localizados em éareas de vulnerabilidade
social e caracterizam-se como espacos de solidariedade, acolhimento e promocgéo de acoes
sociais para toda a populagéo que vive em seu entorno.

Desse modo, observa-se que & necessidade de um maior acimulo de conhecimento por
parte do poder publico sobre quem sdo, como vivem, e como Sse organizam 0s povos de
terreiro, representantes das diversas matrizes religiosas de origem africana no Brasil, as quais
conformam, em seu conjunto, uma completa matriz civilizatéria, com tradices de sabedoria
de vida, convivéncia, economia, arte, filosofia, psicologia, relacdo com a natureza e

espiritualidade que nos distinguem positivamente no rol das nagdes do mundo.
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Nesse sentido, Makota Valdina® nos ensina, no Seminario de abertura da Plenaria
Nacional dos Povos Tradicionais de Matriz Africana, etapa preparatéria para a 11l CONAPIR

Em todo territério tradicional, incluindo os chamados “terreiros” ou “rogas”, sdo
vivenciados valores civilizatérios e tradicOes, incluindo a relacdo com o sagrado,
mas ndo somente. Esse reducionismo das praticas tradicionais de matriz africana
apenas a “religido”, nega a real dimensdo histérica e cultural dos territorios negros
constituidos no Brasil, e, ainda nos coloca diante de uma armadilha, a do Estado
Laico, que na pratica ainda esta longe de ser real, mas o E quando esta em “risco” a
hegemonia cultural eurocéntrica no pais. Ademais, concordamos plenamente que o
Estado deve SER LAICO, para toda e qualquer manifestacdo religiosa, garantindo
sua liberdade de existir, mas ndo promovendo-a. Entretanto, é dever do Estado
promover e valorizar as diversas tradigdes que formam o pais.

Assim, a negacdo pode ser considerada como o mecanismo fundamental de
conformacdo da identidade constitucional. Por meio da determinagdo, da renuncia, da
repressdo, do recalcamento, a negacgdo possibilita a identidade constitucional definir o que ela
ndo é, indicando as possibilidades plausiveis de busca por uma construcdo positiva da
identidade constitucional. Ou seja, 0os Povos e Comunidades Tradicionais de Matriz Africana
ndo se enquadram em nenhum dos conceitos pejorativos com que a heranca sociocultural os
designou, como também ndo devem ser designados como apenas religido.

A negacdo cumpre, entdo, dois papéis de negar as concepc¢des pejorativas que foram
atreladas a esses povos ao longo do processo histérico brasileiro, que legitimou a perseguicao
e destruicdo dessas comunidades. Ao negar essas compreensdes, o | Plano viabiliza a inclusdo
na identidade constitucional da concepgdo de bem desses povos, dentro dos moldes do
pluralismo defendido pelo constitucionalismo. Nesse sentido, é a “fala” de Silvany Prudéncio

O Plano Nacional de Desenvolvimento Sustentavel dos Povos e Comunidades de
Matriz Africana revoluciona em termos de conceituagdo como uma medida de
recuperacdo da dimensao historica e cultural de um segmento populacional chamado
tradicionalmente de candomblé ou de terreiro. Na verdade, esses territdrios
tradicionais constituidos no Brasil, ndo sdo apenas territorios de relacdo com o
sagrado. Entéo, eles ndo podem ser reduzidos apenas a ideia de religido. Ao longo
da historia, devido a violéncia e devido a repressdo. Durante muito tempo, foram
considerados como praticas criminosas e depois como praticas de loucura, depois
seita satanica e depois como religido. Isso foi um conquista dessas liderancas, mas
ao longo desse processo, elas perderam o reconhecimento da dimenséo real do que
elas possuiam, porque na verdade, o que elas possuiam eram territérios, o que Muniz

°! Valdina Oliveira Pinto ocupa o cargo de Makota (auxiliar direta da lyalorisa) do Tanuri Junsara, Terreiro de
Candomblé Angola, na Bahia. Professora aposentada da rede publica municipal e Educadora do bloco afro 11é
Aiyé, Valdina Pinto é uma referéncia para as comunidades negras de Salvador, sendo reconhecida como mestra
nos ambientes intelectuais nacionais e internacionais pela articulacdo entre a pratica e a teoria da sabedoria
bantu. Makota Valdina é ainda membro do Conselho Estadual de Cultura da Bahia e do Férum Cultural Mundial.
No ano de 2005 foi proclamada “Mestra de Saberes” pela Prefeitura Municipal de Salvador, além de ter sua vida
retratada em um documentério financiado pela Fundacéo Cultural Palmares/MinC.
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Sodré chama de uma Africa qualitativa, condensada. S&o0 pessoas a respeito da
imposicdo do Estado e da sociedade racista abriram méo de principios civilizatérios,
idioma, forma de se relacionar com o sagrado e forma de relacionar com as pessoas,
foram construidos territérios fechados, que toda vez que chegava a urbanizagdo
eram despejados, obrigados a mudar para nédo abrir méo de sua origem étnica, sua
ancestralidade. O Plano insere essa discussdo, que possa resgatar a verdadeira
dimensdo do que pode ser resgatado ali. E, isso é permitido a ser feito pelo Dec.
6040/07, que institui a Politica para Povos e Comunidades Tradicionais, e que
algumas liderangas de matriz africana reivindicaram essa condigdo e foram
reconhecidos como tal. A partir dai, a partir do que estabelece a politica, inicia-se
um didlogo com a sociedade, principalmente, com a lideranca das principais
matrizes, que se constituiram no pais a partir da migracio da Africa ao Brasil. E, a
partir do didlogo com as principais matrizes nasceu a conceituacdo de Povos e
Comunidades Tradicionais de Matriz Africana. (PRUDENCIO, Silvany. Silvany
Prudéncio. Brasilia: UnB, 02 julho 2013. Entrevista concedida Andréa Guimaraes
para a sua pesquisa de dissertacao.).

Assim, o | Plano utiliza-se da negacdo para renunciar a essas concep¢oes, mediante a
recusa ao uso de um termo que foi durante muito tempo imposto a esses povos, requerendo
também aqui neste campo semantico o respeito aos povos de matriz africana, a fim de que as
suas tradicdes sejam a eles reconhecidas como uma forma distinta e diferenciada de vida e de
organizagéo social, tdo complexa e rica quanto as demais.

Dessa forma, a negacéo da identidade exclusivamente religiosa dos povos de matriz
africana altera o status quo da sua identidade, criando um hiato, um vazio que precisa ser
preenchido pelos processos discursivos da metafora e da metonimia. A nova identidade
constitucional pretendida necessita, entdo, de um processo dialético de estabelecimento das
novas coordenadas paradigmaticas (metafora) e sintagmaéticas (metonimia). Segundo
Rosenfeld: “essa dialética procura estabelecer um equilibrio entre o pélo da identidade e o
polo da diferengca, numa tensdo que deve evitar o duplo perigo da identidade por demais
restritiva e da diferenca insuficientemente determinada” (2003, p.86).

Assim, a negacdo da identidade constitucional promove um vazio ou hiato, sendo
necessario um rearranjo na identidade do sujeito constitucional por meio dos processos
metafdricos e metonimicos, que culminardo na sobredeterminacao, isto €, no assentamento de
“novos marcos ao longo das vias metaforica e metonimica na identidade constitucional”
(ROSENFELD, 2003, p.94).

4.3.1.2 Metéfora: Similaridade com os Povos Tradicionais
Nesse sentido, utiliza-se da metafora para construir a identidade do sujeito

constitucional para dizer o que ele é, dando concretude, ap6s a negagdo constituir uma

abstracdo, um vazio. Assim, primeiramente, o | Plano, com esta nova abordagem conceitual,
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metaforicamente vai aproximar 0s povos de matriz africana com outros povos tradicionais
como os indigenas e quilombolas.

Os povos indigenas sdo considerados historicamente a primeira e principal alteridade a
compor a cena da diversidade social e cultural brasileira. Esses povos sempre tiveram sua
presenca, enquanto populagdo diferenciada, marcada no cenério politico e social. Desta forma,
é a condicdo diferenciada destes povos que se direciona o reconhecimento formal mais
estabelecido e consistente. O direito indigena encontra-se, atualmente consubstanciado nos
Artigos 231 e 232 da Constituicdo Federal de 1988, além de contar com uma vasta legislacdo
infraconstitucional.

Os textos legais deixam claro, também, que a propria historia destas comunidades
frente a sociedade nacional é outro elemento influente na definicdo dos direitos especificos a
eles reconhecidos. Para os demais segmentos sociais que compdem a ampla categoria de
povos e comunidades tradicionais ndo ha, nos principios constitucionais, o estabelecimento de
direitos diferenciados especificos, embora na legislacdo infraconstitucional possa ser
observado um movimento neste sentido, a exemplo dos direitos reconhecidos aos povos
indigenas e as comunidades locais sobre seus conhecimentos tradicionais associados ao
patrimdnio genético (MINISTERIO DO DESENVOLVIMENTO SOCIAL, 2007).

Nesse sentido, os Povos de Matriz Africana passam a reivindicar o reconhecimento de
direitos constitucionais previstos na Constituicdo de 1988, nos art.215 e 216 CF/88, sendo
também reconhecida a igualdade entre eles e os povos indigenas e quilombolas no que se
refere a forma diferenciada de vida. E, nesse sentido, pode-se analisar a presenca da metafora
no processo discursivo do | Plano. A metafora é a ferramenta que, para Rosenfeld, no discurso
juridico e constitucional, explora as similaridades e equivaléncias para o estabelecimento de
vinculos de identidade, numa dialética entre semelhancas e diferencas. Para o autor, “a funcao
metaférica exerce um papel essencial tanto na retérica juridica quanto no discurso
constitucional” (2003, p.62). Nesse sentido, a “fala” na entrevista concedida por Silvany
Prudéncio,

A pauta veio, tradicionalmente, como religido. O Estado € laico, apesar de saber que
na pratica ndo é. Esta Pauta enquanto religido é uma pauta apenas do direitos
humanos. Como liberdade de crenca de cada um. Quando se resgata esta pauta para
além de religido, compreende estes territorios para além de religido, vocé resgata a
responsabilidade para os parceiros de governo (MDS, SECRETARIA DA
MULHER), responsaveis pelas demandas desses povos. Agora vocé estd pensando
em uma Politica publica para um segmento populacional, e ndo para uma religiao.

Assim, metaforicamente pode-se comparar, no eixo paradigmatico, a formacao

historica tanto dos quilombos como dos terreiros, o que possibilitaria uma discussdo de um
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reconhecimento de direitos em relagdo tanto a um quanto ao outro, pois no contexto da
didspora, durante e ap6s a vigéncia do escravismo, a territorializacdo, em seu sentido amplo,
foi condigdo necessaria para a manutencdo de fundamentos identitarios do povo negro e, da
mesma forma, esses fundamentos possibilitaram a criacdo de territérios negros na amplitude
do termo e dos seus significados.

De tal modo, a construcdo de espacos negros nos paises escravocratas constituiu-se
como parte da experiéncia de se tentar preservar os valores civilizatérios, que sdo a0 mesmo
tempo os valores ancestrais e culturais, trazidos da Africa pelos diferentes povos arrancados
de suas origens para a condicdo de escravos nas col6nias europeias, incluindo o Brasil.

Ainda que o processo de criacdo desses espacos inclua outras formas e resultados,
também relacionados a cultura e aos valores tradicionais seculares, dois deles ganharam maior
significancia pela sua dimensdo nos aspectos histdricos, filosoficos e politicos. Sdo, em
primeiro lugar, os espagos conhecidos como terreiros ou rogas, locais de cultos, devogéo,
aprendizado e cultivo das tradi¢cbes e conhecimentos; e, em segundo, aqueles que passaram
para a histéria com a denominacédo de “quilombos” (Oliveira, 2011).

De acordo com essa divisdo hipotética, as rocas e terreiros, ou locais de culto, estariam
em um campo mais “cultural” e ligado a uma forma de resisténcia mais pacifica enquanto os
quilombos se situariam em um campo marcado pela resisténcia concreta, armada e territorial.
No entanto, é impossivel imaginar que um quilombo ndo cultivasse tradicbes e conhecimentos
ancestrais, incluindo as formas de culto, assim como € inimaginavel um terreiro ou roca, casa
de santo ou Orixa, em area urbana ou rural, que ndo praticasse formas de resisténcia, de
enfrentamento, de acdo politica, no amplo sentido, visando a preservacao fisica e espiritual do
povo negro e de suas riquezas filosoficas e ancestrais (Oliveira, 2011).

Completam ainda as similitudes o fato de quilombolas estabelecerem relacbes de
trocas — de mercadorias, remédios e servigos — com setores da sociedade escravistas, relacdes
que podem ser qualificadas como pacificas e, por outro lado, os terreiros e casas de culto
serem violentamente combatidos, destruidos e o sangue se transformar, tal como nos
quilombos, em uma das condigdes de existéncia e resisténcia.

A partir dessas indicacdes € possivel entdo buscar uma qualificacdo dos espacos
negros a partir de uma perspectiva que tenha como base, ndo uma leitura ocidental e moderna
como comumente ocorre em analises técnicas ou que levam a denominagdo de historicas.
Necessariamente e comprometidamente busca-se aqui uma perspectiva que considera a viséo

africana e valores presentes em praticamente todas as culturas dos povos vitimas da
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escraviddo ocidental, valores esses que, de certa forma, sdo capazes de compor alguma
unidade dessas culturas, em que pese todos os esforgos para suas fragmentacdes e destruicao.

Assim, como ensinado por Pai Paulo de Oliveira no processo de construgdo da
abordagem conceitual em 2011, a primeira referéncia para se qualificar um espaco negro é a
forma como lida com a terra. Dela partem as no¢fes antigas e contemporaneas de territorios e
de terreiros ou rocas. Para as préticas tradicionais ancestrais africanas, sé se concebe a terra
como parte do universo, em sua totalidade, conferindo valores e significados completamente
distintos das concepgdes ocidentais. Trata-se, na visdo africana, de uma dimensdo que, se
dialoga com o sagrado e a metafisica, ndo exclui os aspectos fisicos, mas ndo sO, da
experiéncia, incluindo tanto a experiéncia concreta, verificavel, quanto a experiéncia sutil e
etérea do sagrado ou do segredo, em uma aproximacdo que torna o sentido mais acessivel a
um namero maior de pessoas.

A partir dessa colocacdo inicial, é possivel afirmar e explicitar a diferenca fundamental
em relacdo a concepcao ocidental. Nesta, o valor que embasa a compreensdo, normalmente, é
construido pelo seu valor no mercado financeiro e imobiliario, enquanto, na concepcéao
tradicional de matriz africana a terra, assim como, para 0s povos indigenas e quilombolas a
terra, o territério que constitui as suas comunidades, envolve elementos extremamente
complexos como a ancestralidade, o sagrado, o sangue e a vida dos sujeitos concretos que ali
vivenciaram e vivenciam suas praticas tradicionais e, isso, normalmente, ndo pode ser
reduzido & peclnia

Marca-se, a partir desse valor, a distancia em relacdo a concepcdo de matriz africana,
que, também, pode ser metaforicamente aliada as concepcBes de outros povos tradicionais,
que veem na terra, um lugar extremamente importante para o desenvolvimento da
potencialidade do ser. No entanto, no ambito da modernidade, foi a visdo ocidental que
predominou e elaborou todo o arsenal, tedrico, cientifico e filosofico, wsse arsenal ocidental
produziu os signos que determinam, politica e ideologicamente, as concep¢des e
interpretagdes.

Se as representacdes sdo construidas a partir de valores, necessario torna-se buscar 0s
valores negros para uma definicdo que aproxime a representacdao da realidade historica e do
conhecimento desses povos. Para isso, torna-se fundamental o entendimento e
reconhecimento dos valores, das culturas portanto, sem uma hierarquizacdo que pretende
colocar a cultura ocidental como universal ou mesmo superior. E o reconhecimento dos
valores negros como construgdes que, em uma hipotética comparacgdo, estdo no mesmo nivel

de importéancia e riqueza histérica que outras concepgdes incluindo as ocidentais.



155

E, ainda, acompanhando o raciocinio do Pai Paulo de Oliveira, a “terra ndo é objeto de
negdcio”. 1sso explicita os outros valores que possui a terra e territério para 0s povos de
matriz africana, ou seja, terra é espaco de manifestacdo da vida, da existéncia e, como tal
carrega, imanente, todos os valores da cultura, da ancestralidade, da historia. Mas essa
manifestacdo da vida ndo se restringe aos aspectos bioldgicos ou, pelo menos, ndo separa
esses aspectos daqueles préprios da transcendéncia e, ao mesmo tempo, da ancestralidade.
Assim, se a floresta, o rio, a montanha, homens e animais integram a terra na sua totalidade,
tanto como frutos quanto partes inseparaveis, 0s valores ancestrais unem 0 que seria 0
bioldgico, o visivel e palpavel da experiéncia, ao transcendente, ao invisivel, mas que se
manifesta também na forma de energia (asé, forca) na experiéncia do sagrado que, por sua
vez, ndo se desassocia do real concreto (OLIVEIRA, 2011).

Nesse sentido, Pai Paulo de Oliveira nos ensina, através de uma frase yorub4, a sintese
sobre essa relacdo sagrada dos povos de matriz africana com a natureza, com o0 meio ambiente
em toda a sua complexidade: Kosi Ewé, Kosi Orisa “sem folha ndo existe Orixa”, nio
existe divindade. Neste caso, “folha” representa, portanto, a manifestacdo material da vida e,
por analogia, a prépria terra. Pode-se complementar afirmando que sem folha, sem mar, sem
arvores, sem rios, sem montanhas, sem ventos, sem raios, sem a natureza ndo existe o
sagrado, a comunicacdo com o mundo espiritual.

Observa-se que todos esse debate sobre os valores das culturas de origem africana com
base na terra, foi necessaria para que se compreendesse a dimensdo do que significam os
povos de matriz africana e 0s seus territorio e a justificativa para serem, também, tratados
como povos diferenciados, sendo incluidos em uma politica pablica especifica.Da mesma
forma, a leitura a partir de uma visao mais ampla, mais préxima do universo negro e africano,
possibilita outro patamar para levantar elementos necessarios para elaboracdo de politicas
publicas em ambito nacional. Nesse sentido, a “fala” de Silvany Prudéncio em entrevista

concedida para este trabalho

O que acontece com os Povos de Matriz Africana € o viés mais cruel do que existe
no racismo. S&o 500 ANOS que o Estado diz NAO, NAO, a sua cultura ndo. A sua
indumentéaria ndo, seu cabelo Ndo. A sua forma de se relacionar com o Sagrado
NAO, a sua forma de se relacionar com o meio ambiente, NAO. Seu territorio,
NAO; seu nome , NAO. E, essas pessoas mantiveram, elas sio pessoas ndo gratas
do Estado brasileiro.O projeto de nagdo homogénea, monoética, monocultural...estas
pessoas sdo revolucionarias. Elas sdo um (...) do Estado brasileiro. Andréa: E, se
esse Estado possibilita a criagdo de um Plano para eles, isto também, é uma
revolucdo,, Silvany: E um inicio de uma revolugdo. Os povos tradicionais, em geral,
eles viveram a parte do Estado nestes 500 anos, porque elas percebiam no Estado a
opressdo do que elas eram. Pos ditadura, vocé tem o inicio de uma relagdo de
confianga com o Estado. As pessoas comegam a mostrar sua cara. S6 que a0 mesmo
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tempo, o Estado ndo sabe como lidar com elas, porque nunca lidou. A forma do
Estado lidar com elas é homogeneizante. Venha, mas venha da maneira normal.
Venha se integrar. E as pessoas ndo querem isso, querem que sejam reconhecidos
como cidadaos brasileiros, que sejam reconhecidos os seus direitos como diferentes.
Com o Decreto 6040/07, nos permite a lidar como eles sdo, € um marco legal
importantissimo, mas o Estado vai ter que aprender muito, para que a inclusdo das
pessoas ndo seja uma integracdo niveladora, hegeménica. O Plano foi todo ele
dialogado com a sociedade civil, contando com a participacdo das liderancas das
principais matrizes do pais (PRUDENCIO, Silvany. Silvany Prudéncio. Brasilia:
UnB, 02 julho 2013. Entrevista concedida Andréa Guimarées para a sua pesquisa de
dissertacdo).

Assim, o Decreto n. 6.040, de fevereiro de 2007, da Casa Civil da Presidéncia da
Republica, que institui a Politica Nacional de Desenvolvimento Sustentavel dos Povos e
Comunidades Tradicionais. No seu artigo 30, paragrafo IlI, ao referir-se a Territorios
tradicionais, no que tange ao povo negro e a sua cultura, o decreto indica apenas 0s territorios
quilombolas. No entanto, como vimos, essa reducdo ignora a amplitude dos territorios negros,
excluindo os terreiros, com o | Plano, pretende-se reinterpretar esse dispositivo, pois como foi
escrito deixa de contemplar uma infinidade de espacos, urbanos e rurais, que ndo se
enquadram na definicdo corrente de quilombolas, mas que s&o tradicionais na medida em que
cultivam e preservam tradicOes, valores culturais e ancestrais.

Desse modo, a redefinicdo do conceito de territérios tradicionais se torna, portanto,
uma pauta das principais matrizes urgente sob a pena de se excluir parcela significativa da
populacdo negra das politicas de desenvolvimento e demais planos de politicas pablicas de
carater nacional.

Tendo em vista que o africano, trazido como escravo, ao perder o seu territdrio fisico,
apo6s a didspora, busca a reterritorializacdo no terreiro, ou seja, como vimos no capiulo
primeiro,esse espaco constitui-se como “territorio politico-mitico-religioso”, e é nesse
patrimonio simbdlico do africano, que seus descendentes vdo encontrar o seu lugar de
transmissdo e preservacdo das suas préaticas tradicionais de matriz africana, conforme pontua
Muniz Sodré (1988),

O terreiro implica, a0 mesmo tempo, (a) num continuum cultural, isto é, na
persisténcia de uma forma de relacionamento com o real, mas reposta na Histéria e,
portanto, com elementos reformulados e transformados com relacdo ao ser posto
pela ordem mitica original, e (b) num impulso de resisténcia a ideologia dominante,

na medida em que a ordem originaria aqui reposta comporta um projeto de ordem
humana, alternativo a Idgica vigente de poder (SODRE, 2002, p.121).

Desse modo, o terreiro pode caracterizado, metaféricamente, como se fosse um

quilombo, que, ao longo da histéria do negro no Brasil, mostrou-se como um locus de
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engendramento por suas caracteristicas especiais de Utero mitico, que possibilitou a
reaglutinacdo dos elementos fundamentais para a manutencdo do negro engquanto grupo e
cultura.

Os espacos/terreiros ganham a dimensdo de “territério politico/mitico” no sentido de
manter viva a luta e, principalmente, de continuar oferecendo as armas teoricas e culturais, as
substancias essenciais para a manutencao da identidade dos povos de matriz africana, ou seja,
oferecendo e mantendo as condicGes que “irdo dar corpo a acao do sujeito”.

Pode-se dizer que, a protecdo e salvaguarda desses territdrios tradicionais, contribuem,
também, para a manutengdo das referéncias ancestrais africanas, presentes nos
espacos/terreiros que garantirdo as construgdes identitarias do sujeito como parte de uma
continuidade histérica. Compreendendo territério, como ja esbocado, para além dos aspectos
fisicos e geogréaficos, em uma defini¢cdo que contemple a cultura, as representacdes e todos 0s
valores ancestrais nelas contidos, esse pertencimento define quem é e quem nao é, quem
pertence e quem ndo pertence ao universo que é expresso. Lingua, representacdes e praticas,
mesmo que visceralmente associadas a sobrevivéncia, ndo se limitam a valores econémicos,
se entendido economia no sentido ocidental da palavra.

Assim, para a concepg¢do dos povos de matriz africana, € a ampliacdo dos valores que
dara conta de explicar o ser na sua integridade. Essa mesma ampliacdo que tornara possivel a
construgdo dos elementos da identidade, as referéncias que passam necessariamente pela
ancestralidade, composta pelos mitos fundadores, pelos arquétipos humanizados ou
divinizados que integram a histéria e revitalizam, com energia e conhecimento, 0 presente.
Essas mesmas construgdes se territorializam porque prescindem das trocas presenciais, trocas
essas que ndo se restringem a valores de troca, valores medidos em objetos de utilidade
prética e imediata.

Assim, diante das similaridades que os povos de terreiro comungam com 0S outros
povos tradicionais, também eles pretenderam ser reconhecidos como tais, para que 0S seus
modos de vida e as suas praticas tradicionais, que ndo se resumem apenas a um modo
diferenciado e especifico de ligacdo com o sagrado, fossem salvaguardadas. E, por isso, é
perceptivel o uso da metafora, nesse sentido, para que se atribua aos povos de matriz africana
os direitos dos demais povos tradicionais, por também, apresentar caracteristicas
correspondentes, mas, no entanto, com eles ndo se confundindo.

Para uma ilustragdo, do uso da via metaférica, pode-se analisar um caso trabalhado
por Rosenfeld. Trata-se do dictum norte-americano “the constitution is colorblind” (*a

Constituicdo é cega a cor das pessoas”), no qual hd uma énfase sobre as similaridades entre as
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racas, sobre aquilo que elas compartilham e guardam em comum em detrimento das

diferencas entre elas. E o que Michel Rosenfeld afirma quando diz

Essa metafora legitima, sobretudo, a doutrina constitucional que veda as distin¢Ges e
classificacdes fundadas na raca e promove a identidade constitucional que se eleva
acima da desunido, da divisibilidade, da politica racial. De um ponto de vista
normativo, a doutrina constitucional apoiada pela metafora da indiferenca a cor tem
a virtude de vedar o uso das diferengas raciais como um meio de juridicamente se
colocar em desvantagem as minorias raciais oprimidas (Rosenfeld, 2003, p. 64).

Na construcdo, portanto, de uma autoidentidade constitucional caracterizada pela
pluralidade de formas de organizacdo social, a funcdo metafdrica tem sua importancia no
processo de se destacar as similaridades entre grupos sociais em que, conguanto algumas
caracteristicas especificas se apresentem ou possam se apresentar como distintivas de um
determinado grupo, e, portanto, sem prejuizo daquilo que os diferencia, salienta as
caracteristicas que compartilham ou guardam em comum.

A metéfora contribui para o estabelecimento de analogias e similaridades, como
ocorre na prestacdo jurisdicional tanto no sistema do common law, com base no precedente,
quanto no sistema de direito romano-germanico, com o principio constitucional da igualdade
diante da lei e 0 uso da analogia nos casos de lacuna da lei.

Dessa forma, compreende-se uma inclusdo desses povos na categoria de Povos e
Comunidades Tradicionais, prevista no Decreto 6040/07, atendendo uma pauta do movimento
negro e das liderancas de matriz africana, e isso se faz, como reconhecimento da
plurietnicidade brasileira, compreendendo que esta nova abordagem conceitual consegue
proporcionar uma leitura adequada para a compreensdo destes povos e dos espacos/terreiros
que ocupam. Além de uma melhor dimensdo para todas as medidas, politicas e atos de
preservacao que os tenham como referéncia para a elaboracdo de politicas publicas e para o
entendimento das complexas “teias” daquilo que conhecemos por “sociedade brasileira”.

4.3.1.3 Metonimia: contextualizacdo e abordagem conceitual de Povos e Comunidades
Tradicionais de Matriz Africana

Em um terceiro momento, para o completo percurso da reconstrucdo da identidade
constitucional, necessario se faz observar, no entanto, as diferencas dos povos de matriz
africana para com os povos tradicionais, o que € feito através do mecanismo da metonimia,

em um processo contraposto ao da metafora, pois aqui se promove as relagdes de



159

contiguidade no interior de um contexto, ou seja, evocam-se as diferencas mediante a
contextualizacdo.

Com sua énfase na contiguidade e no contexto, a metonimia é essencial para se evitar
que o sujeito constitucional se fixe em identidades que permanecam tdo condensadas e
abstratas a ponto de aplainar as diferengas que precisam ser levadas em conta se a identidade
constitucional pretender de fato envolver tanto o eu quanto o outro (Rosenfeld, 2003, p.50).

Da mesma forma que na metéafora, Rosenfeld aponta o papel importante da metonimia
na retdrica juridica e constitucional. Os argumentos juridicos fundados na metonimia,
“evocam as diferencas mediante a contextualizacdo, repousam sobre as relacGes de
proximidade para delinear um quadro que revele o maximo possivel de detalhes concretos”
(Rosenfeld, 2003, p.70).

No caso dos Povos e Comunidades Tradicionais de Matriz Africana, apesar de
reivindicarem, em um primeiro momento, metaforicamente, a sua inclusdéo como povos e
comunidades tradicionais, para que também a eles fossem reconhecidos direitos da mesma
forma que aos indigenas e aos quilombolas. Por outro lado, também reivindicam pautas em
que se diferenciam, metonimicamente, desses outros povos, exatamente por terem
especificidades e singularidades a eles inerentes, que requerem propostas proprias, e por isso,
a necessidade de uma politica publica especifica, como no caso, o préprio | Plano Nacional.

A despeito das complexas caracteristicas dos Povos Tradicionais de Matriz Africana,
preservadas, reconstruidas nos espagos/terreiros, os riscos de desaparecimento e perdas de
toda ordem séo grandes no Brasil contemporaneo. Os ataques, incluindo difamacédo pela midia
e outros aparelhos de criacdo da hegemonia, perseguicdo, as dificuldades econdmicas que
muitos terreiros enfrentam diante da subalternidade social e financeira frente a sociedade
hegemdnica, o avanco imobiliario colocam em risco a prépria existéncia e a continuidade de
um “patriménio material e imaterial” construido ao longo dos séculos da histéria de um povo
e do préprio pais.

O enfraquecimento e mesmo o desaparecimento dos espagos/terreiros implica, além de
violéncia contra a humanidade, e contra a propria historia, na perda de um universo que é
poténcia, forca, capaz de contribuir efetivamente para criar alternativas e condicfes de
enfrentamento da crise, ou das diferentes formas das crises, que ameagam as sociedades
contemporaneas que se baseiam hegemonicamente nos parametros politicos e filoséficos
ocidentais. As caracteristicas dos espagos/terreiros resumidas aqui indicam claramente que

esses locus das culturas de matriz africana tém elementos e respostas para as formas



160

destrutivas e violentas inerentes ao tipo de desenvolvimento ora hegemoénico no planeta,
predador, alienante e desigual.

Nesse contexto, as culturas de matriz africana, preservadas nos espacos/terreiros e na
propria constituicdo dos Povos Tradicionais de Matriz Africana, possuem conhecimentos
importantes para enfrentar a destruicdo ecoldgica, a destruicdo da Terra. Toda a sua filosofia
baseia-se nos elementos da natureza, nas relagdes do humano com o universo manifesto na
forma de oceanos, rios, matas, florestas, lagos. Uma relacdo que ndo se resume ao uso, assim,
todo espaco/terreiro pode ser considerado, também, um centro de preservacao ecoldgica
(NOGUEIRA, 2012).

Além do que, sdo também “escolas”, ou melhor, espaco de producdo de conhecimento,
capazes de ultrapassar o ensino tradicional e oferecer um aprendizado que busca o
desenvolvimento integral, humano, completo, um desenvolvimento que ndo visa 0 mercado,
mas sim a plenitude da vida. E, também, sdo, por exceléncia, os lugares de preservacdo das
diferentes linguas de matriz africana que aqui chegaram com a didspora. Entendidas nos seus
significados amplos, as linguas trazem em seus bojos a propria cultura, o universo simbdélico,
imaterial, onde passado, presente e futuro tramam a existéncia sustentada em valores e
principios.

Com essas caracteristicas, 0s espacos/terreiros podem ser considerados, também,
importante lugar de construcdo e manutencdo identitaria do povo negro nas complexas
sociedades contemporaneas, funcionando como territorios de luta contra—hegemdnico. E,
ainda, os terreiros, como explicado por Silas Nogueira (2012) na busca da elaboragdo
conceitual, afirmam capacidades de embate e resisténcia aos processos alienantes e
empobrecedores da condi¢do humana. Sao fontes de pensamento e a¢des saudaveis que atuam
diretamente na saide mental no ambito individual ou coletivo. Sdo fontes para o combate
humano e inteligente ao uso desmedido de drogas, a adesdo aos processos violentos oriundos
das desigualdades, do racismo e das diferentes formas da exclusédo social.

Assim, como forma de luta para que esses territdrios e praticas tradicionais sejam
preservador, e que fosse possivel a elaboracdo do | Plano, nos dias 14 e 15 de dezembro de
2011, reuniram-se em Brasilia 42 liderancas tradicionais de Matriz Africana, de diferengas
matrizes e regides do pais, e académicos para um dialogo entre sociedade civil e gestores(as)
do governo federal, com o objetivo de produzir subsidios para a elaboracdo de politicas
publicas voltadas para os Povos e Comunidades Tradicionais de Matriz Africana.
Participaram gestores dos seguintes ministérios e 6rgdos: SEPPIR, Ministério do Trabalho e

Emprego, Ministério do Desenvolvimento Social, MINC (Fundagdo Cultural Palmares e
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Secretaria de Cidadania Cultural), Secretaria Nacional da Juventude e Secretaria Geral/PR,
SEIR - MA, SEPIR - DF, SEPIR - MT. O que se segue é apenas a compilacdo das propostas
retiradas, lembrando que nem todas estdo na governabilidade da SEPPIR, e por isso terdo que

ser pactuadas com outros érgaos federais, estaduais e municipais.

1. FORTALECIMENTO INSTITUCIONAL.:

_ Promover acdes de formaclo e fortalecimento institucional das
organizacOes tradicionais de matriz africana, e das suas liderancas, para garantir a
incidéncia qualificada nas instancias de participacdo politica e de defesa de direitos,
como os Conselhos e as Conferéncias; nos processos de construcao de pegcas como 0
PPA, LDO e LOA,; para a elaboracdo de projetos, e também para a utilizacdo dos
sistemas de acolhimento de projetos utilizados pelo governo federal, como o
SICONV e 0 SALIC.

_ Realizar o mapeamento nacional dos povos e comunidades de matriz
africana, em sua diversidade de matrizes e construgBes nacionais, incluindo
georreferenciamento e diagndstico sécio-econdmico, considerando as experiéncias
positivas e as metodologias ja utilizadas.

2. EDUCACAO e CULTURA:

_ Fazer gestdo junto ao MEC para garantir a constituigdo do mecanismo de
monitoramento, conforme previsto no Plano Nacional de Implementacdo da Lei
10.639/03, com a participacao da sociedade civil, instituido nas instancias nacional,
estadual e municipal,;

_ Fazer gestéo junto ao MEC para a criacdo de um observatério com funcédo
de acompanhamento da implementacdo da Lei 10.639/03, a nivel nacional;

_Incluir no SINAPIR o monitoramento da implementacdo da Lei
10.639/03;

_ Monitorar junto ao MPF e MPE as ac¢des judiciais impetradas pela
sociedade civil, em relacdo a implementacdo da Lei 10.639/03;

_ Retomar o trabalho de oficiar as universidades publicas e privadas, para o
cumprimento das determinac6es das Diretrizes Curriculares para a Implementacéo
da Lei 10.639/03, da resolucdo CNE/CP 01/2004 e do Plano Nacional de
Implementagdo das Diretrizes Curriculares Nacionais para Educacdo das Relacdes
Etnicorraciais e para 0 Ensino de Historia e Cultura Afrobrasileira;

_ PNLD - Desenvolver agBes para garantir a inclusdo nos livros didaticos
dos contetdos inerentes a histéria e cultura dos povos tradicionais de Matriz
Africana no Brasil, bem como dos seus valores civilizatorios;

_ Promover a Inclusdo dos/as mestres/as detentoras dos saberes preservados
pelos povos tradicionais de matriz africana nos sistemas de educacéo formal;

_ Atuar como indutor para a alteracdo dos curriculos, que garanta a inclusao
dos contetdos referentes a histéria e cultura africana e afro-brasileira;

_ Incluir no SINAES (Sistema Nacional de Avaliacdo do Ensino Superior),
e demais sistemas nacionais de avaliacdo, as tematicas Racismo, Relaces Raciais,
Historia e Cultura Africana e Afro-brasileira;

_ Garantir a participacdo dos povos e comunidades tradicionais de matriz
africana, sua histdria e cultura e seus mestres e mestras, no processo de implantagio
da Universidade Lusoafrobrasileira - UNILAB,;

_ Promogao de intercambio cultural Brasil-Africa, para mestres tradicionais
de Matriz Africana, preferencialmente com os paises e regies, que atualmente
abrigam as etnias de onde se originaram os/as afro-brasileiros;

_ Promover o ensino dos principais idiomas das matrizes africanas
transplantadas para o Brasil, e que ainda séo utilizados nos territorios tradicionais de
matriz africana;

_ Desenvolver de acOes de fortalecimento das praticas pedagégicas das
tradicBes de matriz africana, preservadas e reproduzidas em seus territorios proprios;

_ Fazer gestdo para a criagdo do Museu da Umbanda, no Rio de Janeiro.
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_ Criar o Centro de Referéncia dos Povos Tradicionais de Matriz Africana,
considerando suas diferentes matrizes no pais.

_ Fazer gestdo junto ao IPHAN para o reconhecimento e tombamento dos
bens imateriais inerentes as tradi¢des de Matriz Africana; (Incluir no Plano Nacional
de Salvaguarda de Patrimdnio Material e Imaterial).

_ (Proposicdo para a proxima Conferéncia Nacional de Cultura) Criar
assento para os Povos e Comunidades Tradicionais de Matriz Africana no Conselho
Nacional de Politicas Culturais;

_ Regulamentar, como Registro de Lugar, de acordo com o previsto no
decreto n°® 3.551, as Casas e Territérios Tradicionais de Matriz Africana, por serem
espacos de praticas culturais coletivas;

_ Fazer gestdo junto a UNESCO, para a criagdo do Memorial Banbose,
através do reconhecimento da Casa da familia Banbose em Lagos, Nigéria como
patriménio cultural;

_ Fazer gestdo para a criagdo do museu da Umbanda, no Rio de Janeiro.

3. INCLUSAO PRODUTIVA, ECONOMIA SOLIDARIA,
SEGURANCA ALIMENTAR E NUTRICIONAL

_ Constituir grupo de trabalho, envolvendo gestores (MDS, MDA, MMA e
SENAES-MTE) e liderancas da sociedade civil, para elaborar e propor estratégias
que garantam a inser¢do dos povos e comunidades tradicionais de matriz africana
nas politicas publicas ja existentes, e também para elaborar e propor politicas
publicas especificas para este segmento populacional, com prazo determinado para a
concluséo da tarefa;

_ Fazer gestdo para a criacdo da DAP urbana, garantindo a inclusdo das
comunidades tradicionais que praticam a agricultura urbana, nos programas do
governo.

4. COMUNICACAO E INCLUSAO DIGITAL

Algumas das propostas coincidem com as que foram elaboradas na Plenaria
Nacional realizada no MA, em novembro de 2011.

_ Criar editais especificos para os povos tradicionais de matriz africana, que
contemplem a promocdo e a divulgacdo dos contelidos e valores preservados nas
suas comunidades, que consideram também a diversidade que forma esse segmento
populacional;

_ Promover espacos de discussdo e elaboragdo, envolvendo liderancgas
tradicionais de matriz africana, comunicadores e 0s ministérios da comunicagdo e da
Ciéncia e Tecnologia, com vistas a elaboragdo de uma politica de comunicagdo e
inclusdo digital que contemple as especificidades dos povos tradicionais de matriz
africana; (antenas GESAC, radios e tv’s comunitérias, telecentros, estabelecimento
de redes colaborativas que possibilite o empoderamento e fortalecimento de
inciativas inclusdo produtiva; além do combate ao racismo e todas as formas de
discriminacéo e a promocéo da igualdade.

5. SAUDE E SEGURIDADE SOCIAL

_ Reforcar os pactos inter-setoriais e inter-institucionais ja existentes e
estabelecer novos pactos que revertam as altas taxas de mortalidade precoce na
populacdo negra garantindo seu direito a vida;

_ Garantir a efetividade da Implementacéo da politica nacional de atencéo
integral a sa(ide da populacéo negra;

_ Implementar a¢Bes que reconhegam e fortalecam o potencial biomedicinal
préprio dos valores civilizatdrios tradicionais das matrizes africanas preservadas no
Brasil, e fortalecer as iniciativas da sociedade civil com foco na sadde da populacédo
negra;

6. JUVENTUDE

_ Desenvolver acBes voltadas para a juventude negra tradicional,
garantindo seu acesso aos espagos de formacdo, informacdo, definicdo politica e
controle social, como estratégia de manutencéo e divulgacdo dos conhecimentos, a
sabedoria e luta dos mais velhos, os principios da oralidade e os processos
hierarquicos préprios dos valores civilizatérios africanos preservados no Brasil;

7. MARCO LEGAL
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_ Promover a producéo de instrumentos, manuais e cartilhas, que orientem
as liderancas tradicionais de matriz africana sobre regularizagdo/regulamentacéo
(compositiva civil/pessoa juridica) das suas casas;

_ Desenvolver agdes que facilitem e diminuam os custos da regularizacdo
juridica das casas tradicionais de matriz africana, e que considerem as suas
especificidades histéricas e culturais, em consonancia com a legislacdo nacional;

_ Difundir a legislacdo pertinente as questdes e aos direitos dos Povos
Tradicionais de Matriz Africana, junto aos gestores, aos aparelhos de repressdo do
Estado e a sociedade como um todo, a fim de diminuir a violéncia que tem incidido
sobre suas liderancas e casas;

_ Realizar atividades de formac&o para o MPF e para a Defensoria Publica,
sobre as especificidades dos povos tradicionais de matriz africana, de modo a
potencializar a sua atuacdo na defesa e promogdo dos direitos desse segmento
populacional;

_ Fazer gestdo junto & SENASP para a inclusdo das tematicas pertinentes a
cultura, historia, e aos direitos dos povos tradicionais de matriz africana, no
curriculo e nas atividades de formacdo das forcas de seguranca dos estados e
municipios.

_ Estabelecer pactos intersetoriais e inter-institucionais que assegurem e
garantam a efetividade dos marcos legais (Convengdo da Diversidade, Estatuto da
Igualdade Racial, da Convencgdo 169 da OIT e do Decreto 6040) ja vigentes, e 0s
que por ventura venham a ser criados na garantia dos direitos dos povos tradicionais.

_ Fazer gestdo para garantir a criacdo e o efetivo funcionamento de
delegacias e/ou Nicleos Especiais contra crimes étnicorraciais, € as respectivas
promotorias especializadas.

_ Regulamentar o Decreto 6040, em Lei, incluindo taxativamente no texto
“povos e comunidades tradicionais de matriz africana”.

8. MEIO AMBIENTE

_ Desenvolver acfes para o resgate, promocao e divulgacdo dos valores
tradicionais de matriz africana em relacdo ao meio ambiente, através de atividades
de formacéo, seminarios e producgdo de materiais;

_ Fazer gestdo para a normatizacao do acesso e utilizacdo de areas verdes;

9. SOBRE O PPA:

Analisando a presenga de objetivos, metas, iniciativas e acdes
or¢amentarias voltadas para a populagdo negra no PPA 2012-2015, foram feitas as
seguintes observacdes:

_As propostas voltadas para a populacdo negra, devem sempre trazer o
recorte que garanta a inclusdo dos povos e das comunidades tradicionais de matriz
africana (quilombos e terreiros), contemplando suas especificidades;

_ As metas empobrecidas do MEC ndo refletem a dimenséo da tarefa que é
a construcdo de um projeto educacional capaz de promover a diversidade e a
educacdo das relacOes étnico-raciais, 0 que é uma necessidade premente no pais;

_As pautas dos povos tradicionais quilombolas foram razoavelmente
contempladas, enquanto as pautas dos povos tradicionais de terreiro ficaram
ausentes;

Os programas de inclusdo social, devem incluir agdo afirmativa para os
povos e comunidades tradicionais de matriz africana;

Reafirmacdo de Propostas e Diretrizes ja Constantes em Diversos
Documentos, Resultados de Conferéncias, Estatuto da Igualdade Racial, Normativas
da Lei 10.639/03, Etc.:

_ Implementagdo, em todo territorio nacional do Art 26-A da LDB (lei
10.639);

_ Garantia do reconhecimento das Comunidades Tradicionais de Matriz
Africana como espaco de promocgdo de Cultura, conforme relatério final da Il
CONAPPIR;

_ Garantia do reconhecimento dos valores civilizatorios de matriz africana
na visdo de territorialidade;

_ Capacitacdo e formacdo continuada de professores e gestores estaduais e
municipais de Educacdo, para a pratica da educacdo das relagBes étnico-raciais, e
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para a implementacdo da Lei 10.639/03, incluindo vivéncias junto a povos e
comunidades tradicionais de matriz africana;

_ Producdo de material especifico para a educacdo das relacbes étnico-
raciais e para a implementacdo da Lei 10.639/03, incluindo a tematica dos povos e
comunidades tradicionais de matriz africana.

Dessa forma, diante dessas inimeras demandas especificas desses povos, a funcéo
metonimica exerce um importante papel na definicdo dos direitos constitucionais e na
reconstrucdo dessa identidade especifica possibilitando a sua inclusdo na identidade do sujeito
constitucional, conduzindo “a uma maior contextualizacdo e, portanto, a uma maior
especificacdo, em contraposicdo a metafora que aponta para as similaridades” (2003, p.71).

Assim, 0 processo metonimico é apresentado por Michel Rosenfeld da seguinte forma:

A0 passo que ao constitucionalismo importam o pluralismo e a heterogeneidade, a
identidade constitucional ndo pode ser reduzida a mera relacdo de semelhanga.
Precisamente porque a identidade constitucional deve preencher o vazio, o hiato
entre 0 eu e o outro, ela deve incorporar as diferengas por meio da contextualizagio
para evitar a subordinagdo de uns aos outros no interior do mesmo regime
constitucional (2003, p.74).

Rosenfeld alerta que o papel da metonimia no discurso constitucional pode ser
empregado tanto para promover a ampliacdo quanto a restricdo de direitos constitucionais.
Mas, nesse caso, nota-se a necessidade de se combinar os trés elementos discursivos da

reconstrucdo. Nesse sentido, afirma Rosenfeld

De um ponto de vista geral, a negacdo especificamente por meio da determinagéo,
do recalcamento ou da represséo e da rentncia, assume o papel principal na tarefa de
esculpir a identidade do sujeito constitucional, com a metafora e a metonimia
cumprindo a importante missdo de fornecer conteldo aos respectivos papéis da
identidade e da diferenca. Mas identidade e diferenga s6 podem adquirir formas
determinadas ao se utilizar o trabalho da metafora e da metonimia (2003, p.83).

O processo discursivo da metéafora desloca a identidade constitucional para além de
preconceitos relativos a religido, buscando similaridades nas formas diferenciadas de vida,
como dos indigenas e quilombolas, no principio da igualdade e na dignidade da pessoa
humana, e menosprezando as diferencas relativas as caracteristicas que inicialmente
desencadearam o processo de negacao.

J& o processo metonimico contextualiza as diferencas, especificando a nova
identidade como parte da identidade do sujeito constitucional, pois elas passam a ser
incorporadas a identidade constitucional, em equilibrio dindmico com as demais identidades

relevantes. Essa sobredeterminagdo € sensivel as diferencas de tempo e lugar, permitindo a



165

identidade constitucional se desenvolver e se reinventar sem abdicar de seu enraizamento em
algum passado coletivo plausivel (ROSENFELD, 2003, p. 107).

A dialética da reconstrucdo da identidade constitucional, fundada na tensdo entre
metafora e metonimia, explicita o potencial e as limitacGes do sujeito constitucional, em sua
luta por alcangar equilibrio em um cenario sempre mutavel. Nesse aspecto, compreender e
aplicar a forca normativa da Constituicdo permite que a identidade do sujeito constitucional se
torne dindmica, aberta e ndo naturalizada.

Tendo em vista que “a identidade do sujeito constitucional jamais pode se tornar
assentada, pois ndo ha como superar a separacao entre o eu e o0 outro” (ROSENFELD, 2003,
p.111) a evolugéo da identidade do sujeito constitucional, ao incorporar a identidade dos
povos e comunidades de matriz africana, ndo se fixa ou estabiliza. Ela permanece
constantemente aberta a um novo rearranjo, a um novo discurso constitucional reconstrutivo
que estabeleca novos parametros e deslocamentos metaférico-metonimicos.

Assim, os Povos Tradicionais de Matriz Africana se caracterizam pela manutencao
de um continuo civilizatério africano, constituindo territérios préprios marcados pela vivéncia
comunitaria, pelo acolhimento e pela prestacdo de servigcos sociais e sdo uma importante
referéncia de africanidade na sociedade brasileira.

Desde a diaspora negra ao territorio brasileiro, e do periodo da colonizacdo, 0s povos
africanos foram alvos de duas perversas instituigdes: o colonialismo e a escravidao. Estes
povos foram destituidos de qualquer humanidade e foram transformados em mercadoria,
objetos de troca e utensilios para a producdo de bens aos colonizadores. Acresce, ainda, 0
esfacelamento de suas tradigdes e costumes e a imposi¢do do sistema colonial.

A diaspora, a escravizacdo sdo referéncias para a compreensdo do processo de
desterritorializacdo e desconstrucdo de referéncias e identidades, e a continuidade desses
fenbmenos com desdobramentos tragicos nos paises, particularmente nas Américas, que
receberam os africanos para o trabalho forgado.

O enfrentamento dessas violéncias, que incluiam a destruicdo das relagdes culturais
comunais e de parentesco e as formas de solidariedade construidas nos territorios de origem,
exigiu dos povos africanos, e seus descendentes na América, a criacdo de espacos para as
tentativas de recriacdo e revitalizacdo de seus universos culturais — violentados e
fragmentados — e de retomada do contato mitico e mistico com as matrizes africanas. Releva
pontuar, ainda, que estamos tratando de uma Africa tanto geografica quanto simbdlica,

tomada entdo como espaco existente a0 mesmo tempo no campo fisico e no imaginario.
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Portanto, o | Plano Nacional de Desenvolvimento Sustentavel dos Povos e
Comunidades Tradicionais de Matriz Africana nasce do reconhecimento, por parte do Estado,
da necessidade de efetivar a cidadania, combater o racismo e a discriminacdo sofrida pelos
povos e comunidades tradicionais de matriz africana, pois a afirmacdo da identidade de um
grupo que representa uma “minoria excluida” é também a afirmagdo de sua historia,
perpassando seu modo de vida, costumes, mitos e crencas, lingua compartilhada e
conhecimentos gerados no seio do grupo.
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5 Consideracoes finais

Esta dissertacdo se propds a analisar o | Plano Nacional de Desenvolvimento
Sustentavel dos Povos e Comunidades Tradicionais de Matriz Africana (SEPPIR, 2013), uma
politica publica especifica de reconhecimento dos direitos desses povos e comunidades no
pais. Consolida o inicio de uma trajetéria de inclusdo desses povos, revelando-se como um
exercicio, parcial, mas necessario, de reconstrucdo da identidade do sujeito constitucional
brasileiro com a complexidade que essa identidade precisa, hoje, incorporar como uma
combinacdo especifica adequada entre negacdo, metafora e metonimia, para o tratamento da
questéo.

O | Plano inaugura conceitualmente uma perspectiva, sem abordar direta e
especificamente a questdo religiosa referente ao universo desses povos, reconhecendo a
complexidade de que essas tradi¢cdes constitutivamente se revestiram e se revestem no Brasil,
0 que permite um didlogo mais profundo com o Estado, requerendo a participacdo de grande
parte da sua estrutura institucional, pois as demandas desses povos envolvem inGmeras
questBes como saude, educacdo, meio ambiente, economia, e por isso, o | Plano foi elaborado
em um Grupo de Trabalho Interministerial, envolvendo vérios Ministérios e 0s seus
respectivos setores.

Como vimos, o objetivo principal do Plano refere-se a preservacdo dos territdrios e
praticas tradicionais de matriz africana, através da valorizacdo da ancestralidade africana no
pais, pois esses foram e continuam sendo destruidos devido ao racismo presente na sociedade
brasileira, que os colocaram sempre em uma situacao de subalternidade social, econdmica,
politico-juridica.

Assim, a titulo de conclusdo desse trabalho analiso dois proveérbios africanos que o |
Plano apresenta como epigrafes: “Eni maa je eyin ori apata, ki nwo enu aké”, que foi
traduzido como “Quem deseja comer 0 ovo da ave rara, cujo ninho esta no topo da montanha,
ndo pode medir esforcos para alcancad-lo” (Provérbio Yoruba) e, MATU KANA
MALEVELE KA MALENDI LUTA NTU KO, que foi traduzido como “Por mais compridas
que sejam, as orelhas ndo podem ultrapassar a cabe¢a” (Provérbio Bantu — idioma kikoongo).
Haja vista, neles ja visualizarmos as consideracdes finais a que essa pesquisa nos conduziu.

O primeiro proveérbio pode ser compreendido como a afirmar que quem quer alcancar

algo precisa lutar e nunca perder de vista o seu objetivo final, ou seja, serve mais amplamente
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como licdo para entender principalmente que a vida é uma luta dificil, mas que a recompensa
vale a pena. Nesse sentido, faco uma correspondéncia com o | Plano, que resulta de uma luta
constante dos povos de matriz africana e que, desde o seu processo de elaboracdo, vem
possibilitando autorreconhecimento a esses povos, configurando como uma politica de acao
afirmativa produtora de cidadania e, por conseguinte, proporcionando o resgate da
autoidentidade desses povos como sujeitos constitucionais, possibilitando a efetivagdo dos
direitos fundamentais.

Além do que, a abordagem conceitual introduzida pelo | Plano proporciona uma
leitura do que esses povos realmente séo, isto é, povos que construiram territorios (terreiros)
para que fossem preservadas as suas tradicdes, como se estabelecessem um elo entre Brasil e
Africa. Portanto, o | Plano reconhece a luta histérica contra a negacdo do elemento negro na
sociedade brasileira, realizando uma reconstrucdo parcial da identidade do sujeito
constitucional, para permitir a inclusdo desses sujeitos concretos, a exercer um papel de critica
ao constitucionalismo periférico por ter desconhecido e mesmo velado a luta das populacGes
negras pela busca da dignidade humana, do igual respeito e consideracdo devido a todos os
integrantes de uma comunidade estruturada a partir do principio da igualdade como direito a
diferenga.

E, ainda, o | Plano pode ser considerado um caminho para alcancar “o ovo de rapina
que esta no alto da montanha”, ou seja, os direitos que foram negados a esses povos, €, assim,
apo6s toda uma trajetoria de luta, neste momento histérico, conquista que seja dada voz
aqueles silenciados e invisiveis, como exemplificado no episddio esquecido do “Quebra de
Xangd”. E, desse modo, a igualdade, por ser fruto dessa mesma trajetoria histérica de
violacdes, deve comportar a possibilidade da diferenca.

No segundo provérbio, “Por mais compridas que sejam, as orelhas ndo podem
ultrapassar a cabeca”, a cabeca poderia ser interpretada como o direito e as orelhas como as
pessoas, ou seja, o direito é de todos mas ninguém pode a ele ultrapassar, ou seja, ele existe
para todos mas as pessoas nao podem ultrapassa-lo como as orelhas ndo podem ultrapassar a
cabeca.

De forma mais ampla, a licdo que se pode retirar refere-se a maneira com que devemos
levar a vida, a forma como devemos conviver, em igualdade e harmonia. A Terra pode ser a
cabeca e os seres humanos as orelhas, se ndo houver cabeca, ndo tera orelhas. E, entdo, todos
os elementos tém que se completar e viver em harmonia e respeito, isto é, temos que respeitar

a Terra, assim como ela nos respeita. Em geral, os provérbios tém uma licdo que abrange um
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assunto muito grande, no caso, acredito que seja a igualdade e a harmonia necessarias para se
viver em plenitude.

Portanto, eles possibilitam a ideia de que o processo do reconhecimento em politicas
publicas deve ser pensado a partir dessa tensdo do principio da igualdade como direito a
diferenca, para que desse modo se inclua a todos e se possibilite um melhor acesso a direitos.
Assim, para além da liberdade de culto ou religiosa, é necessario se compreender 0s
significados das praticas tradicionais de matriz africana, considerando que um dos maiores
problemas enfrentados por esses povos reside no racismo e na dificuldade da sociedade de
lidar com a sua forma diferenciada de ser e pertencer ao mundo, para além da relacdo com o
sagrado.

A reconstrucdo da identidade do sujeito constitucional, realizada no processo de
elaboracdo do | Plano, corresponde & ideia de Ronald Dworkin (2010) da historia
constitucional como romance em cadeia, ou seja, devemos aprender com o passado, com
aquilo que foi vivenciado —, ou seja, com os vinculos historicos entre racismo, lutas sociais
pela liberdade, autoritarismo politico e identidade nacional, — e, buscar apresentar elementos
para reescrever a narrativa constitucional como “uma historia digna de ser contada”
(DUARTE, 2011, p.51 e 52). Assim, ao invés de se essencializar a nacdo, que na verdade é
uma construcdo problematica que nega tantas outras historias (DUARTE, 2011, p.43 e 44),
deve-se possibilitar a legitimacdo, na arena publica, da bandeira da diversidade e da
construcdo das identidades proprias dos varios grupos existentes, compreendendo identidade e
diferenca como faces da mesma moeda.

Por tal razdo, a resposta as objecdes sobre a identidade e a diferenca deve reconhecer a
luta das populagdes negras pela busca da dignidade humana, do igual respeito e consideracao
devido a todos os integrantes de uma comunidade estruturada a partir do principio da
igualdade. E, observando e refutando o que foi a eles negado durante todo o processo
historico brasileiro, a igualdade e a liberdade de ser e praticar as suas tradicdes ancestrais, de
sorte a tornar essa uma pauta atual para o constitucionalismo brasileiro e, é claro, para a
reconstrucdo da identidade constitucional.

Nesse sentido, essa busca deve, antes de tudo, explicitar 0s seus proprios pressupostos
e o0s das teses que analisa e, assim, ‘fazer pensar’, problematizar os distintos 6bvios, 0s
diversos “naturais”, transformando-os em perplexidades, privilegiando mais as questdes e a
sua crescente complexidade do que a busca recorrente de respostas pacificadoras que, em
tempos de modernidade, sempre se revelardo humanas (CARVALHO NETTO, prefécio,
ROSENFELD, 2003, p. 4).
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Por isso mesmo, sempre podemos aprender com a refutacdo de nossas crengas, COmo
ressalta Michel Rosenfeld, o “passado é tdo aberto quanto o futuro” (ROSENFELD, 2003,
p.4). Tendo em vista que somos capazes de aprender com a nossa prépria vivéncia, cada
geracdo e vivencial e hermeneuticamente muito mais sofisticada do que a anterior e encontra-
se apta, portanto, a ler na historia aspectos que, embora sempre tivessem estado |4, eram
absolutamente invisiveis para as geracGes anteriores (CARVALHO NETTO, prefécio,
ROSENFELD, 2003, p. 4).

Portanto, o | Plano possibilita uma nova leitura dos direitos desses povos, até entdo
negados, possibilitando a incluséo desses sujeitos na ordem constitucional, o que se traduz em
uma reconstrucdo da identidade do sujeito constitucional. Lembrando, entdo, que a identidade
constitucional ndo se resume a mera atividade politica, ou seja, aos processos de construcao e
reconstrucdo da identidade constitucional, bem como ao desenvolvimento l6gico da
autoidentidade do sujeito constitucional, deve se pautar por critérios juridicos, ou melhor, por
critérios oriundos do constitucionalismo, pelo direito a igualdade como direito a diferenca, e
ndo por consideracBes derivadas de preocupacdes meramente politicas, econdmicas, etc., que
ndo tenham sido anteriormente filtradas pela propria identidade constitucional e ajustadas aos
seus termos.

Em outras palavras, consideracbes até entdo ndo juridicas, oriundas de outras
identidades presentes na sociedade, s6 poderdo constar da identidade constitucional na medida
em que elas tenham sido selecionadas e re-significadas em uma luta por reconhecimento em
atencdo aos préprios (peles) requisitos do constitucionalismo. A inclusdo dos padrdes do
constitucionalismo como fundamento essencial da identidade constitucional se insere na
perspectiva desconstrutivista, uma vez que o constitucionalismo exige o respeito a diferenca e
a diversidade. A identidade constitucional ndo deve ser parcial e tendenciosa em relagdo as
varias concepcdes de bem nela presentes, ou seja, nenhuma das concepcdes de bem constantes
da comunidade politica pode ser tornar a concepg¢do que orienta a identidade constitucional.

Pelo contrério, as varias concepg¢des de bem séo aceitas pela identidade constitucional
na medida em que sdo ajustadas e re-significadas a partir da ética desconstrutivista, que visa
sempre e a um s6 tempo, paradoxalmente, reconhecer e superar a distancia entre o “eu” e o
“outro”.

Desse modo, garante-se que uma dada identidade constitucional ndo deve tender a
supraproteger ou a infraproteger direitos fundamentais das identidades parciais que a
compbem ou integram, nem podera ser acusada de favorecer determinadas concepcdes de

bem, ja que os elementos das varias concepcbes de bem sdo aproveitados e aceitos visando
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justamente que nenhuma dessas concepcdes prevaleca sobre as outras, garantindo assim a
diversidade e o pluralismo no interior da sociedade. Muitas vezes, no entanto, agdes
afirmativas tornam-se necessarias e constitucionalmente requeridas, como € o caso dos Povos
e Comunidades Tradicionais de Matriz Africana, exatamente em razdo do néo
reconhecimento historico de seus direitos basicos, precisamente para se buscar recompor 0s
danos havidos.

O sentido e o significado de uma determinada identidade constitucional, portanto,
dependem tanto da sequéncia de continuidade e coeréncia interpretativa ao longo da linha
temporal de sua existéncia, quanto das varias possibilidades de construc@es e reconstrucdes
plausiveis em um dado momento histérico. Dessa forma, € a interacdo entre a historia da
identidade constitucional e o seu contexto especifico e momentaneo que estabelecem os
critérios de legitimidade, plausibilidade e razoabilidade das varias construcdes e reconstrucdes
da identidade constitucional.

Nesse sentido, abre-se espago para o conceito de comunidade aberta de intérpretes da
Constituicdo, e as marcas semanticas inerentes ao discurso constitucional passam a depender
dos consensos e desacordos existentes na comunidade politica (que integram a identidade
constitucional), e ndo da mera decisdo politica, ou ainda da decisdo juridica vinculada a um
grupo de juizes.

Igualmente, sdo as marcas semanticas constantes do discurso constitucional que
garantem a possibilidade de continuidade de uma dada identidade constitucional, pois elas
possibilitam a compreensao do sentido e do significado ao longo do passado, do presente e do
futuro.

Destarte, as préaticas vinculadas a identidade constitucional, ou seja, suas construgdes,
reconstrucbes, e a propria tomada de decisdes constitucionais sdo procedimentos
essencialmente discursivos. O proprio Rosenfeld defende que a identidade constitucional
funciona como a linguagem apta para que o “eu” e o0 “outro”, na comunidade politica, possam
buscar a almejada reconciliacdo entre identidade e diferenca, e para que possam dialogar em
defesa e promocdo de seus préprios direitos e interesses.

Por isso, um texto constitucional, sozinho, € incapaz de alterar as préaticas
constitucionais de uma comunidade, e figura, normalmente, como uma tentativa de teorizacao
e explicitagdo dos compromissos com o constitucionalismo que, em determinado momento,
0s constituintes originarios interpretaram como aqueles que a comunidade politica desejava
assumir. E 0 uso, entretanto, a efetiva vivéncia constitucional social e colaborativa, que

expressa a configuracdo constitucional real de uma comunidade politica.
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Assim, por exemplo, a ideia de cultura, na sua acep¢do como unidade, hoje é lida pela
identidade constitucional, utilizando-se da premissa do constitucionalismo, como pluralismo,
ou seja, a protecdo das varias concepcbes de bem existentes na sociedade, considerando cada
cultura importante para a formacao do Estado brasileiro.

Assim, a identidade constitucional brasileira, formada no contexto de
redemocratizacdo do pais, com a Constituicdo cidada de 1988, baseia-se na plurietnicidade. E
0 que se constata no art. 215, em que se deixa claro a protecdo dos valores culturais afro-
brasileiros.

E, portanto, com o | Plano passa a interpretar este dispositivo e varios outros presentes
na Constituicdo, possibilitando uma releitura deles para que alcance e inclua os povos
tradicionais de matriz africana no campo de aplicacdo dessa norma, pois, o | Plano nega o
elemento religioso desses povos para que se reconheca seus territorios e préaticas tradicionais
de matriz africana como dignas de protecdo, salvaguardando os valores culturais afro-
brasileiros, incluindo, a prote¢cdo como patriménio cultural.

Além do que, a situacdo de subalternidade que esses povos vivenciam reclama do
Estado politicas também de distribuicdo de renda, haja vista que a maioria do segmento
populacional que os constituem vivem em condicdo de extrema pobreza, por isso a
distribuicéo de alimentos tornou-se uma medida emergencial.

Destarte, a reconstrucdo parcial e especifica da identidade constitucional,
possibilitando a inclusdo dos povos de matriz africana como sujeitos constitucionais, se faz
necessaria, pois diante dessas inimeras demandas, somente uma protecdo constitucional
negativa que possibilita, a liberdade religiosa, ndo consegue solucionar os reais problemas
que os atingem, pois eles necessitam de politicas de acdo afirmativa para se tornarem sujeitos
concretos de direitos, tanto individual quanto coletivamente, se tornando cidadédos do Estado
brasileiro e os seus direitos efetivados.

Portanto, a interpretacdo realizada, discursivamente, pelo | Plano, se mostra como um
passo importante para a incluséo desses povos, mesmo sendo o caminho longo e os obstaculos
postos significativos. A adocdo de politicas de combate ao racismo, ao preconceito e a
discriminacdo é condigdo basica para que as injusticas sejam proscritas e o pais possa enfim
galgar o caminho de uma verdadeira ordem democratica, em que o principio da igualdade seja
lido como direito a diferenca.
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