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RESUMO

ALMEIDA, Adriani Lameira Theophilo de. 4 geograficidade das relagées raciais e religiosas:
conflitos e agdes contra-hegemonicas do povo de terreiros em Sdo Gongalo - RJ. 2019. 156f.
Dissertacdo (Mestrado em Geografia) — Faculdade de Formacao de Professores, Universidade
do Estado do Rio de Janeiro, Sdo Gongalo, 2019.

Os conflitos religiosos s3o resultados de um longo processo de hierarquizacio
espiritual, racial e epistemoldgica, que operam a partir de um padrdo de poder, cuja
ideologia/racionalidade ocidental é posicionada enquanto matriz superior as demais religides.
Assim, as praticas religiosas e culturais afro-brasileiras sdo constantemente invisibilizadas,
alvos de perseguicdes e identificadas como atrasadas; colocadas no /ocus da subalternidade.
As acOes de violéncias (fisicas, simbolicas e psicoldgicas), que atingem os geossimbolos
religiosos afro-brasileiros, possuem em seus atos uma dimensdo espacial e étnico-racial, que
classificam e hierarquizam as diferencas entre os grupos sociais. Compreendemos que,
historicamente, ha processos que buscam o epistemicidio dos saberes ancestrais afro-
diaspdricos travados por diversos agentes hegemonicos e, neste sentido, analisaremos as agdes
contra-hegemonicas dos povos de ax¢é na luta para defender seus territorios e territorialidades
sagradas, uma vez que seus atos apontam estratégias de resisténcias em situagdes de conflito.
Assim, o trabalho traz como horizonte analitico a compreensdo dos conflitos territoriais
vinculados as relagdes raciais e religiosas que atravessam as praticas dos terreiros de matriz
africana no municipio de Sao Gongalo. Neste sentido, apontamos para uma abordagem através

das nogoes de raca, religido, violéncia e resisténcia que constituem o repertorio tedrico e pratico
do trabalho.

Palavras-chave: territdrio; terreiro; racismo religioso; resisténcia.



RESUMEN

ALMEIDA, Adriani Lameira Theophilo de. La geografia de las relaciones raciales y
religiosas: conflitos y acciones contrahegemonicas del Pueblo terreiro en Sdo Gongalo - RJ.
2019. 156f. Dissertagdo (Mestrado em Geografia) — Faculdade de Formacgao de Professores,
Universidade do Estado do Rio de Janeiro, Sdo Gongalo, 2019.

Los conflictos religiosos son el resultado de un largo proceso de jerarquizacion
espiritual, racial y epistemologica, que opera con base en un patrén de poder, cuya
ideologia/racionalidad occidental se posiciona como una matriz superior a otras religiones. Asi,
las practicas religiosas y culturales afrobrasilefios son constantemente invisibilizadas, objeto de
persecucion e identificadas como atrasadas; colocado en el locus de la subalternidad. Los actos
de violencia (fisica, simbdlica y psicoldgica), que afectan a los geosimbolos religiosos
afrobrasilefios, tienen una dimension espacial y étnico-racial en sus actos, que clasifican y
jerarquizan las diferencias entre grupos sociales. Entendemos que, historicamente, existen
procesos que buscan el epistemicidio de saberes ancestrales afrodiasporicos llevado a cabo por
diversos agentes hegemonicos y, en este sentido, analizaremos las acciones contrahegemodnicas
del pueblo de axé en la lucha por la defensa de sus derechos. territorios y territorialidades
sagradas, ya que sus acciones apuntan a estrategias de resistencia en situaciones de conflicto.
Asi, el trabajo tiene como horizonte analitico la comprension de los conflictos territoriales
vinculados a las relaciones raciales y religiosas que permean las practicas de los terreiros de
base africana en el municipio de S3o Gongalo. En este sentido, apuntamos a un acercamiento a
través de las nociones de raza, religion, violencia y resistencia que constituyen el repertorio
tedrico y practico de la obra.

Palabras claves: territorio; terrero; racismo religioso; resistencia.
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Nas ultimas décadas, o debate sobre geografia e religido vem se desenvolvendo e
aprofundando pela perspectiva da Geografia Cultural, em fun¢do da busca pelo entendimento
dos processos de territorializagdo de diferentes grupos sociais a partir da sacralizagdo de
espacos enquanto praticas que simbolizam a crenga e modos de vida que ddo sentido a
cosmovisdes especificas e contextuais.

Nesse sentido, a diversidade de estudos pautados pela compreensdo das multiplas
religides, suas manifestagoes e relacdes sociais foi sendo incorporada no debate geografico
como possibilidade analitica e metodologica das religiosidades, constituindo um campo
disciplinar de investigacao e atuag¢ao dos gedgrafos e profissionais das ciéncias humanas. Entre
os gedgrafos que se destacam nesse debate estdo Rosendhal (1995; 2004), Corréa (2004), Gil
Filho (2012).

No que tange as religides de matriz africanas, foco central deste trabalho, as obras de
Carneiro (2009), Fonseca e Giacomini (2013), Melo (2014), Teixeira (2014), Dias (2006), entre
outros, sdo contribui¢cdes que se dedicam a compreensdo dos terreiros e casas de santo. Esses
estudos abordam as perspectivas ontoldgica, cultural e politica, considerando a reemergéncia
dos ataques aos grupos de matriz africana. Isso se da em decorréncia do contexto historico de
discriminagado e intolerancia, fruto do racismo religioso na constru¢ao do Brasil. Dessa forma,
a Geografia, enquanto ferramenta tedrica, metodoldgica e politica, ¢ mobilizada pelos atores
sociais que reivindicam o territdrio e as territorialidades, utilizando a categoria politico-cultural
para afirmar a sua existéncia.

A difusdo destas pesquisas se coloca em meio aos constantes conflitos territoriais e
religiosos presentes na sociedade, sobretudo nas periferias das cidades brasileiras, em virtude
da expansao do racismo religioso as religides afro-brasileiras. Em contrapartida, a construgdo
de redes entre os movimentos sociais de combate a intolerancia religiosa se faz presente e pauta
uma agenda politica de enfrentamento ao racismo religioso, discriminag@o e estigmatizagao.

Este presente trabalho ¢ desenvolvido no escopo do Programa de Pos-Graduagdao em
Geografia, na linha de pesquisa “Geografia e relagdes de poder” no que toca a compreensao
dos conflitos, as lutas sociais e as r-existéncias acionadas pelas comunidades de terreiro na
atualidade, o que nos permite entender questdes importantes referentes aos usos do territorio e
das territorialidades do sagrado, assim como perceber a origem da maioria das problematicas
vivenciadas pelo povo de axé.

A dissertagdo dedica-se, especificamente, sobre a analise das questdes que envolvem a
situacdo dos terreiros no municipio de Sdo Gongalo, os quais enfrentam violéncias constantes

e cotidianas perseguicdes. Em relagdo a esse contexto de violéncia, o cotidiano das



18

comunidades ¢ marcado por tensdes e ameacas. Diante desse cenario, os membros das
comunidades de terreiro, em colaboragdo com outros 6rgdos e institui¢des, mobilizam-se
constantemente para acionar estratégias que visem dar visibilidade aos ataques sofridos pelas
religides de matrizes africanas.

A escolha do municipio de Sdo Gongalo se deu pela forte presenca da religiosidade na
grafagem espacial da cidade. Na atualidade, as tensdes contra os grupos de matrizes africanas
tém se acirrado, pelo fato de as ultimas trés prefeituras assumidas possuirem filiagao religiosa
evangélica declarada e admitirem intervengdes, na esfera municipal, de praticas de
ordenamento territorial no espago urbano que impuseram intengdes politicas e religiosas'
particulares. Este evento contraria a prerrogativa da laicidade do Estado Brasileiro, garantida
pelos dispositivos juridicos desde o dia 7 de janeiro de 1890, quando o Brasil passou a ser
considerado um Estado laico, através do Decreto 119-A2.

Vale salientar que a casa, reconhecida como sendo a primeira Casa de Umbanda do
Brasil (localizada no municipio de Sao Gongalo, no bairro de Neves), foi demolida em
novembro de 2011. Toda a articulagdo e mobilizagdo de importantes representantes da
Umbanda e do Candomblé em esfera nacional ndo foram capazes de evitar a destruicdo de sua
maior referéncia territorial. Simultaneamente, a entdo prefeita na época, Aparecida Panisset,
realizou intervengdes urbanisticas na cidade de cunho religioso. O caso da demoligdo da
primeira casa de Umbanda do Brasil foi um exemplo do descaso, negligéncia e auséncia
intencional de uma politica afirmativa em defesa dos terreiros e da diversidade cultural e
religiosa no municipio, ao negar a transformacao desse espago em patrimdnio imaterial com
dever de zelar pela diversidade religiosa.

E a partir da identificacdo da forte influéncia das religides afro-brasileiras na
organizac¢do espacial do estado do Rio de Janeiro que aprofundamos os estudos sobre os
terreiros em geral no municipio de S3o Gongalo. A pesquisa se torna de fundamental relevancia
tanto do ponto de vista politico como teoérico, pois relaciona processos de expansdo urbana,

segregagdo e periferizagdo, assim como conflitos, resisténcias e agdes sociais. O

! Uma intervengdo urbana que marca a trajetoria da prefeita Aparecida Panisset (2004-2012), conhecida pelos
moradores como a “Rainha das Pragas”, ¢ a constru¢ao da Praca da Biblia ao final do seu governo, inaugurada no
dia 27/12/12, em meio dos protestos pelos frequentadores e moradores locais. Os manifestantes estavam
indignados, pois a antiga Praca Chico Mendes, que fazia referéncia ao grande seringueiro, possuia atrativos de
lazer como: pistas de skate e quadras poliesportivas. Uma obra marcada pelas impressdes negativas do Governo
Panisset: autoritarismo, arrogancia e segregacionismo religioso.

2 Segundo o Art. 1°: “E' prohibido & autoridade federal, assim como 4 dos Estados federados, expedir leis,
regulamentos, ou actos administrativos, estabelecendo alguma religido, ou vedando-a, e crear differencas entre os
habitantes do paiz, ou nos servigos sustentados & custa do orgamento, por motivo de crengas, ou opinides
philosophicas ou religiosas” (BRASIL, Decreto 119-A, 1890).



19

reconhecimento dos contextos histérico-geograficos do municipio e a atuagdo da Prefeitura com
uma postura e filiagao religiosa hegemodnica foram de grande importancia para a compreensao
das problemadticas dos terreiros, assim como suas reivindicagdes por justica e promog¢ao de
politicas publicas para as comunidades de terreiros.

O presente trabalho tem como objetivo investigar como as a¢des de violéncia vinculadas
a conflitos raciais e religiosos interferem no cotidiano dos terreiros ¢ do povo de axé em Sao
Gongalo. Desta forma, nossos objetivos especificos serdo: a) problematizar uma analise
territorial do racismo religioso, seus processos, herancas e transformagdes; b) identificar como
as narrativas existentes no discurso do racismo religioso, gerado pelas religides de vertentes
neopentecostais, produzem violéncias fisicas, psicologicas e simbdlicas; c¢) analisar as multiplas
estratégias acionadas e construidas pelos terreiros e povo de axé em diferentes contextos para
aquisi¢do de direitos na luta pelo reconhecimento e permanéncia territorial.

O trabalho estd organizado em trés capitulos da seguinte forma. O primeiro capitulo,
intitulado "O encontro entre dois mundos: por uma geografia conectada ao saber
ancestral" aprofunda a discussdo sobre a religido. Num primeiro momento, vamos aos
classicos teodricos das ciéncias sociais que inspiraram a constru¢do teodrica da geografia da
religido. Posteriormente, realiza-se uma andlise dos autores principais da geografia que se
debrugaram sobre a tematica da religido. Neste sentido, estabelecemos um nexo analitico com
as religides de matrizes africanas, priorizando didlogos com leituras especificas desta area.

No mesmo capitulo, ¢ desenvolvido reflexdes sobre as perspectivas do conceito de
territorio e seus derivativos - territorializagdo e territorialidade - pois conferem melhor
significado a dimensao analitica que envolve as relagdes de poder das realidades em questao.
Sob esse angulo, utilizamos o raciocinio de grandes autores da geografia que se aprofundaram
na constru¢do de perspectivas tedrico-geograficas sobre o territério na constru¢cdo de uma
geografia critica pos década de 1970. Por fim, o ultimo ponto deste capitulo explora as
consideracdes ¢ analises feitas nos pontos anteriores, buscando ligd-los com autores que
realizam debate sobre territério e territorialidades sagradas, sobretudo quando inseridas na
dindmica das religides afro-brasileiras, fazendo, assim, uma aproxima¢do maior com a
realidade analisada.

O segundo capitulo, denominado "A diaspora religiosa e suas africanidades:
conflitos, memaoria e resisténcia das religioes afro-brasileiras", tem como objetivo abordar
a discussdo a respeito do racismo religioso no Brasil e se desdobra em trés subtopicos. No
primeiro, como base tedrica para essa analise, foi evidenciado os estudos sobre colonialidade,

relacdes raciais e conflitos religiosos no Brasil, pois acredita-se que tais perspectivas
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conseguem traduzir as bases étnico-raciais que constituiram a experiéncia desses grupos no
decorrer do tempo.

Posteriormente, sdo evidenciadas as taticas de resisténcia que esses grupos
desenvolveram ao longo do tempo a fim de preservar sua cultura, ancestralidade e religiosidade,
por meio da luta politica. A evidéncia do processo de resisténcia mostra como se deu a
constru¢do da memoria e identidade, pois trata-se de uma religido formada pela oralidade com
praticas territorializadas.

O terceiro topico analisa especificamente o racismo religioso no Brasil, evidenciando
quais processos evidenciaram essa realidade, quais herancgas ainda permanecem no cotidiano
dos povos de axé e por quais transformagdes passaram, tendo como base tedrica a discussao
feita no inicio deste capitulo. Para tanto, elabora-se uma pesquisa levando em consideragao os
processos geohistoricos, a fim de chegar a realidade contemporanea.

Por fim, o terceiro capitulo, "Trajetérias e Articulacoes das Lutas em Defesa das
Matrizes Afro-Brasileiras no Municipio de Sdo Gongalo", trata do material empirico com o
objetivo de apresentar um panorama das principais trajetorias espaciais dos terreiros, inseridas
no municipio de Sdo Gongalo, posicionando os processos que perpassam a formacao e difusdo
das casas de matrizes africanas, as principais dificuldades encontradas e o racismo religioso
enfrentado. Nessa esteira, busca-se apresentar a construcdo das estratégias politicas de
articulagcdo que se fazem presentes. Para tanto, apresentamos quais os conflitos religiosos que
os terreiros enfrentam no seu cotidiano, suas disputas com a comunidade e a esfera publica.
Tais analises refletem sobre como os conflitos religiosos, conjuntamente com o processo de
ordenamento do territorio, acentuam o racismo religioso.

Encerrando a discussdo, sdo tracadas as estratégias de resisténcia dos terreiros no
cenario da luta politica: quais foram as redes construidas no decorrer desses processos? De que
maneira suas lutas fortalecem a territorializacdo desses grupos? Quais sdo os principais atores
e agentes envolvidos em suas estratégias? E, sobretudo, qual proje¢do futura o povo de axé tem
sobre os conflitos e suas respectivas resisténcias?

Portanto, a visibilidade projetada pelas comunidades de terreiro constréi identidades
territoriais e possibilita a inser¢@o de outras narrativas protagonizadas e posicionadas no espaco,

reposicionando-as nos debates publicos e produzindo geo-grafias no municipio de Sdo Gongalo.
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1 O ENCONTRO ENTRE DOIS MUNDOS: POR UMA GEOGRAFIA CONECTADA
AO SABER ANCESTRAL

O Candomblé

No comego ndo havia separac@o entre o Orum, o Céu dos orixas, ¢ o Aig, a Terra dos
humanos.

Homens e divindades iam e vinham, coabitando e dividindo vidas e aventuras.
Conta-se que, quando o Orum fazia limite com o Ai€, um ser humano tocou o Orum
com as maos sujas.

O céu imaculado do Orixa fora conspurcado.

O branco imaculado de Obatala se perdera.

Oxalé foi reclamar a Olorum. Olorum, Senhor do Céu, Deus Supremo, irado com a
sujeira, o desperdicio e a displicéncia dos mortais, soprou enfurecido seu sopro divino
e separou para sempre o Céu da Terra.

Assim, o Orum separou-se do mundo dos homens e nenhum homem poderia ir ao
Orum e retornar de 14

com vida.

E os orixas também ndo podiam vir a Terra com seus corpos. Agora havia 0 mundo
dos homens ¢ o dos orixas, separados.

Isoladas dos humanos habitantes do Aié, as divindades entristeceram.

Os orixas tinham saudades de suas peripécias entre os humanos e andavam tristes e
amuados.

Foram queixar-se com Olodumare, que acabou consentindo que os orixds pudessem
vez por outra retornar

a Terra.

Para isso, entretanto, teriam que tomar o corpo material de seus devotos.

Foi a condi¢ao imposta por Olodumare.

Oxum, que antes gostava de vir a Terra brincar com as mulheres, dividindo com elas
sua formosura ¢ vaidade, ensinando-lhes feiticos de adoravel sedugdo e irresistivel
encanto, recebeu de Olorum um novo

encargo: preparar os mortais para receberem em seus corpos os orixas.

Oxum fez oferendas a Exu para propiciar sua delicada missao.

De seu sucesso dependia a alegria dos seus irmaos e amigos orixas.

Veio ao Ai€ e juntou as mulheres a sua volta, banhou seus corpos com ervas preciosas,
cortou seus

cabelos, raspou suas cabegas, pintou seus corpos.

Pintou suas cabegas com pintinhas brancas, como as pintas das penas da conquém,
como as penas da

galinha-d’angola.

Vestiu-as com belissimos panos e fartos lagos, enfeitou-as com joias e coroas.

O ori, a cabega, ela adornou ainda com a pena ecodidé, pluma vermelha, rara e
misteriosa do papagaio-

da-costa.

Nas maos as fez levar abebés, espadas, cetros, e nos pulsos, duzias de dourados indés.
O colo cobriu com voltas e voltas de coloridas contas e multiplas fieiras de btizios,
ceramicas e corais.

Na cabeca pds um cone feito de manteiga de ori, finas ervas e obi mascado, com todo
condimento de que

gostam oS orixas.

Esse oxo atrairia o orixa ao ori da iniciada e o orixa no tinha como se enganar em seu
retorno ao Ai€.

Finalmente as pequenas esposas estavam feitas, estavam prontas, e estavam odara.
As iads eram as noivas mais bonitas que a vaidade de Oxum conseguia imaginar.
Estavam prontas para os deuses.

Os orixas agora tinham seus cavalos, podiam retornar com seguranca ao Aié, podiam
cavalgar o corpo
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das devotas.

Os humanos faziam oferendas aos orixas, convidando-os a Terra, aos corpos das iads.
Entao os orixas vinham e tomavam seus cavalos.

E, enquanto os homens tocavam seus tambores, vibrando os batas e agogds, soando
os xequerés ¢ adjas, enquanto os homens cantavam e davam vivas ¢ aplaudiam,
convidando todos os humanos iniciados para a roda do xiré, os orixds dancavam e
dangavam e dangavam.

Os orixas podiam de novo conviver com os mortais.

Os orixas estavam felizes.

Na roda das feitas, no corpo das iads, eles dancavam e dancavam e dangavam.

Estava inventado o candomblé.

(Reginaldo Prandi, Mitologia dos orixds, p. 524-528)

1.1 Geografia(s) da religido

Neste capitulo, apontamos como a geografia brasileira, sobretudo as reflexdes
contemporaneas, tém abordado os estudos acerca das relagdes entre geografia e religido. Esses
trabalhos sdo evidenciados pelo campo da Geografia Cultural, onde a Geografia da Religido
surgiu como uma subdisciplina desta drea e cuja analise volta-se para os efeitos das diversas
relagdes da religido com a sociedade, cultura e o ambiente (Gil Filho, 2012).

No contexto brasileiro, a Geografia da Religido assumiu duas principais

correntes de pensamento e analise das relagdes entre espago e religido:

A primeira, de carater majoritario, ¢ aquela na qual o enfoque principal se atém as
estruturas espaciais das religides e a dicotomia sagrado e profano, assim como estudos
funcionais sobre cidades- santudrio e dispersdao espacial das hierofanias. De forma
simples, poder-se-ia afirmar que essa perspectiva busca apreender as manifestagdes
espaciais do fendmeno religioso a partir das formas religiosas ja impressas na
paisagem.

A segunda perspectiva busca compreender as manifestagdes religiosas partindo das
dimensdes estruturantes e do carater fenomenoldgico e, posteriormente, das estruturas
estruturadas da religido. O pressuposto ¢ de que pela agdo do Homem religioso se
pode vislumbrar o espago da religido, as representacdes, as expressoes e percepcdes
em face do discurso religioso e do pensamento religioso. Ainda mais quando sdo
realizadas pesquisas sobre as territorialidades institucionais, concebe- se que as
mesmas sdo marcadas muito além da materialidade dos templos, pelos intercambios
simbolicos que se organizam na mediagao das relagdes de poder (Silva E Gil Filho,
2009, p.76).

Conforme apresentado, a Geografia da Religido possui distintas interpretacdes de
discussdes tedricas e diferencas na concepcao do sagrado e nas diferencas ontoldgicas (ou seja,

engloba as questdes gerais relacionadas ao significado do ser e da existéncia) da sua
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manifestacdo, marcadas respectivamente pelos trabalhos de Rosendahl® (1994; 1995; 2002) e
Gil Filho* (2004; 2008; 2012).

No Brasil, as pesquisas realizadas sobre religido em Geografia tém crescido
constantemente, principalmente entre as décadas de 1990 e 2000, como comenta Gil Filho
(2009) no editorial da Revista de Estudos da Religido®. Ao abordar as principais perspectivas e
debates deste subcampo, o autor evidencia que a Geografia da Religido experimenta uma
renovacgdo na discussao entre os gedgrafos brasileiros no inicio do século XXI, em virtude da
chamada “virada cultural” e da “virada linguistica” no movimento da Nova Geografia Cultural
no Brasil. Diante deste quadro de renovagao do debate e da apresentacdo das duas perspectivas

de analise, realgamos que:

atualmente, algumas tendéncias s@o discerniveis na Geografia da Religido: parte dos
gedgrafos a considera como tema da Geografia Cultural e se concentra nas abordagens
geradas no interior da prépria disciplina; outros pendem mais para uma autonomia
como subdisciplina da Geografia Humana com métodos e abordagens proprias, em
um didlogo maior com outras disciplinas que pesquisam o fendmeno religioso (Gil
Filho, 2009, editorial).

Essas duas vertentes mostram a riqueza e a complexidade da Geografia da Religido no
Brasil, evidenciando como o campo se beneficia tanto de anélises internas e tedricas quanto de
perspectivas interdisciplinares que exploram as interagdes entre o sagrado e o espaco. Esta
diversidade de abordagens enriquece o entendimento do fendmeno religioso, a0 mesmo tempo
em que fortalece a posicao da Geografia da Religido como um campo dinamico e essencial
dentro das ciéncias humanas.

A centralidade do debate de Rosendahl estd em um estudo do espago através do sagrado,
desvendando a manifestagdo concreta da religido na paisagem (ou seja, os reflexos espaciais
visiveis do sagrado). A autora identifica que existe na sociedade um complexo de crencas e
praticas que se perpetuam ao longo do tempo e possuem um fundamento mistico ou religioso

atribuido a “objetos consagrados e espacialmente delimitados, tanto em sua forma — no sentido

3 Zeny Rosendahl, professora do Programa de P6s-Graduagdo em Geografia — PPGEO/UERIJ coordena o Nucleo
de Estudos e Pesquisas sobre Espaco e Cultura (NEPEC), um dos centros de pesquisas que discutem Geografia da
Religido, da Universidade do Estado do Rio de Janeiro.

# Sylvio Fausto Gil Filho, professor associado do departamento de Geografia e do Programa de P6s-Graduagio em
Geografia — PPGEO/UFPR coordena no ambito intersdisciplinar o Nucleo Paranaense de Pesquisa em Religido
(NUPPER) e, no ambito da Geografia o Nucleo de Estudos em Espaco e Representagdes (NEER) que segue a linha
da Geografia da Religido, da Universidade Federal do Parana.

5 A “Revista de Estudos da Religido” é uma publicagio eletronica do Programa de Estudos Pos- Graduados em
Ciéncias da Religido da Pontifica Universidade Catdlica de Sao Paulo — PUCSP.
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de extensdo — como em sua fixagdo — no sentido de localizados em um locus” (LOPES, 2010,
p. 52). A partir destas constatagdes, a autora vai buscar definir a natureza qualitativa destes
distintos l6cus pela concepcao de sagrado e sua manifestacao no espago.

Com base nas propostas de Mircea Eliade (1992) a fim de compreender a natureza do
l6cus religioso, Rosendahl aponta que as coisas do dominio sagrado equivalem ao poder e
constituem, por exceléncia, uma realidade. O poder ¢ um atributo do sagrado e interpretado
pelo discurso religioso como uma for¢a compulsiva e imprevisivel, pois ndo ¢ possivel prever
quando vai se manifestar, qual serd sua intensidade, seus objetos ou a for¢a do poder do sagrado.

Desse modo, ao se manifestar em determinado l6cus, institui o espago sagrado. Para a autora:

O espaco sagrado ¢ um campo de forcas e de valores que eleva o homem religioso
acima de si mesmo, que transporta para um meio distinto daquele no qual transcorre
sua existéncia. E por meio de simbolos, dos mitos e dos ritos que o sagrado exerce sua
funcdo de mediacdo entre o homem e a divindade. E € o espaco sagrado, enquanto
expressdo do sagrado, que possibilita a0 homem entrar em contato com a realidade
transcendente chamada deuses, nas religides politeistas, ¢ Deus, nas monoteistas
(Rosendahl, 2002, p.30).

Nessa perspectiva, a autora se baseia na proposta de Eliade (1992), que considera a
dicotomia entre sagrado e profano, na qual a definicao de sagrado se opde a nogao de profano,
e os humanos tomam conhecimento do sagrado “porque este se manifesta, se mostra como algo
absolutamente diferente do profano” (Rosendahl, 2002, p. 13). Nesta concep¢ao, o sagrado e o
profano se opdem e se atraem ao mesmo tempo, porém jamais se misturam.

Segundo Eliade (1992), as manifestagdes das realidades sagradas sdo expressas pelo
termo "hierofania" (do grego hieros = sagrado e faneia = manifesto), definido como qualquer
ato de manifestacio do sagrado. Nesse sentido, todo espaco sagrado implica uma hierofania. E
por meio das hierofanias que o espago se torna o “centro do mundo”. Uma hierofania pode se
manifestar de diversas maneiras, desde sua forma mais elementar em um objeto qualquer (uma
pedra ou uma arvore — elemento “objetivo”) até a hierofania mais suprema, que, para um cristao,
¢ a encarnacdo de Deus em Jesus Cristo (“experiéncia subjetiva” — sensagdes). Ambos
funcionam como “sinais” da manifestagdo do sagrado.

No entanto, é importante ressaltar o paradoxo que constitui toda hierofania: quando a
manifestagdo do sagrado se exerce em um objeto qualquer, mesmo que ele tome outro
significado, continua sendo ele mesmo do ponto de vista profano. Portanto, “para aqueles que
tém uma experiéncia religiosa, toda a Natureza ¢ suscetivel de revelar-se como sacralidade
cosmica. O Cosmos, na sua totalidade, pode tornar-se uma hierofania” (Rosendahl, 2002, p.

13).
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Eliade (1992) também apresenta as especificidades das experiéncias religiosas no
espaco. A experiéncia religiosa do espago sagrado se opde ao espago profano, pois, para o
primeiro, o espaco possui um atributo existencial — ¢ seu referencial de existéncia; e, para o
segundo, o0 espaco ¢ homogéneo e neutro. A revelagdo do espago sagrado, por meio de qualquer
hierofania, permite que se obtenha um “ponto fixo”, uma orienta¢ao inicial, ou seja, revela um
“centro do mundo”. A manifestagdo do sagrado da origem ontoldgica ao mundo. Com isso,
homens e mulheres sentem a necessidade de orientacao, ordem e conexao cosmica. Portanto, é
facil compreender que o ser religioso deseja profundamente participar da realidade de existir
em um mundo sagrado (Rosendahl, 1995, p. 98).

Resumindo suas colocagoes Eliade (1992, p.36) pondera que:

[...] a experiéncia do sagrado torna possivel a “fundacdo do Mundo™: 1a onde o
sagrado se manifesta no espago, o real se revela, o Mundo vem a existéncia. Mas a
irrupg¢do do sagrado ndo somente projeta um ponto fixo no meio da fluidez amorfa do
espaco profano, um ‘Centro’, no ‘Caos’; produz também uma rotura de nivel, quer
dizer, abre a comunicagdo entre os niveis cosmicos (entre a Terra e o Céu) e possibilita
a passagem, de ordem ontoldgica, de um modo de ser a outro.

O estudo das relagdes entre espaco e religido revela a complexidade das experiéncias
sagradas e profanas na vida humana. Diferentemente, o espaco profano ndo admite nenhuma
verdadeira orientagdo, ja que seu "ponto fixo" aparece e desaparece conforme as necessidades
cotidianas. O espacgo na experiéncia profana € neutro e homogéneo, e ndo ha uma "fundacao do
"

mundo". Ha apenas

movimenta" (Rosendahl, 2002, p. 31).

uma infinidade de lugares mais ou menos neutros onde o homem se

A diretriz tedrica construida por Rosendahl se direciona as estruturas espaciais da
religido, principalmente aos lugares sagrados: templos, cidades sagradas e centros de irradiagao
religiosa. “Nessa abordagem, o elemento humano aparece como um fluxo em deslocamento
cuja atuagdo ¢ remetida a influéncia exercida pela organizagdo topologica do sagrado” (Silva,
2010, p. 39). Quando as estruturas organizacionais sdo colocadas em foco, o fendmeno religioso
se circunscreve no jogo das relagdes institucionais de poder. A autora sugere uma abordagem
particular para entender o fenomeno religioso, priorizando os aspectos mais objetivos
constituintes da dindmica religiosa, em detrimento dos mais subjetivos — deixados em segundo
plano.

Ancorada nas defini¢des das categorias de analise do espago sagrado e espago profano
por meio da dicotomia sagrado/profano, Rosendahl estabeleceu um temario para sistematizar

os estudos acerca da diversidade religiosa no espaco, a partir do qual as pesquisas em geografia
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da religido poderiam ser classificadas. Esse temario ¢ constituido pelos seguintes temas: 1) fé,
espaco e tempo — difusdo e area de abrangéncia; ii) centros de convergéncia e irradiagdo; iii)
religido, territorio e territorialidade; e iv) espaco e lugar sagrado: vivéncia, percepcao e
simbolismo. Em suma, a andlise das espacialidades religiosas, conforme proposta por
Rosendahl, oferece uma estrutura valiosa para entender como os espacos sagrados e profanos
influenciam e sdo influenciados pelas praticas e crengas religiosas.

Gil Filho (2012) busca fornecer subsidios para investigar o fendmeno religioso por meio
da interpretacdo de suas espacialidades. O autor discute os conceitos de poder, representacdo e
sagrado como formas simbdlicas e propde a analise do discurso religioso e da identidade
religiosa para compreender as relagdes de poder que se estabelecem pela agdo institucional da
religido. Esses conceitos sdo, entdo, aplicados como conceitos geograficos, como espaco de
representacdo e a territorialidade do sagrado.

Segundo o autor, a construg¢do da geografia da religido requer o resgate de uma teoria
das representagdes. Todavia, a geografia da religido € uma geografia do poder exercido através
de sua espacialidade. O exercicio de poder na religido e nas instituicdes religiosas assume
caracteristicas particulares.

A religido ¢ marcada por principios reguladores da vida. Apoiada em seu discurso
fundador, ela aponta para a distingdo entre virtude e erro, onde “a designagdo do divino numa
forga particular, num ser transcendente, confirma a separagdo entre as praticas do profano e do
sagrado” (Ansart, 1978 apud Gil Filho, 2012, p. 21).

A partir dessa separagdo, uma classe especifica de especialistas da religido — os
sacerdotes — formou-se para perpetuar os valores considerados verdadeiros pela sociedade. Foi
por meio da apropriacao simbolica do sagrado que essa classe exerceu o poder religioso. Nesse
sentido, o “corpo sacerdotal e os especialistas da religido sdo aqueles que detém o capital
simbdlico e o controle dos fundamentos do poder religioso” (Gil Filho, 2012, p. 23).

O conceito de poder na religido estd vinculado a disposicdo da virtude no
“reconhecimento do decreto celeste, ou seja, da tradi¢ao ou do texto sagrado” (Gil Filho, 2012,
p.- 23). Existe uma intencionalidade no exercicio do poder que estd relacionada a nocdo de
autoridade, legitimada pelo discurso da virtude. Esse poder s6 pode ser adquirido se for
reconhecido por outras pessoas ou grupos.

Diante dessas observagdes, surge um questionamento sobre o pensamento religioso e
sua abordagem nas religides de matriz africana, pois a concep¢do de profano, integrante do
pensamento religioso ocidental, ¢ imposta a outras realidades. Nesse sentido, os autores

utilizam o termo hierofania para apresentar as manifestacdes das realidades sagradas. No
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entanto, até que ponto, da forma como foi formulado, esse conceito ¢ adequado para explicar
as manifestacdes sagradas das religides afro-brasileiras, visto que, para estas, a concepcao de
sagrado e profano ¢ distinta e ndo considera a oposi¢do sagrado e profano? E possivel operar
com essa ideia sem recorrer a oposi¢des binarias?

Toda e qualquer forma de manifestacio do sagrado (hierofanias) pode ocorrer em
qualquer lugar e a qualquer tempo, nos diversos aspectos da vida, seja econdmica, social,
espiritual ou fisioldgica. Tudo o que o ser humano sente, faz, encontra ou ama pode se
transformar em objeto hierofinico (Piazza, 1976). Nessa perspectiva, a compreensdo da
hierofania adquire novos contornos em um sentido amplo, ndo dicotomizado.

Os principais autores que trabalham com a Geografia da Religido utilizam a nogao de
sagrado e profano de Eliade (1992), fundamentada na dicotomia entre esses dois conceitos.
Entretanto, ao analisar as religides de matrizes africanas, percebe-se que suas crengas,
cosmologias e praticas ndo operam na centralidade da divisdo bindria/dualista. Nao hé dois
mundos distintos e, portanto, ndo ha binarismos como certo/errado, bem/mal, sagrado/profano
etc. (Ndaw apud Flor Nascimento, 2016, p. 159). Essa visdo interfere na organizacao e na
experiéncia interna das religides afro-brasileiras.

A oposicao sagrado/profano, trazida pelo filésofo Eliade, ndo se sustenta em nossos
estudos, pois as cosmovisdes e cosmogonias africanas, herdadas pelas religides de matriz
africana, ndo suportam essa separacao. Para as religioes ocidentais, o sagrado esta vinculado ao
divino, ao espiritual, algo que ndo se encontra em nosso mundo terreno e que merece ser
cultuado, pressupondo que um dia seremos merecedores de retornar ao plano divino. O profano
seria exatamente aquilo que ndo pertence ao ambito do sagrado e, portanto, constitui um espago
onde o culto ndo € necessario ou nao pode ocorrer.

J& para as religides afro-brasileiras, tudo representa uma instancia das manifestagdes
dos orixds, inquices, voduns e entidades. As encruzilhadas, o chdo, os cemitérios, a agua, o
vento, o fogo, os corpos, as tecnologias, entre outros, ndo possuem uma dimensdo profana.
Todas essas dimensoes sdo sacralizadas, e as conexoes sao feitas através dos corpos, da mente,
dos sentidos, dos objetos e das representagoes.

Nessas religides, por ndo funcionarem segundo as logicas bindrias de oposi¢do, as
cosmovisoes operam no sentido de totalidades complexas e articuladas, comegando pela propria
ideia de "mundo": nao ha dois mundos distintos. O Orum (Céu dos Orixas) e o Aiyé (Terra dos
humanos) ndo sdo mundos separados, mas aspectos contiguos e continuos (e, a0 mesmo tempo,
descontinuos), partes do mesmo mundo, representados como metades de uma cabaga que se

completam. Da mesma forma, ndo ocorre a separagdo entre os seres humanos ¢ as divindades,
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pois estes estdo sempre interconectados nas agdes cotidianas, seja no preparo dos banhos de
ervas, no uso das guias de orixas, ou nas rezas e oferendas. As matrizes africanas, mais do que
religides, sdo ontologias de mundos possiveis que incorporam multiplos aspectos (Escobar,
2015).

Assim, a perspectiva que considera a religido como algo que reconecta dois mundos
(humano e divino) ndo encontra fundamento nas abordagens tradicionais e milenares africanas

no continente negro (Iniesta, 2010, p. 16-29) ou nas religides de matriz africana no Brasil.

Contudo, podemos pensar em uma nog¢do de religido que religue as pessoas a
contextos identitarios rompidos pelos processos escravagistas ¢ coloniais, uma
religagdo com a memoria ancestral ¢ com uma historia fragmentada. Assim, os
candomblés religariam histérias entre Brasis e Africas, buscando outras maneiras de
conexdo que ndo passem apenas pelo carater negativo da escraviddo, mas por uma
atitude criativa frente a vida, que retome valores, praticas e sentidos legados pelo
continente africano (Flor Nascimento, 2016, p. 161).

Dessa forma, as religides afro-brasileiras possuem um sistema mitico que desafia a visao
racionalista e excludente do pensamento ocidental, pois ndo sdo fragmentarias. Pelo contrario,
sdo totalizadoras, pois conseguem abarcar o ser humano como um todo dentro de seu sistema
interativo. Com 1isso, segundo Carneiro e¢ Cury (1984), essas religioes, através de suas
racionalidades contra-hegemonicas, conseguem tratar o individuo sob varios aspectos, tais
como: 1) restaurar sua dimensao natural, estreitando os lagos entre os elementos da mitologia e
os elementos da natureza, recuperando a unidade entre homem e natureza; ii) a mitologia auxilia
na explicagdo e compreensao das contradi¢cdes sociais e individuais, sugerindo caminhos
alternativos para sua agdo sobre a realidade e se opondo ao projeto individualista da sociedade
ocidental, oferecendo uma vida comunitaria.

Em decorréncia da auséncia de binarismos ou da falta de destaque a essa questao, alguns
autores acham problematico entender as religides afro-brasileiras enquanto uma religido. Nesse
sentido, Durkheim (2003) apresenta uma concepcao eurocéntrica a partir da distingdo entre
magia e religido. Segundo ele, uma ndo pode fazer parte da outra, pois hda uma marcada
repugnancia da religido pela magia e uma hostilidade da magia pela religido. Ou seja, a magia
possui uma espécie de prazer profissional em profanar as coisas sagradas em seus ritos,
enquanto nas cerimonias religiosas ocorre exatamente o oposto. Diante dessas consideracoes,
Durkheim afirma que “ndo encontramos na histdria, religido sem igreja” (2003, p. 28), assim
como “ndo existe igreja magica” (p. 29). Portanto, a religido ¢ inseparavel da ideia de igreja e

pressupde a sua existéncia. Ele persiste na sua diferenciacao:
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O magico tem uma clientela, ndo uma igreja, e seus clientes podem perfeitamente ndo
manter entre si nenhum relacionamento, ao ponto de se ignorarem uns aos outros.
Mesmo as relagdes que estabelecem com o magico sdo, em geral, acidentais e
passageiras, semelhantes a de um doente com seu médico (Durkheim, 2003, p. 28).

Para Durkheim (2003), a religido ¢ “uma coisa eminentemente social”, ou seja,
produzida por e a partir de relagdes sociais. Ao propor essa concep¢ao, define o nascimento do
fendmeno religioso, no qual as representagdes sagradas sdo representacdes coletivas que
traduzem realidades coletivas, coletividades. Com isso, a religido pode ser configurada como
um sistema de crengas e praticas estabelecidas ao redor das coisas sagradas.

Segundo Durkheim, a religido esta atrelada a sua institucionalizagdo. Bourdieu (2005)
afirma que “toda seita que alcanca €xito tende a tornar-se Igreja, depositaria e guardia de uma
ortodoxia, identificada com suas hierarquias e dogmas, e por essa razao, fadada a suscitar uma
nova reforma” (p. 60). A Igreja surge como produto da institucionalizag¢do e da burocratizacao
da seita profética. Desse modo, possui diversas caracteristicas de uma burocracia: “delimitagao
explicita das areas de competéncia e hierarquizacao regulamentada das fungdes, com a
racionalizacdo correlata das remuneragoes, das ‘nomeagdes’, das ‘promogdes’ e das ‘carreiras’
[...]” (p. 59-60).

Essa visdo eurocéntrica de Durkheim, que distingue rigidamente entre magia e religido
e associa a verdadeira religido a institucionalizagdo e a existéncia de uma igreja, revela-se
inadequada para compreender as religides afro-brasileiras. Essas tradi¢des ndo operam segundo
binarismos ¢ ndo se encaixam nas categorias de Durkheim, pois sua cosmovisdo articula de
forma continua e integrada os aspectos sagrado e profano, humano e divino. As religides afro-
brasileiras, em vez de fragmentarem o mundo em esferas distintas, veem todas as dimensoes da
vida como interconectadas e sacralizadas. Essa perspectiva desafia a no¢ao ocidental de religido
como uma instituicdo burocratizada e hierdrquica, oferecendo uma visdo mais holistica e
integradora da espiritualidade. Portanto, a analise das religides afro-brasileiras exige uma
abordagem que reconheca e respeite suas particularidades, sem impor categorizagdes externas

que nao lhes sao aplicaveis.
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1.2 Geografia e racismo religioso

Em primeiro momento, discutiremos os usos, poténcias e fragilidades que envolvem o
que ¢ chamado de intolerancia religiosa, terminologia mais difundida na bibliografia sobre
acoes de violéncia contra diversas religioes, sobretudo as religides de matriz africana. A partir
desta analise, cabera discutir as relagdes que abarcam a intolerancia religiosa € o racismo
religioso, uma vez que, tratando-se de comunidades das religides de matriz africana, o racismo
¢ o processo estruturante dos constantes ataques de violéncia (fisica, simbdlica e psicoldgica) a
esses grupos. Para tanto, a aproximag¢ao do debate da geografia com o racismo religioso sera
realizada, demonstrando as espacialidades e particularidades deste tipo de racismo, seus
rebatimentos territoriais € suas consequéncias para os territorios-terreiros.

De fato, o termo “intolerancia religiosa” ¢ bastante familiar e mais difundido nas
discussoes e na literatura que discute a religiosidade. Ele expressa um sentido politico e juridico
pautado pelos movimentos sociais nas denuncias aos diversos casos que atacam a liberdade
religiosa, garantida na Constitui¢do Federal de 1988. Este movimento culminou na criagdo da
Comissao de Combate a Intolerancia Religiosa (CCIR), em 2008, no estado do Rio de Janeiro,
com o intuito de combater tais praticas. Este debate encontra-se em aberto, uma vez que ha
multiplas interpretagdes, consensos e dissensos acerca dos termos e categorias utilizadas para
se referir as situagdes sofridas pelos grupos de matriz africana.

De acordo com Miranda (2010), a categoria "tolerancia" ¢ mais adequada para descrever
a situacdo vivenciada pelos grupos religiosos no Brasil, pois "tolerancia" expressa a percepgao

de que o “outro” encontra-se numa relagdo assimétrica. Desse modo:

Tolerar ¢ uma palavra que significa levar e suportar, mas também significa destruir e
combater [...] Se a aspira¢ao de um grupo a ter sua diferenca reconhecida muitas vezes
pode estar relacionada a uma opressdo sofrida no passado e/ou presente, tolerar a fé
de outrem significa uma atitude politica, pois corresponderia a garantia de interesses
particulares [...] A folerdncia permite, portanto, explicitar a tensdo entre a identidade
e a diversidade, em especial, em contextos sociais marcados pela desigualdade
(Miranda, 2010, p. 127).

Entretanto, Fonseca e Giacomini (2013) discordam dessa perspectiva no que se refere
as agdes de violéncia praticadas contra as religides de matriz africana. Elas argumentam que a
discriminagao estd embutida no ato de tolerar uma religido, pois a nog@o de tolerancia implica

um sentido de superioridade. Segundo as autoras, “ainda que num contexto de valorizagao das
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diferengas, termina, de alguma forma, por deixar espaco para hierarquias e formas de
inferiorizagdo” (Fonseca e Giacomini, 2013, p.138).

Dessa forma, a tolerancia religiosa traz simultaneamente um duplo reconhecimento,
como apontado pelas autoras, inspiradas em Norberto Bobbio: o reconhecimento do ‘Outro’,
no igual direito de coexistir e conviver; e o “direito ao erro”, por parte de quem se considera
depositario da verdade e permite nesse “Outro” a possibilidade do chamado “erro de boa f¢”
(Bobbio, 1992 apud Fonseca e Giacomini, 2013). Assim, a intolerdncia sempre parte do
principio da existéncia de certa superioridade daquele que ndo tolera o Outro e/ou uma religido.

O estabelecimento de comunidades de terreiro tem por designio a reconstru¢do de um
modo de vida que foi usurpado de seus antepassados. Esse roubo teve como principal motivacao
e combustivel o racismo. Os povos africanos e afro-brasileiros precisaram criar mecanismos de
resisténcia a fim de preservar seus elementos essenciais de cultura, modos de ver o mundo e de
se relacionarem com a natureza. Uma dessas estratégias sdo as religides de matrizes africanas,
uma das agdes mais importantes na resisténcia antirracista no Brasil. Por isso, quando uma
pessoa que vivencia essa religido tem seus territorios atacados e agredidos, estamos diante de
uma retaliacdo a esse modo de vida reorganizado pelos seus ancestrais (Flor Nascimento, 2016,
p.- 15).

Nesses casos, 0s ataques contra o candomblé e a umbanda sdo frequentemente referidos
como manifestacdes de intolerancia religiosa. Contudo, esse termo ndo ¢ suficiente para

descrever o que essas religides sofrem, pois:

[...] ndo é apenas o carater religioso que € recusado efetivamente nos ataques aos
nossos templos e irmés/os que vivem essas religides. E exatamente esse modo de vida
negro, que mesmo que seja vivenciado por pessoas ndo negras, que se ataca. Nao se
trata de uma intolerancia no sentido de uma recusa a tolerar a diferenca marcada pela
inferioridade ou discordancia, como podem pensar algumas pessoas. O que esta em
jogo ¢ exatamente um desrespeito em relagdo a uma maneira africana de viver, um
modo negro de organizar as relagdes com o mundo, com a comunidade, com a
natureza e com as outras pessoas, com os saberes (Flor Nascimento, 2016, p. 15).

Os ataques configuram-se como parte das manifestagdes do racismo que perseguem as
matrizes religiosas do povo negro. Nesse sentido, alguns autores e movimentos sociais referem-
se as perseguicdes como racismo religioso, ja que consiste em projetar a dindmica do racismo
sobre as praticas em fun¢do de suas herangas negro-africanas. Essa categoria especifica do
racismo abrange praticas de violéncia que vao desde a demonizacao das crencas religiosas afro-
brasileiras, passando por ofensas morais, chegando até a violéncias fisicas e, em algumas

situacdes, a morte de pessoas que, nos terreiros, praticam suas crengas (Flor Nascimento, 2014).
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Portanto, ao considerarmos a complexidade e as multiplas dimensdes do racismo
religioso, € essencial reconhecer que os ataques as religides de matriz africana sdo mais do que
simples manifestagdes de intolerancia. Eles sdo, de fato, uma continuagao do racismo historico
que visa deslegitimar e destruir modos de vida negros, representando uma forma profunda e
sistematica de violéncia que precisa ser combatida com ac¢des concretas e politicas publicas
afirmativas.

Em suma, ao analisar as terminologias e seus significados, percebemos que a
intolerancia religiosa, embora amplamente utilizada, pode ndo abarcar toda a complexidade e a
especificidade das violéncias sofridas pelos grupos de matriz africana. A relagdo entre
intolerancia religiosa e racismo religioso revela-se fundamental para entender os processos
estruturantes das agressoes contra essas comunidades. Dessa forma, a geografia, ao explorar as
espacialidades e particularidades do racismo religioso, contribui significativamente para a
compreensdo das consequéncias territoriais ¢ das dindmicas de resisténcia e afirmagdo dos
territorios-terreiros.

Para compreender a geograficidade das relagdes raciais e religiosas, a partir do
entendimento de raga® como uma categoria que tem como principio a classificacio e
hierarquizagdo que ordena e regula as relagdes sociais, analisamos os casos de racismo religioso
que ocorrem contra as religides afro-brasileiras, focando nos desdobramentos raciais vinculados
a essas agOes (Santos, 2012). Os casos de racismo religioso misturam hierarquias raciais,
espirituais e epistémicas e, dependendo do contexto, cada uma delas pode ser acionada como
base para a discriminagao religiosa. O que ocorre ¢ uma substitui¢do discursiva de um principio
hierarquico por outro, mas que tem no racismo a base fundadora da discriminagao religiosa
(Santos, 2012).

O racismo aparece como um sistema multidimensional de classificagdo social que, no
caso brasileiro, tem nos marcos corporeos (cor da pele, cabelo, entre outros elementos
fenotipicos) o principal traco diacritico classificatorio, mas que pode associar outras variaveis
para compor um sistema de dominacdo, controle e exploracdo social. Isso resulta da
complexidade dos sistemas classificatdrios e da forma como eles sdo operados dentro de regras
sociais (Santos, 2017, p. 64).

Os casos de racismo religioso no Brasil estdo intimamente interligados a uma dimensao

racial e operam como um dispositivo da colonialidade, pois, em muitos momentos, suas praticas

6 “A ideia de raca organiza a populagdo mundial segundo uma ordem hierérquica de povos superiores e inferiores
que passa a ser um principio organizador da divisdo internacional do trabalho e do sistema patriarcal global.”
(Grosfoguel, 2010. p. 465).
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religiosas sdo criminalizadas e subalternizadas em relacdo a qualquer outra matriz religiosa que
nao seja branco-ocidental, sendo classificadas como folclore, bruxaria, primitivismo, feiticaria,
entre outras.

Entre os argumentos usados para justificar a violéncia, esté a ideia de que essas religides
cultuam o ‘mal’ na forma do demoénio — uma entidade que nunca fez parte das crengas dos
povos de axé. Essa percepcao revela uma profunda ignorancia sobre a visdo de mundo africana
que fundamenta suas praticas religiosas. As religides hegemonicas de tradigao crista-evangélica
veem no demonio um mal absoluto a ser combatido, transferindo arbitrariamente essa batalha
para as religides afro-brasileiras de forma difamatoria, incluindo em seus discursos
caracteristicas e praticas que ndo pertencem a essas religiosidades.

Outro gesto de racismo religioso consiste em reduzir toda a complexidade da
religiosidade negro-africana e seus modos de vida reorganizados nas comunidades de terreiro a
meras expressoes ritualisticas. Embora realizem rituais, reduzir sua complexa matriz cultural a
uma pratica religiosa ¢ uma forma de ocultar o racismo.

E preciso entender o significado das religides de matriz africana para compreender que
essas praticas religiosas sdo resisténcias concretas e depositarias de parte das ontologias de

multiplos grupos sociais que, a custo do proprio sangue, colaboraram para a construg@o do pais.

Enfrentar o racismo religioso ¢ uma forma de desmascarar a continuagdo da
mentalidade racista que permeia a sociedade brasileira e que ataca tudo que tenha
herancas africanas de resisténcia, levando pessoas e institui¢cdes a desrespeitarem os
territdrios, crengas, praticas e saberes que se mantém em torno dos terreiros. E se sdo
esses legados africanos que incomodam nas religides de matrizes africanas, ¢ mais
que compreensivel o motivo pelo qual o racismo religioso seja a causa fundamental
desses lamentaveis ataques que assistimos lastimavelmente crescer em nosso pais!
(Flor Nascimento, 2016, p. 15).

Ao propor um estudo sobre as "Geografias do terror", Oslender (2008, 2018) nos auxilia
a embasar a analise acerca da espacializagdao do racismo religioso e como ele vai definindo a
espacializacao do terreiro. O conceito de "Geografias do terror" abre um leque de possibilidades
para estudar uma diversidade de fendmenos geograficos relacionados ao terror e terrorismo’.
Através dessa perspectiva, investigamos as multiplas manifestacdes do terror experimentado

por grupos e pessoas € como, a partir disso, elas criam taticas para resistir ao convivio diario.

7 Ao analisar as nogdes de “terror” e “terrorismo” o autor extrapola a visdo dos discursos geopoliticos
contemporaneos no qual o “terrorismo” se exerce exclusivamente contra sistemas do Estado democratico
neoliberal ocidental e oculta “outros terrorismos”, inclusive aqueles praticados por estes mesmos Estados
democraticos neoliberais. Assim como utiliza essas no¢des enquanto ferramentas metodoldgicas para investigagao
dos impactos do terror e suas manifestacdes espaciais nas populagoes locais.
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Dessa forma, alguns questionamentos se colocam: como o terror € vivenciado nos terreiros? Ou
melhor, nas religides de matriz africana? Quais as expressdes concretas do terror nas paisagens
desses grupos? Quem sdo os agentes do terror? Como se luta e resiste ao terror?

A dimensdo do terror, segundo o autor, ¢ uma estratégia de guerra e ferramenta de
dominacio que atinge tanto as suas vitimas mais imediatas quanto os seus sobreviventes. E
comunicativa e funciona como um espetaculo, enviando uma mensagem aos seus
sobreviventes. A aplicacdo do terror gera “un profundo sentimiento de temor entre las
poblaciones locales y los lugares se transforman en espacios de miedo que rompen
dramaticamente las relaciones sociales locales y regionales” (Oslender, 2018, p. 76).

Por essa perspectiva, entendemos a geografia do terror enquanto uma espacializacao de
um projeto necropolitico® (Mbembe, 2011), com o necropoder servindo como um instrumento
base para a gestdo racista do espago e do territério sagrado (Oliveira, 2017), que pressupde a
eliminacdo do outro e todas as suas formas de existéncia. Trata-se de uma politica de morte
material e simbolica. Os agentes modeladores do espago do necropoder, no atual contexto de
ataques as religides de matriz africana, orquestram agdes de diversos impactos - desde a
dimensdo material até a dimensao da vida - sobre os povos de terreiro.

A ““geografia do terror” nos serve como uma ferramenta conceitual e metodologica para
investigar essas acdes e seus rebatimentos no territdrio, a partir das sete dimensdes do terror
propostas por Oslender (2008, 2018). O primeiro ponto ¢ a producao de Paisagens do Medo,
visiveis por meio dos vestigios deixados pelas agdes de violéncia, tais como casas de santo
destruidas e queimadas, buracos de bala ou pichag¢des nas paredes, entre outras. Essas paisagens
imprimem uma sensagao de medo produzida pelo terror experimentado pelos grupos que fazem
parte desses espacos, tanto na sua imaginagdo quanto materialmente expressa na paisagem. Os
povos de terreiro vivenciam essas paisagens de diferentes formas. Um exemplo € o terreiro em
Sdo Gongalo, que em 2016 teve seu muro pichado com os dizeres: “Aqui ndo queremos
macumba” (Figura 1), deixando uma sensagao de inseguranga para aqueles que frequentam o

local.

8 O filésofo Achilles Mbembe (2006) baseado nas ideias de Foucalt de biopolitica considera o necropoder € a
necropolitica como uma expressdo maxima do poder e na capacidade de decidir aqueles que devem viver e aqueles
que devem morrer.
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Figura 1 - Centro de Umbanda em Jardim do Bom Retiro, Sao Gongalo, tem o portdo pichado

Fonte: Jornal Extra, 2016.

Outro exemplo frequente de racismo religioso ocorre quando grupos de vertentes
neopentecostais ou traficantes que se autodenominam evangélicos queimam ou destroem
terreiros. Um caso € o terreiro de candomblé queimado em Nova Iguacu, na Baixada

Fluminense da Regido Metropolitana do Rio de Janeiro (RMRJ), em agosto de 2016 (Figura 2).

Figura 2 - Terreiro de candomblé Kwe Ceja Donlomin Lojiquejil Axé queimado em Nova

Iguacu, RJ, em 2016

Fonte: Jornal Extra, 2016.
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As agdes racistas sdo intensificadas quando traficantes evangélicos ordenam que os
préprios membros da religido destruam objetos sagrados. Uma situagdo emblematica é a de uma
mae e um pai de santo que foram obrigados a quebrar pertences litirgicos enquanto os
traficantes destruiam seu terreiro de candomblé, na Baixada Fluminense, na RMRJ, em 2017

(Figura 3). Um video foi divulgado nas redes sociais, no qual os traficantes diziam:

Quebra tudo, quebra tudo! Apaga as velas, porque o sangue de Jesus tem poder!
Arrebenta as guias todas! Todo o mal tem que ser desfeito, em nome de Jesus! Quebra
tudo porque a senhora ¢ quem é o 'demdnio-chefe'! E a senhora quem patrocina essa
cachorrada! Quebra tudo! Arrebenta as guias todas, derrama, quero que quebre as
guias todas! (Coelho, 2017).

Figura 3 - Mae e pai de santo sendo obrigados a destruirem os objetos sabrados do proprio

terreiro a mando de traficantes

Fonte: Jornal Extra, 2017

Essas situacdes e imagens revelam marcas da violéncia na paisagem: templos e simbolos
sagrados destruidos e queimados. Estes sdo lembretes constantes de como os atores
modeladores do espago do necropoder agem, deixando “un recuerdo que estda ‘vivo’ en los
paisajes producidos como resultado de la penetracion, violacion o tortura de esos cuerpos”
(Oslender, 2008). Esses atos reforcam a relagdo entre o medo e a paisagem, vivenciada pelas

comunidades de terreiro em seu espaco social cotidiano e nas praticas religiosas.
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As acdes de violéncia geram restri¢oes a mobilidade e as praticas espaciais rotineiras
— a segunda dimensao proposta pelo autor — uma vez que o regime de terror impoe restri¢cdes
as praticas cotidianas, tanto implicitas (ditadas pelo medo, que desencoraja a pessoa a deslocar-
se para certos lugares) quanto explicitas (proibindo a populagdo de ir a determinados locais). O
sentido de inseguranca permeia o ambiente, definindo a espacializagdo do terreiro. Ou seja,
praticas cotidianas como fazer oferendas em lugares sagrados (cachoeiras, encruzilhadas,
matas, estradas etc.) ja ndo sao mais realizadas em certos locais ou em determinadas horas do
dia. Sair na rua com as vestimentas do axé, usar guias ou contra-eguns’, entre outras atividades,
também sdo afetados.

Um sentimento de inseguranca fragmenta o espaco, reduz a mobilidade diaria e, em
momentos de realizagdao dos cultos aos orixas, o medo se alastra pelo espago, comprometendo
a maneira como as pessoas se movimentam (Oslender, 2008).

Esse contexto de terror leva a transformagdo dramatica do sentido de lugar. Sem
conseguir realizar suas praticas cotidianas, o lugar do sagrado, da ancestralidade, da familia e
da conexdo com os orixas comega a ser substituido por outros sentimentos, perdendo seu
sentido original. Agora, o que esta marcado na memoria ¢ o espaco fisico da violéncia, do
massacre ou do encontro com os agentes do terror. Ao falar, sentir e lembrar-se do lugar, sao
rememoradas experiéncias e lembrangas traumaticas, cheias de medo e angustia.

Para aqueles que pertencem as religides de matriz africana, assim como para outras
praticas religiosas, o sentido do terreiro vai além de um espago de realizagdo de cultos. Os
terreiros sdo lugares onde sociabilidades, solidariedades e lagos familiares sdo construidos, um
espaco livre de opressao e controle, similar a nogdo de "lar" proposta por Bell Hooks (1991, p.
41-49) apud Oslender (2008). Quando esses espagos sao violados, os imaginarios individuais e
coletivos sdo substituidos pelo "senso de lugar aterrorizado" (Oslender, 2008).

O racismo religioso, especialmente nas periferias, frequentemente desencadeia
processos de desterritorializagdo. O terror elimina as formas existentes de territorializagdo. As
ameacas de expulsao e massacre forcam Yalorixas e Babalorixds a abandonar suas casas, numa

tentativa de fuga, reterritorializando-se em outros espacos'®. Esse processo, descrito por

% Contra-egun é um apetrecho trancado com palha da costa, ele pertence ao orixa Obaluayé — orixa que representa
a terra ¢ a morte, protetor ¢ curandeiro — serve para afastar espiritos desencarnados daqueles que estdo fazendo
uma obrigacgao.

10°A partir de Haesbaert (1999, 2004), baseado nas ideias de Deleuze e Guatarri, o conceito de desterritorializagdo
¢ o movimento pelo qual se abandona o territério e a reterritorializagdo ¢ o movimento de reconstrucdo do
territdrio, ou seja, a desterritorializacdo e a reterritorializacdo sdo processos indissociaveis, pois ambom se dao nas
relagdes de poder.
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Oslender (2008) como "desterritorializagdo mental", resulta da violéncia, pois os lugares
passam a parecer perigosos devido a percepcdo mental, rumores e ansiedades em frequentar
esses locais, inviabilizando praticas e causando perda de controle territorial.

Nesse contexto, dispositivos legais também sdo criados para invisibilizar a expressao
cultural afro-brasileira, como o Decreto de Lei 4.321911!", de 26 de maio de 2017, instituido
pelo prefeito bispo Marcelo Crivela na cidade do Rio de Janeiro. Esse decreto define que
qualquer espaco religioso precisa de autorizagao e alvara para funcionar, assim como qualquer
aglomeragdo de pessoas em espagos particulares necessita da autorizagdo do seu gabinete,
podendo ser revogada a qualquer momento. Fica clara a intengdo desse decreto em atingir as
religides afro-brasileiras e a cultura negra, pois a maioria das casas de candomblé e umbanda
nao possui alvaré de licenca devido as persegui¢des historicas e estratégias de autopreservagao,
como a busca de locais afastados para ndo serem vistas.

Além disso, esse decreto impde maiores dificuldades para obter o alvara de licenca,
especialmente para casas de axé localizadas em fundos de areas residenciais. Muitas
solicitagdes de legalizagdo sdo indeferidas por estarem em "fundo de quintal" e "area
residencial", restringindo ainda mais a liberdade de culto das religides de matriz africana.

Esse contexto pode desencadear movimentos fisicos no espag¢o devido ao terror de
ameacgas ¢ mortes. No caso dos terreiros, isso pode resultar também de politicas publicas,
levando ao deslocamento forcado'?. Esse deslocamento pode ocorrer em menor escala, com a
saida de alguns membros do terreiro, ou em uma escala maior, com o éxodo da casa de santo
para outra localidade. Os movimentos podem ser de curto prazo e duragdo, quando os membros
se afastam até que as situacdes de ameaca se dissolvam, deixando os terreiros temporariamente
inativos. Ou podem ser de longo prazo e longa distancia, com a instalacdo em outros bairros ou
municipios.

Tanto nos casos de retorno aos lugares de origem quanto na instalagdo dos terreiros em
novas localidades, ha uma tentativa de recuperagdo da territorialidade perdida, estabelecendo

um processo de reterritorializagcdo. Portanto, os processos de desterritorializagdo devem ser

' Decreto N° 43219 de 26 de Maio de 2017. Disponivel em: https://leismunicipais.com.br/al/rj/r/rio-de-
janeiro/decreto/2017/4321/43219/decreto-n-43219-2017-institui-o-sistema-rio-ainda-mais-facil-eventos-riamfe-sim
plifica-os-procedimentos-relativos-a-autorizacao-e-a-realizacao-de-eventos-e-producoes-de-conteudo-audiovisual-
em-areas-publicas-e-particulares-no-municipio-do-rio-de-janeiro-e-da-outras-providencias. Acesso em: 20 de abril
de 2018.

12 Esse processo de movimentos fisicos pelo espago vivenciado pelas comunidades de terreiros, que vdo desde o
processo de territorializagdo das casas de santo até a atualidade, vai ser discutido no préximo capitulo.


https://leismunicipais.com.br/a1/rj/r/rio-de-janeiro/decreto/2017/4321/43219/decreto-n-43219-2017-institui-o-sistema-rio-ainda-mais-facil-eventos-riamfe-simplifica-os-procedimentos-relativos-a-autorizacao-e-a-realizacao-de-eventos-e-producoes-de-conteudo-audiovisual-em-areas-publicas-e-particulares-no-municipio-do-rio-de-janeiro-e-da-outras-providencias
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analisados em conjunto com os processos de reterritorializagdo, pois estdo em uma relagao
dialética (Haesbaert, 2010 [2004]).

O movimento de retorno ao local de origem do axé ¢ um caminho tortuoso, marcado por
medo e incertezas quanto as condigdes materiais do terreiro e, sobretudo, as condigdes
psicologicas dos membros da casa. Estabelecer a casa em outro lugar implica uma redefini¢ao
das relagdes sociais anteriores € a criacao de novas relagdes, além da reconstrugdo das paisagens
do medo em espagos de solidariedade, familia e conexdo com os ancestrais. Esse processo
envolve tentativas de sobrevivéncia, reconstru¢do fisica dos espagos, dificuldades de
reacomodacdo em um local desconhecido e, muitas vezes, hostil, além de carregar a
estigmatizagao por pertencer ao Candomblé ou a Umbanda (Oslender, 2018).

A reconstrucdo dos terreiros nao ¢ um movimento facil, especialmente para aqueles que
tiveram suas casas de santo destruidas. Isso implica anos de dedicagdo, arrecadagdo de fundos
e, em muitos casos, Yalorixds e Babalorixas abdicam de suas vidas pessoais e profissionais para
se dedicarem aos Orixas e cuidarem da familia de santo. E extremamente custoso, tanto pessoal
quanto financeiramente, ver anos de trabalho transformados em ruinas em questao de horas,
destruindo geracdes de vidas e esforcos.

Diante disso, as comunidades de terreiros criam estratégias espaciais de resisténcia e
vinculos de solidariedade para resistir as imposi¢des de terror e violéncia, atuando de diversas
formas e em maultiplas escalas. Surgem movimentos sociais que operam contra o racismo
religioso com politicas de resisténcia e estratégias em niveis nacionais, regionais e locais. Para
perpetuar suas historias, memorias e crengas religiosas, constantemente apagadas e
invisibilizadas pelo imaginario eurocéntrico, as comunidades criam formas de resisténcia, como
a construgao de redes de solidariedade entre o povo de santo, aliangas estratégicas com setores
da sociedade que auxiliem na recuperagdo apds a violéncia e a atuacdo do Movimento Negro
brasileiro, entre outras formas.

O objetivo desta discussao foi apontar uma ferramenta conceitual-metodologica para os
estudos de geografia e racismo religioso. O uso das “geografias do terror”’, conforme indicado
por Oslender (2008, 2018), possibilita uma aproxima¢do da ciéncia geografica com os
rebatimentos territoriais € os impactos do racismo religioso.

Em resumo, o racismo religioso e a violéncia contra as religides de matriz africana nao
apenas destroem fisicamente os terreiros, mas também ameagam a estrutura social, emocional
e cultural das comunidades envolvidas. A resisténcia dessas comunidades, através da
reterritorializacdo e da criagdo de redes de apoio, demonstra a capacidade de adaptagdo e

resiliéncia frente as adversidades impostas pelo necropoder.
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Concluindo, a analise das geografias do terror e seus impactos nas religides de matriz
africana revela a complexidade e profundidade dos efeitos do racismo religioso. As estratégias
de resisténcia desenvolvidas pelas comunidades de terreiros sdo essenciais para a manutengao
de suas praticas culturais e religiosas, assim como para a preservacao de suas identidades e

territorialidades.

1.3 Territorios, territorialidades e processos de territorializacio

Neste subcapitulo, iniciaremos a discussao dos conceitos da geografia de territorio,
territorialidades e processos de territorializacdo. Abordaremos como esses conceitos sao
fundamentais para compreender as dinamicas de poder e resisténcia nas comunidades de
terreiros. Além disso, analisaremos a importincia da territorialidade na manutencdo e
preservacao das praticas culturais e religiosas afro-brasileiras, destacando a centralidade desses
conceitos nas agendas académicas e nos movimentos sociais contemporaneos.

No que se refere a dimensdo analitica, optamos pelo uso da triade de conceitos:
territorio, territorialidade e territorializagdo. Esses conceitos sdo chaves de leitura da realidade
em questao e estdo diretamente associados as relagdes de poder das comunidades de terreiro
em Sao Gongalo. A andlise dos conceitos de territorio e processos de desterritorializagdo esta
relacionada a: 1) nossa formagao e atuagdo na Geografia; ii) o contexto geopolitico de producao
do conhecimento no Brasil ¢ América Latina; e iii) os campos de investigacao e os referenciais
empiricos de nossas pesquisas sobre religioes de matriz africana (Cruz, 2015).

Para a geografia brasileira, o conceito de territorio € estruturante do campo disciplinar,
ou seja, ele possui uma centralidade e um carater estruturador na identidade e na organizag¢ao
da matriz disciplinar (Cruz, 2015, p. 2). Em outras areas das ciéncias humanas, como a
antropologia, historia e ciéncias politicas, o conceito de territério nao possui a mesma posi¢ao.
Embora reconhecido como uma importante categoria, ele ndo assume a fungao estruturante que
tem na Geografia.

Nas ultimas décadas, territorio, territorialidade e processos de territorializagdo
transformaram-se em categorias centrais no contexto brasileiro e latino-americano,
principalmente devido as lutas pela terra promovidas pelos movimentos sociais e ao discurso
académico da geografia critica da década de 1970, ancorado no materialismo historico-

dialético. Com o aumento da percepcao do papel ontoldgico e epistemoldgico da espacialidade
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na compreensao dos processos sociais, configurou-se uma verdadeira “virada espacial” (Cruz,
2015). Diante desse cenario, a produgdo académica tem engrandecido e diversificado o debate
acerca da estruturagdo teodrica e epistemoldgica do conceito de territdrio € seus processos

derivados de desterritorializacao.

Essa produgdo intelectual reflete e dialoga diretamente com uma nova dindmica
econdmica e sociopolitica, na qual o territdrio, os "recursos territoriais", os "conflitos
territoriais", os "direitos territoriais" e as "politicas territoriais" ganham cada vez mais
forca e centralidade nas agendas do capital, do Estado ¢ dos movimentos sociais
(centralidade historico-empirica) (Cruz, 2015, p. 2). Nesse contexto, alguns autores
afirmam que vivemos um “giro territorial”’, no qual o territorio alcangou uma dupla
centralidade/visibilidade: uma centralidade analitica, enquanto categoria de analise, e
uma centralidade empirica, enquanto categoria da pratica (Cruz, 2015).

Na categoria de analise, o uso do conceito de territdrio tem se disseminado entre outros
campos das ciéncias sociais e humanas, deixando de ser uma categoria fundamental apenas para
a Geografia. Ele tem sido utilizado para desvendar os multiplos fendmenos espaciais
(Haesbaert, 2014; Cruz, 2015). A importancia e disseminagdo desse conceito para outras areas
das ciéncias humanas e sociais levaram alguns autores a anunciarem que estamos vivenciando
o surgimento de uma “abordagem territorial” ou um “paradigma territorial”.

Na centralidade empirica, enquanto categoria da pratica, o territorio aparece de duas
formas, segundo Cruz (2015): como categoria normativa, hegemonica e institucionalizada, e
como categoria insurgente e instituinte. O territdrio, enquanto categoria normativa, foi
incorporado pelo Estado em seus diversos campos de acdo/intervencdo por meio de inimeras
politicas de ordenamento territorial e pelo planejamento estratégico das empresas privadas. Para

Haesbaert (2014):

Como categoria normativa, ou seja, respondendo ndo tanto ao que o territorio ¢, mas
ao que o territorio deve ser, a partir de determinados interesses econdmicos, temos
tanto empresas privadas, que defendem a valorizagdo de produtos a partir de
determinada 'base territorial' (ou 'regional’), quanto o Estado, em suas inumeras
politicas de ordenamento territorial (p. 55).

O autor aponta que, no caso brasileiro, podemos elencar diversos exemplos de politicas
estatais de bases territoriais. Varios ministérios utilizam o territorio como base fundamental
para a elaboracdo de suas politicas e intervengdes, como a Politica Nacional de Ordenamento
Territorial (PNOT) do Ministério da Integracao Nacional, de 2004, e o Programa dos Territorios

da Cidadania do Ministério do Desenvolvimento Agrario, de 2008. Essa abordagem impde um
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modelo de ordenamento territorial eurocéntrico, arraigado ao sistema mundo moderno-colonial
(Quijano, 2005), e uma compreensao do territorio sob o ponto de vista politico-juridico.

Desse modo, as politicas estatais mencionadas exemplificam como o Estado brasileiro
adota um modelo de ordenamento territorial que reflete uma perspectiva eurocéntrica e
colonialista. Essas politicas, fundamentadas em uma visdo politico-juridica do territdrio,
perpetuam estruturas de poder e dominacdo que estdo enraizadas no sistema mundo moderno-
colonial, conforme discutido por Quijano (2005). Esse enfoque ndo sé reforca a marginalizagao
de grupos sociais historicamente oprimidos, como também ignora as complexidades culturais
e as necessidades locais, ao impor um modelo de desenvolvimento que privilegia interesses
hegemonicos e reproduz desigualdades sociais e espaciais.

Por sua vez, o territério enquanto categoria insurgente e instituinte ¢ frequentemente
utilizado pelos movimentos sociais de grupos subalternizados. Ele funciona "como um
dispositivo de agenciamento politico; essa categoria ¢ uma espécie de catalisador das energias
emancipatérias na luta por direitos e justi¢a" (Cruz, 2015, p. 3). O movimento Zapatista foi um
dos primeiros a colocar o conceito de territorio dentro de suas pautas de reivindicagoes.
Segundo o comandante Kéli: “a terra e o territorio sdo mais do que apenas fontes de trabalho e
alimentos, sdo também cultura, comunidade, historia, ancestrais, sonhos, futuro, vida e mae”
(Haesbaert, 2014, p. 55).

Nesse sentido, o territdrio como categoria da pratica ¢ "produzido em meio as multiplas
lutas de resisténcia dos diferentes grupos subalternos que, do espaco rural ao urbano, marcam
a diversidade geo-historica latino-americana" (Haesbaert, 2018, p. 277). O (re)surgimento
desses grupos confronta o modelo civilizatdrio ao reposicionar o sentido da luta. O territorio,
quando entendido como uma categoria insurgente, assume um papel central nas lutas de
movimentos sociais de grupos subalternizados. Mais do que um simples espaco fisico, ele se
torna um simbolo de resisténcia, identidade e memoria coletiva, essencial na defesa dos direitos
e da justica.

A leitura do conceito de territorio como categoria de analise e de pratica possibilita um
estudo da geograficidade humana pelo aspecto da politica. Ou seja, "uma leitura da
espacialidade que privilegia a acdo e as relagdes sociais de poder/conflito/resisténcia em
multiplas dimensoes e configuragdes socioespaciais" (Cruz, 2015, p. 3).

Diante do exposto, € notdrio o aumento do uso do conceito de territdrio nos trabalhos e
pesquisas no campo da Geografia, especialmente aqueles que dizem respeito aos diversos

conflitos envolvendo a luta e a defesa da terra e do territorio. Esse processo ocorre ndo apenas
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no campo analitico, mas também ¢ amplamente empregado como instrumento da praxis politica
e de luta dos movimentos sociais emancipatorios na América Latina.

Por esse prisma, sublinhamos os territorios, os processos de territorializagao e as
territorialidades, vinculados a dindmica de espago-poder como reflexdo das nogdes de territorio
(Haesbaert, 2014). Utilizaremos o raciocinio de autores da geografia que se aprofundaram na
construcdo de perspectivas tedrico-geograficas sobre o territdrio na virada da geografia critica
e operam através de uma abordagem relacional do conceito, como Raffestin (1993),
Bonnemaison e Cambrézy (1996), Sack (2011 [1986]), Souza (2009 [1995], 2013) e Haesbaert
(2004, 2007, 2010 [2004], 2011, 2013, 2014, 2018). Embora haja diferencas entre as linhas de
pensamento desses tedricos sobre o territorio, a diversidade de concepgdes nos fornece um
arcabouco teorico e pratico para compreender o sentido e a utilidade do conceito no contexto
brasileiro e latino-americano.

Por meio do aciimulo de pesquisas sobre o conceito de territério na Geografia e em
outras areas das Ciéncias Sociais e Humanas, Haesbaert (2010 [2004]) analisa o territorio por
diferentes prismas e propde uma classificacao/tipologia das abordagens territoriais a partir de
trés linhas: 1) juridico-politica; ii) cultural/simbdlica; e iii) econdmica. Ele traz a seguinte

reflexao:

- Politica (referida as relagcdes espago-poder em geral) ou juridico-politica
(relativa também a todas as relagdes espago-poder institucionalizadas): a mais
difundida, onde o territorio é visto como um espaco delimitado e controlado, através
do qual se exerce um determinado poder, na maioria das vezes — mas ndo
exclusivamente — relacionado ao poder politico do Estado.

- Cultural (muitas vezes culturalista) ou simboélico-cultural: prioriza a dimensao
simbdlica e mais subjetiva, em que o territorio ¢ visto, sobretudo como o produto da
apropriagdo/valorizag¢ao simbolica de um grupo em relagdo ao seu espago vivido.

- Econdmica (muitas vezes economicista): menos difundida, enfatiza a
dimensdo espacial das relagdes econdmicas, o territorio como fonte de recursos e/ou
incorporado no embate entre classes sociais e na relacdo capital-trabalho, como
produto da divisdo “territorial” do trabalho, por exemplo (p. 40).

O autor ainda acrescenta uma quarta concep¢ao: a natural(ista). Pouco difundida nas
Ciéncias Sociais, essa abordagem utiliza "uma nog¢ao de territorio com base nas relagdes entre
sociedade e natureza, especialmente no que se refere ao comportamento 'natural' dos homens
em relacdo ao seu ambiente fisico" (Haesbaert, 2010, p. 40).

A categorizagdo das variadas perspectivas sobre o territorio é instrutiva, mas sua
aplicabilidade ¢ complexa, especialmente quando se trata dos terreiros de matriz africana.

Nesses casos, as diversas dimensdes estdo inter-relacionadas tanto ontologicamente quanto

epistemologicamente (Monteiro, 2017).
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Embora existam diversas formulag¢des de autores que discutem essas diregdes teoricas,
elas ndo possuem a mesma relevancia da producao intelectual dos gedgrafos. A concepgao com
énfase politica ¢ a mais desenvolvida e utilizada pela Geografia, mesmo com distintas visdes
entre os autores. No entanto, o debate de cardter cultural apresentou grande crescimento nas
ultimas décadas devido ao movimento mais amplo de centralidade epistemologica que a cultura
vem assumindo nas ciéncias sociais (a chamada virada cultural) (Cruz, 2015, p. 5).

Sob a visdo relacional do territério, Souza (2009 [1995], 2013) define que, em primeiro
lugar, o territorio € o poder; ou seja, o territério ¢ “definido e delimitado a partir das relagdes
de poder” (Souza, 2009, p. 78). O que define o "perfil" do conceito ¢ a dimensdo politica das
relacdes sociais. No entanto, isso ndo significa que os aspectos culturais (o simbolismo, as teias
de significados, as identidades, entre outros) ou econdmicos (os processos de producdo, o
trabalho e a circulagdo de bens) ndo tenham papel fundamental ao se relacionarem ao conceito
de territorio (Souza, 2013). Esses aspectos sdo essenciais para compreender o conceito e, em
alguns momentos, sdo as principais influéncias na luta pela delimitagdo de territorios. Para o
autor, a verdadeira motivagao do conceito de territério €: "quem domina ou influencia € como
domina ou influencia esse espaco?" (Souza, 2009, p. 78). Essa defini¢do mostra que o territdrio
¢ fundamentalmente um instrumento de exercicio de poder, ndo ocultando conflitos e
contradigdes sociais.

Essa defini¢ao possibilita uma compreensao do territorio como uma area de influéncia
e dominio de um grupo, o que pressupde uma flexibiliza¢do da visdo do territério como "um
campo de forgas, uma teia ou uma rede de relagdes sociais que, na sua complexidade interna,
define, a0 mesmo tempo, um limite, uma alteridade: a distingdo entre noés (os insiders) e os
outros (os outsiders)" (Souza, 2009, p. 86).

O territorio envolve multiplos processos de territorializagdo, configurados de acordo
com as motivagdes acionadas. Sobre as principais razdes que podem causar a territorializagao

nos espagos ¢ manter controle sobre eles, Souza (2013) argumenta:

O desejo ou a cobica com relacdo a um espaco podem ter relagdo com os recursos
naturais da drea em questdo; podem ter ligagao com o valor estratégico-militar daquele
espago especifico; e podem se vincular, também, as ligacdes afetivas e de identidade
entre um grupo social e seu espaco (ou, mais especificamente, entre um grupo e
objetos geograficos determinados, como um santuario ou simbolo 'nacional’) (p. 88).

Assim, ao se examinarem as motivagdes para ocupar ou proteger um territorio, ou seja,
os fatores que estdo por tras do processo de territorializagdo, deve-se descobrir a diversidade de

razdes. Dependendo das condigdes e do contexto de andlise, uma dimensao especifica sobre o
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territorio pode se sobressair e parecer mais relevante. No entanto, todos os outros aspectos das
relagdes sociais sdo pertinentes e devem ser levados em conta no estudo (Souza, 2013). As
motivacdes podem ser profundamente culturais ou econdmicas e ndo necessariamente de ordem
"exclusivamente" politica ou estratégico-militar.

Uma concepg¢ao de territdrio foi desenvolvida por Haesbaert (2018) a partir de uma
leitura mais ampla de poder, baseada na distingdo proposta por Henri Lefebvre entre os

processos de dominagao e apropriacdo do espaco:

A dominagdo tende a originar territorios puramente utilitarios e funcionais, sem que
um verdadeiro sentido socialmente compartilhado e/ou uma relagdo de identidade
com o espaco possa ter lugar. Dessa forma, o territorio deve ser visto na perspectiva
nao apenas de um dominio ou controle politicamente estruturado, mas também de uma
apropriacdo que incorpora uma dimensao simbolica, identitaria e, porque nao dizer,
afetiva (Haesbaert, 1997, p. 41 apud Haesbaert, 2018, p. 279).

O territério, além de envolver um controle fisico e material, também abrange um
controle/poder simbolico, como no caso da construcdo de identidades territoriais (Haesbaert,
2011). A partir desta reflexdo, o autor entende como componente basico do principio dos
territorios o poder, tanto no sentido mais explicito de domina¢do, quanto no sentido mais
implicito (ou simbdlico) de apropriacdo (Haesbaert, 2014). Assim, o territdrio estd imerso nas
relacdes de dominagdo e/ou apropriagdo, no seu carater funcional e simbdlico, uma vez que as

relacdes de poder impdem fungdes e significados ao espago.

Poderiamos dizer que o territorio, enquanto relagdo de dominagdo e apropriagdo
sociedade-espaco, desdobra-se ao longo de um continuum que vai da dominagao
politico-econdmica mais “concreta” e “funcional” a apropriacdo mais subjetiva e/ou
“cultural-simboélica”. Embora seja completamente equivocado separar essas esferas,
cada grupo social, classe ou instituigdo pode “territorializar-se” através de processos
de carater mais funcional (econdmico-politico) ou mais simbolico (politico-cultural)
na relagdo que desenvolvem com os “seus” espagos, dependendo da dinamica de
poder e das estratégias que estdo em jogo (Haesbaert, 2010, p. 95-96).

Dessa forma, Souza (2013) e Haesbaert (2004) afirmam que os processos que envolvem
a territorializagdo de um grupo social, classe ou instituicado podem possuir tanto um carater mais
econdmico-politico quanto politico-cultural, sendo incabivel separar essas esferas.

Outro autor que destaca o valor relacional do territdrio € Raffestin (1993), que o aborda
de uma perspectiva distinta. Para ele, o espaco pode ser considerado um "trunfo" e o territdrio,

"o campo de agdo dos trunfos":
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O espaco e o tempo sdo suportes, portanto condigdes, mas também trunfos. Eis por
que Lefebvre tem toda razdo quando diz que “o espago ¢é politico”. Em todo caso, o
espago e o0 tempo sdo suportes, mas raro que nao sejam também recursos e, portanto,
trunfos (p. 47). O territério é um trunfo particular, recurso e entrave, continente e
conteudo, tudo ao mesmo tempo. O territorio é o espago por exceléncia, o campo de
acdo dos trunfos (p. 59-60).

Dessa forma, o territério assume um carater politico, evidenciando o processo de sua
construgdo a partir do espago, que, segundo Raffestin, é preexistente ao territorio. Nesse
contexto, o autor faz referéncia ao filosofo Henri Lefebvre, compreendendo o espago como uma
"matéria-prima" que ¢ "dada" e resulta da acdo de um ator sintagmatico em qualquer nivel
(Raffestin, 1993, p. 143). Essa matéria-prima, que pode ser apropriada de forma concreta ou
abstrata (como através da representagdo em mapas), € territorializada pelo ator por meio de
trabalho, energia e informacgao. Esse processo de territorializagdo revela as relagdes de poder
envolvidas.

Um aspecto fundamental do debate sobre o territorio, segundo Raffestin, é que sua
construgdo expde as relacdes de poder, tornando-as indissociaveis da definicao de territorio.
Nesse sentido, o poder ¢é constitutivo do conceito de territorio e possui uma dimensao relacional,
intrinseca a todas as relagdes sociais.

A leitura do territério sob essa Otica relacional implica que ele ndo deve ser visto de
forma reducionista, como algo fixo, delimitado ou enraizado. Pelo contrario, o territorio, por
sua natureza relacional, ¢ movimento, fluidez, interconexao e temporalidade (Haesbaert, 2004).

Considerando essa compreensao politica do territorio, especialmente em sua ligacao

com as relagdes de poder, Raffestin sustenta as proposi¢des de Michel Foucault:

—_—

O poder néo se adquire; € exercido a partir de inumeraveis pontos;

2. As relagdes de poder ndo estdo em posicdo de exterioridade no que diz respeito
a outros tipos de relagdes (econdmicas, sociais, etc.), mas sdo imanentes a elas;

3. O poder vem de baixo; ndo ha uma oposi¢ao binaria e global entre dominador e
dominados;

4. Asrelagdes de poder sdo, concomitantemente, intencionais e ndo subjetivas;

5. Onde ha poder ha resisténcia e, no entanto, ou por iSso mesmo, esta em posicao

de exterioridade em relagdo ao poder (Raffestin, 1993, p. 53).

Ao destacar que o poder ndo ¢ algo que se adquire, mas sim que se exerce a partir de
multiplos pontos, Raffestin enfatiza a complexidade das relagdes de poder. Essas relagdes sao
intrinsecas a todas as outras formas de interagdo social, economica e politica, € ndo estdo em
uma posi¢ao de exterioridade em relacado a elas.

Além disso, ao afirmar que o poder "vem de baixo" e rejeitar a oposi¢do simplista entre

dominadores e dominados, ele revela a natureza difusa e descentralizada do poder. As relagdes
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de poder, embora intencionais, ndo sdo necessariamente subjetivas, o que reflete a ideia de que
elas operam de maneira estrutural e sistémica. Por fim, o reconhecimento de que onde ha poder,
ha também resisténcia, refor¢a a nogao de que as forgas de oposi¢ao sdo uma parte inseparavel
e dindmica da propria estrutura do poder. Assim, a andlise de Raffestin baseadas em Foucault
oferece uma compreensdo mais profunda e complexa do territério como um campo de ag¢ao
politica onde as relagdes de poder e resisténcia estdo constantemente em jogo.

Segundo Foucault, o poder nao ¢ um objeto, mas sim uma relagdo; cada relagdo social
¢, portanto, um ponto de surgimento de poder. Lapierre complementa essa ideia, afirmando que
“o poder se enraizaria no trabalho", sendo o trabalho definido por duas dimensdes: energia e
informagdo” (Raffestin, 1993, p. 56). No entanto, ao se apropriar do trabalho, a sociedade o
fragmenta, separando a energia da informagdo, ou seja, o trabalho manual do trabalho
intelectual. Dessa forma, os seres humanos perdem sua capacidade original de transformacao,
que passa a ser dominada pelas organizagdes.

O poder busca, de forma incessante, exercer controle sobre as pessoas ¢ as coisas. Nesse
contexto, Raffestin (1993) considera que os "trunfos" do poder sdo a populacdo, o territdrio e
os recursos. A populagdo € o elemento primordial, pois esta na base de todo poder; sem ela, o
territorio, que € o palco das relagdes de poder, torna-se apenas uma potencialidade. Os recursos,
por sua vez, definem os limites e as possibilidades das a¢des que podem ser realizadas. A
interdependéncia entre esses elementos ¢ fundamental para a configuracdo e o exercicio do
poder.

As organizac¢des que conseguem combinar energia e informagao, ao se apropriarem da
"unidade-trabalho" e alienarem o trabalhador, acabam por privilegiar a dimensdo simbolica
desses trunfos de poder (Haesbaert, 2004). Contudo, as organizacdes muitas vezes se
concentram apenas na simbologia desses trunfos ideais de poder, o que Raffestin (1993) observa
como uma fragilidade do poder. Essa fragilidade surge do crescente distanciamento entre o
trunfo real — o referencial — e o trunfo imaginario — o simbolo. A dependéncia excessiva de
simbolos pode enfraquecer o poder, pois cria uma desconexdo entre a realidade concreta e a
representacao simbolica.

Seguindo a perspectiva de que o territério ¢ uma manifestagdo multidimensional e
multiescalar do poder, Robert Sack (2011 [1986]), em sua obra Human Territoriality: Its
Theory and History, argumenta que a territorialidade ¢ uma estratégia fundamental para
entender os efeitos dos fendmenos sociais que utilizam estratégias espaciais para definir
territorios. De modo geral, ele define a territorialidade como "a tentativa, por individuos ou

grupos, de afetar, influenciar ou controlar pessoas, fendmenos e relagdes, delimitando e
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assegurando seu controle sobre determinada area geografica" (Sack, 2011, p. 76). A
territorialidade, enquanto estratégia espacial de poder, ¢ essencial para moldar e controlar o uso
do espago ¢ as relagdes que nele ocorrem.

O autor também aponta que a territorialidade, enquanto forma espacial do poder, ¢ uma
estratégia humana para afetar, influenciar e controlar os usos do espaco, sendo materializada

por diferentes graus de acesso a pessoas, coisas ¢ relagdes (Cruz, 2015).

A territorialidade, para os humanos, ¢ uma estratégia geografica poderosa para
controlar pessoas e coisas através do controle de area. Os territorios politicos e a
propriedade privada da terra podem ser as formas mais familiares, mas a
territorialidade ocorre em varios graus e em intimeros contextos sociais. Ela ¢ usada
nas relacdes cotidianas e nas organiza¢des complexas (Sack, 2011, p. 63).

Refletindo sobre a territorialidade como uma estratégia para controlar acessos
diferenciados, surgem questdes como: quem controla, afeta e influencia o qué, a quem e por
qué? Além disso, ¢ importante considerar os instrumentos e dispositivos usados para exercer o
poder no processo de consolidagdo da territorialidade, que podem assumir diversas formas.

Segundo o autor, podem ser de inimeras formas:

[...] a territorialidade pode ser afirmada de inimeras maneiras, incluindo descrigdes
de trabalho (quanto tempo vocé pode ficar sentado, onde vocé pode ficar sentado,
onde vocé pode ou ndo ir etc.), direitos legais, for¢a bruta ou poder, normas culturais
e proibigdes sobre o uso de areas e formas sutis de comunicagdo, como postura do
corpo (Sack, 2011, p. 79).

A afirmagao da territorialidade pode ocorrer por meio de diversas formas, desde o uso
da violéncia até a manipulacdo de aspectos culturais e simbolicos, incluindo o controle do
corpo. Assim, a definicao de territorialidade proposta atravessa diferentes perspectivas e niveis
de analise, tanto daqueles que sdo controlados, afetados e/ou influenciados, quanto dos que
exercem o poder — sejam individuos ou grupos. A territorialidade ¢ uma constru¢do complexa
que permeia multiplas dimensdes da vida social, sendo fundamental para a compreensdo das
dindmicas de poder.

Sack (2011) elabora uma definigao concreta de territorialidade, baseada em trés relagdes
interdependentes, e sugere que, além de compreender o que a territorialidade ¢, é crucial
entender o que ela pode fazer. A territorialidade, além de ter uma dimensao politica, incorpora
também relacdes econdmicas e culturais, uma vez que ¢ exercida pelo modo como
experimentamos o mundo ¢ o dotamos de significados. Como afirma o referido autor, “a

territorialidade como um componente do poder ndo ¢ apenas um meio de criar e manter a ordem,
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mas ¢ uma estratégia para criar ¢ manter em grande parte o contexto geografico por meio do
qual nds experimentamos o mundo ¢ o dotamos de significado" (Sack, 2011, p. 219). Desse
modo, a territorialidade ¢ um instrumento poderoso que molda tanto o espago fisico quanto as
experiéncias e significados atribuidos a ele.

Dialogando sobre a territorialidade, Raffestin (1993) também trabalha com uma

"

concepg¢do abrangente, partindo de uma problematica relacional. Ele afirma que "a
territorialidade adquire um valor bem particular, pois reflete a multidimensionalidade do
'vivido' territorial pelos membros de uma coletividade, pelas sociedades em geral" (p. 158).
Nesse sentido, o processo e o produto territorial sdo "vividos" e experimentados
simultaneamente através das relagdes politicas, existenciais, produtivas, simbdlicas e culturais.
A territorialidade desempenha tanto uma fun¢ao de dominio quanto de conhecimento, onde
identidade e alteridade se afirmam a partir de suas dindmicas. Dai vem a defini¢do de
territorialidade como "um conjunto de relagdes que se originam num sistema tridimensional
sociedade-espago-tempo, em vias de atingir a maior autonomia possivel, compativel com os
recursos do sistema" (p. 160).

A partir da defini¢ao de territorialidade proposta por Sack, Haesbaert (2004) corrobora
com essa perspectiva ao afirmar que toda relagdo de poder mediada pelo espago ¢ também

produtora de identidade. Isso ocorre porque o poder, ao controlar, distinguir e separar, acaba

por nomear e classificar individuos e grupos sociais:

Por isso, toda relagdo de poder espacialmente mediada é também produtora de
identidade, pois controla, distingue, separa e, ao separar, de alguma forma nomeia e
classifica os individuos e os grupos sociais. E vice-versa: todo processo de
identificagdo social ¢ também uma relag@o politica, acionada como estratégia em
momentos de conflito e/ou negociacao (Haesbaert, 2004, p. 89).

Assim, as agdes coletivas que organizam os terreiros estdo intimamente ligadas a
construcdes identitarias fundamentadas em enunciados espaciais. Essas acdes fazem parte de
um numero crescente de movimentos que lutam para defender seus territorios e
territorialidades. As lutas desses movimentos se fundamentam naquilo que o recorte espacial
contém ¢ os define: "as relacOes sociais — em toda a sua multidimensionalidade, envolvendo
aquilo que dissociamos na razdo ocidental como cultural, politico, econémico etc." (Santos,
2011, p. 164). As lutas por territorio sdo, em esséncia, lutas pela preservacao e afirmagao das
identidades sociais que emergem das relagdes espaciais e das dindmicas de poder que as

permeiam.
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Alguns autores, como Bonnemaison ¢ Cambrezy (1996), adotam uma leitura cultural
e/ou simbolica do territorio, entendendo que ele é apropriado pelo campo subjetivo das relagoes
sociais. Para esses autores, a carga simbolica do territdrio ¢ tdo significativa que ele se torna
um construtor de identidades. Além disso, eles ressaltam a forte relacdo entre sociedade e
territorio, onde "o poder do lago territorial revela que o espago esta investido de valores nao
apenas materiais, mas também éticos, espirituais, simbolicos e afetivos" (Bonnemaison e
Cambrezy apud Haesbaert, 2007, p. 50-51). Em suma, a ligagdo afetiva e de pertencimento ao
territorio ¢ fundamental para a construcdo da identidade, evidenciando como o espago fisico e
o simbolico se entrelagam na formag¢ao do sentido de comunidade.

A ligacdo afetiva e de pertencimento com os territérios funciona como uma parte
essencial da identidade, especialmente quando essa proximidade com os espagos de vida ocorre
de forma mais intensa por meio de uma conexdo simbolico-religiosa. Essa ligacdo reforga a
ideia de que os territorios ndo sdo apenas espagos fisicos, mas também portadores de
significados profundos que se refletem na identidade e na espiritualidade das comunidades que

os habitam:

Pertencemos a um territério, ndo o possuimos, guardamo-lo, habitamo-lo,
impregnamo-nos dele. [...] Enfim, o territorio ndo diz respeito apenas a fungio ou ao
ter, mas ao ser. Esquecer este principio espiritual e ndo material ¢ se sujeitar a ndo
compreender a violéncia tragica de muitas lutas e conflitos que afetam o mundo hoje:
perder seu territorio € desaparecer (Bonnemaison e Cambrézy apud Haesbaert, 2007,
p. 50-51).

Nesta perspectiva, tanto os grupos indigenas quanto os afrodiaspdricos mantém uma
relacdo intrinseca com a natureza. Quando s3o separados desse contexto, perdem praticamente
sua razdo de existir enquanto grupo cultural. No caso dos rituais de matriz africana, muitos
locais estao impregnados de simbolismos sagrados (geossimbolos) e ancestrais, a ponto de sua
destrui¢do ser considerada uma perda de referenciais territoriais basicos na constru¢cdo da
propria identidade do grupo (Haesbaert, 2013, p. 44). Sendo assim, a relagdo com a natureza e
o territorio € vital para a preservagdo da identidade cultural desses grupos.

Desse modo, para os terreiros, o “territorio aparece, assim, como um dado necessario a
formagao de identidade grupal/individual, ao reconhecimento de si por outros” (Sodré, 1988,
p. 14). Nesse caso, o territério desempenha um papel central na constru¢do e manuten¢do das
identidades dos grupos afrodiasporicos.

Para Sodré (1988), o terreiro, especificamente o de Candomblé, configura-se como uma

forma social negro-brasileira que se estabelece com um territorio politico-mitico-religioso,
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onde se afirmam e preservam as memorias culturais da Africa. Essa civilizagdo, no processo
diasporico, foi desprovida de um territério fisico, mas encontrou uma forma de se
"reterritorializar" através de um patrimdnio simbdlico, consubstanciado no saber atrelado ao
culto dos orixas, festas, dancas, oralidades e formas musicais (Sodré, 1988). O Candomblé, por
meio de suas praticas simbolicas e culturais, recria um territorio que preserva a identidade e
memoria de sua origem africana.

Entendemos, portanto, que o Candomblé ¢ uma religido eminentemente territorializada,
pois a dimensdo espacial de seus rituais e locais sagrados transcende os espagos dos terreiros
ou casas de santo. Suas praticas extrapolam para outros territorios, sejam eles efémeros ou
continuos, como encruzilhadas, linhas de trem, ruas, esquinas, cemitérios, matas, cachoeiras,
praias, entre outros. A territorialidade no Candomblé ¢ ampla e dinamica, incorporando
diversos espacos que possuem significados sagrados e simbolicos para a religido.

Nesse contexto, a territorializagdo no Candomblé faz parte de um ritual de "sacrificio-
oferenda". Um dos principais fundamentos dos rituais ¢ a territorializagdo do axé, nos igbas
(assentamentos), nas oferendas (ebds) e em outras formas. Territorializar, nesse caso, nao
significa necessariamente a ocupac¢do de um espaco fisico, mas sim uma conexdo entre um
espaco e tempo ancestral, fisico e simbolico, a partir do assentamento do axé (Sales Junior,
2015). A territorializagdo no Candomblé vai além da ocupagao fisica, envolvendo uma profunda
conexao com o passado ancestral e os significados simbdlicos.

Em consonancia com o raciocinio de Haesbaert (2013), ¢ fundamental reconhecer "a
especificidade histérico-geografica (portanto, cultural) com que cada grupo ou classe social
produz materialmente seus territorios e/ou constroi simbolicamente sua territorialidade" (p. 44).
No caso das religioes afro-brasileiras, seus grupos dependem da apropriagdo da natureza para
existir e para manter sua identidade cultural. A territorialidade das religides de matrizes
africanas estd intrinsecamente ligada a natureza e ¢ essencial para a sua existéncia e manuten¢ao
da sua identidade cultural.

Ao longo deste subcapitulo, exploramos o conceito de territorio sob uma otica que
transcende a simples delimitagdo geografica, destacando sua dimensdo simbolica, cultural e
politica. A analise do territério, especialmente no contexto dos terreiros de Sdo Gongalo, revela
a complexidade das territorialidades e os processos de territorializacdo que envolvem tanto a
preservacao de identidades quanto a resisténcia ao racismo religioso. Compreendemos que o
territério ndo € apenas um espaco fisico, mas um espago vivido, carregado de significados e
relacdes de poder. As estratégias adotadas pelos terreiros, ora de fechamento territorial, ora de

articulagdo em rede, demonstram a fluidez ¢ a adaptabilidade dessas territorialidades, que
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buscam afirmar e proteger seus direitos e tradi¢des em um contexto de constantes desafios.
Assim, a leitura territorial proposta se mostra fundamental para entender as dindmicas de poder,
identidade e resisténcia que permeiam os territorios sagrados. Essas abordagens servirdo como
ferramentas tedrico-metodologicas para analisar o territorio, as territorialidades e os processos
de territorializacdo do/no sagrado dos terreiros em Sao Gongalo, especialmente no Egbe 1€ As¢
Oloyatorun, permitindo compreender os conflitos que enfrentam e as estratégias acionadas pela

comunidade para criar brechas e fissuras no combate ao racismo religioso.

1.4 Territorios e a territorialidade do/no sagrado

A construgdo tedrica da Geografia da Religido no Brasil, conforme apresentada por
Rosendahl (1995; 2002) e Gil Filho (2004; 2008; 2012), fundamenta-se em uma revisdo dos
autores classicos da filosofia e da sociologia. Esses estudiosos abordam predominantemente as
religides ocidentais hegemonicas, utilizando conceitos como binarismos ontologicos e a ideia
de religido como uma instituicao. Essa abordagem gerou distingdes entre religido e magia, entre
outras classificagoes.

No entanto, essas teorias foram desenvolvidas em contextos sociais e cientificos
especificos, nos quais predominavam instituicdes religiosas influentes. Ao se estudar as
religides de matrizes africanas no Brasil, torna-se insuficiente aplicar diretamente as
perspectivas concebidas no contexto europeu ocidental, pois elas ndo capturam de forma
adequada a complexidade e a singularidade das religides afro-brasileiras. Portanto, ¢ essencial
adotar abordagens que considerem as especificidades dessas tradigdes religiosas.

Compreender o pensamento mitico de uma religido organizada com base na tradicao
oral exige uma abordagem que va além das categorias tradicionais de analise. Observando
outras formas de compreender o mundo e a geografia, ¢ possivel identificar diferentes visdes e
conhecimentos, especialmente no que se refere as comunidades de terreiro de matrizes
africanas. Adotar a perspectiva da oralidade e da historia oral como metodologia ¢ fundamental
para compreender essas religides em sua totalidade, considerando que a oralidade ndo esta
presente nos registros formais.

E crucial considerar as diversas maneiras de interpretar o mundo e reconhecer que ha
outras racionalidades além das tradicionalmente estudadas. Existe a possibilidade de didlogo

entre o conhecimento mitico-ancestral € o conhecimento cientifico. Escobar (2015) sugere que
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existem multiplos mundos possiveis, referidos como ontologias relacionais, que se contrapdem
as ontologias dualistas tradicionais.

As ontologias dualistas se baseiam na separagdo entre humano e nao humano, natureza
e cultura, individuo e comunidade, "nés" e "eles", mente e corpo, secular e sagrado, razdo e
emocao, entre outras visdes binarias do mundo. Nesse contexto, a modernidade se autoproclama
"O Mundo" (civilizado, livre e racional), as custas de outros mundos existentes e possiveis. Em
contrapartida, as ontologias relacionais podem ser definidas como aquelas em que nada, nem
mesmo os humanos e os ndo humanos, preexiste as relagdes que nos constituem. Em uma visao
de totalidade, todos existimos porque o todo existe (Escobar, 2015).

Com base nessa premissa de que ha diferentes modos de interpretar a mesma realidade,
a ontologia politica busca dar visibilidade as multiplas formas de "mundificar" a vida. A
ontologia politica "re-sitlia el mundo moderno con un mundo entre muchos otros mundos. Esta
es uma tarea teorico-politica fundamental que se estd abordando desde las academias criticas y
desde ciertos movimientos sociales” (Escobar, 2015, p.34).

Dessa forma, abordaremos o dialogo entre o pensamento da ciéncia geografica e o
conhecimento mitico das comunidades de terreiros, a fim de refletir e questionar os paradigmas
civilizatérios hegemonicos (ocidentais) e os contra-hegemonicos insurgentes (negro-africanos)
que moldam a vida dos adeptos das religides afro-brasileiras.

Para compreender a geografia das religides de matrizes africanas, ¢ necessario entender
o processo de territorializagdo pelo qual passaram, a estrutura e o funcionamento dos terreiros,
bem como os principios fundamentais da cultura de onde eles emergem. Isso configura os
elementos primordiais para a interpretagdo das relagdes simbodlicas que constituem a realidade
no contexto dos terreiros.

Nesta perspectiva, o constructo das comunidades de terreiro ¢ interpretado como uma
materializacdo concreta e simbodlica da expressdo cultural negro-africana. Essas tradi¢cdes "se
mantém vivas e incorporadas a sociedade brasileira por meio de organizadores civilizatorios
invariantes, como a tradi¢ao oral, o sistema oracular divinatorio, o culto e a manifestacao de
divindades, além dos ritos de iniciacdo e de passagem" (Alves et al., 2017, p. 196). Os terreiros
sd0 o locus da materializacdo da memoria coletiva dos africanos e afro-brasileiros, destacando-
se a importancia da nogdo de coletividade como fundamento da vida. Pertencer a um grupo
significa compartilhar e preservar essa memoria.

O principal fundamento das tradi¢des negro-africanas € a tradi¢do oral:
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A tradicdo oral é a grande escala da vida, e dela, recupera e relaciona todos os
aspectos. Pode parecer cadtica aqueles que ndo lhe descortinam o segredo e
desconcertar a mentalidade cartesiana acostumada a separar tudo em categorias bem
definidas. Dentro da tradicdo oral, na verdade, o espiritual e o material ndo estdo
dissociados. Ao passar do esotérico para o exotérico, a tradi¢ao oral consegue colocar-
se ao alcance dos homens, falar-lhes de acordo com o entendimento humano, revelar-
se de acordo com as aptiddoes humanas. Ela ¢ ao mesmo tempo religido, conhecimento,
ciéncia natural, iniciacdo a arte, historia, divertimento e recreagdo, uma vez que todo
pormenor sempre nos permite remontar a Unidade primordial (B4, 2010, p.169).

Segundo Ba (2010, p.168), a Palavra, para os diversos grupos étnico-culturais de
tradi¢do negro-africana, representa uma forte ligacdo com os seres humanos. Em uma sociedade
onde ndo havia escrita, "o homem esta ligado a palavra que profere. Estd comprometido por
ela. Ele ¢ a palavra, ¢ a palavra encerra um testemunho daquilo que ele " (p. 168). O valor ¢ o
respeito pela palavra constituem a propria coesao da sociedade.

Portanto, a palavra possui um valor moral e divino. Nos espagos sagrados das
comunidades de terreiro, a oralidade ¢ um elemento primordial: a palavra ¢ for¢a, fundamento,
nascimento, é asé. E por meio dela que o conhecimento foi ¢ continua sendo transmitido por
muitas geragoes. As palavras tém o poder de despertar energias, realizar encantamentos, benzer,
mover forgas magicas e trazer os guias para festejar e dancar nos ilés.

Na dinamica civilizatoria negro-africana, "a palavra ultrapassa seu conteudo semantico
racional" (Santos, 2008, p.46) para se tornar um fio condutor de forga vital e de poder realizador.
Nas comunidades de terreiro de tradicdo Nagd, essa forca ¢ designada como ase. O ase
representa a existéncia dinamica do cosmos, permitindo o acontecer e o devir de cada sujeito e

do todo:

Sem as¢ a existéncia estaria paralisada, desprovida de toda possibilidade de
realizagdo. E o principio que torna possivel o processo vital. Como toda forca, 0 asé
¢ transmissivel; ¢ conduzido por meios materiais e simbolicos e acumulavel. E uma
forca que s6 pode ser adquirida pela introjecdo ou por contato. Pode ser transmitida a
objetos ou a seres humanos (SANTOS, 2008, p.39).

O as¢ ¢ a prerrogativa de todo sistema mitico-ancestral negro-africano:

Asé é forga, asé é cidadania, ase é amor, asé ¢é forca ¢ vitalidade, é compreensao. Ea
pessoa amar o seu irmao para poder ser amado. 4Asé ¢ construgdo. 4Asé € isso, eu sou
Beata de Yemonjd, mulher com 50 anos (de santo) e 74 anos (de idade), que na hora
de fazer um ebo para um Yawo, um iniciante, botar meu pé no chao, tirar meu pano
de cabeca pra fazer o encontro do ayé com o orun pra captar energia e passar pra voceé.
Isto que eu vejo que € o asé (Mae Beata de Yemonja, 2015).

Assim, o as¢ é a forca vital que interconecta o Orun (Céu) e o Ayé (Terra),

proporcionando a ligacdo entre divindades e humanos por meio dos rituais realizados nos
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terreiros, onde ocorre uma integragdo momentanea das for¢as. As divindades se humanizam
para divinizar o humano, um processo mitico-simbdlico do universo Yorubd. A transmissdo do
ase¢ exige alguns pressupostos: memoria, tradicao e ritos especificos, ja que o as¢ ¢ herdado,
desenvolvido e difundido por meio de procedimentos cotidianos que asseguram sua agdo €
perpetuacdo na comunidade que o mobiliza.

A tradicdo oral e o as¢ sdo fundamentais para a compreensao das religides de matrizes
africanas, destacando a interconexao entre o visivel e o invisivel, 0 humano e o divino. A cultura
Yorub4a, com sua visdo integrada do cosmos, evidencia a importancia das relagdes sociais e
espirituais na formagdo e manutencao da vida. Os terreiros, como espagos sagrados, preservam
e perpetuam essas tradi¢des, assegurando a continuidade da memoria coletiva e da forga vital
que une todos os elementos da existéncia.

As tradi¢des negro-africanas postulam uma visdo mitico-religiosa do mundo,
fundamentada em um universo visivel, "concebido e sentido como o sinal, a concretizagao ou
o envoltorio de um universo invisivel e vivo, constituido de for¢as em perpétuo movimento"
(Ba, 2010, p.173), e em outro universo invisivel. Dentro dessa unidade césmica, "tudo se liga,
tudo ¢ solidario, e o comportamento do homem em relag@o a si mesmo e ao mundo que o cerca
(mundo mineral, vegetal, animal e a sociedade humana) ¢ objeto de regulamentagao ritual [...]"
(Ba, 2010, p.173). Ou seja, o universo visivel e o invisivel estdo conectados e sdo
interdependentes, com forgas que atuam para manter o equilibrio dindmico entre eles.

De modo semelhante, a concepcao de existéncia nas religides de matrizes africanas no
Brasil ¢ baseada nas relagdes entre o humano e o ancestral, o visivel e o invisivel. Segundo
Santos (2008), a existéncia na tradicdo Nagd se manifesta simultaneamente em dois mundos, o
material e o espiritual, cada qual com uma vida distinta. Compreender essa nogao ¢ perceber
que o sagrado e a vida estdo presentes em todos os elementos da natureza, e que existe vida em
todas as formas de existéncia (animal, vegetal, mineral, ancestral, divina).

A concepg¢ao de mundo, segundo a cultura Yoruba4, se estabelece a partir da integracao

entre elementos ligados a natureza e a sociedade. Nesse contexto:

Os orixas acham-se, pois, relacionados a natureza. Sdo genitores divinos que definem
apertenga do ser humano a ordem cosmica. Assim sendo, representam valores e forgas
de carater universal e regulam as relagdes com o sistema como totalidade. Os
ancestrais por sua vez acham-se relacionados a estrutura da sociedade. Podemos dizer
que os antepassados sdo genitores humanos que definem a pertenca dos individuos a
determinadas estruturas sociais. Representam valores e forcas proprios de
determinados grupos familiares ou linhagens, determinam e regulam as relacdes
sociais, a ética e a disciplina moral no interior desses grupos (Saldmi & Ribeiro, 2011,
pp- 54-55).
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Em relagdo a concepcao de mundo Yoruba, Abimbola (1971, p.2) comenta que o mundo
¢ formado por elementos fisicos, humanos e espirituais. Os elementos fisicos estdo divididos
em dois planos de existéncia: o ayé e o orun. O ay¢, muitas vezes conhecido como isalayé¢, ¢ o
dominio da existéncia humana (bruxas, passaros, animais, insetos, rios, etc.). O orun, também
chamado de isalorun, € o lugar de Olodumare (Deus Todo-Poderoso), também conhecido como
Olérun, o "proprietario dos céus". O orun é também a morada dos orixas (divindades),
reconhecidas como representantes de Olédumare.

O autor discute a estrutura do cosmos, suas particularidades e a interagdo entre os dois
mundos, com base na organizacao hierarquica e dindmica existente no orun (mundo espiritual)
e no ay¢ (mundo fisico). Nesse contexto, Olédumare ocupa o nivel hierarquico mais alto no
orun, seguido pelos Orisas e pelos Okti-orun (ancestrais). De maneira semelhante, no ayé¢, essa
estrutura ¢ refletida no poder supremo do Oba (rei) sobre seus subalternos. Acredita-se que o
maior rei dos yorubas ¢ descendente de Oduduwa, o grande ancestral mitico. Os reis sdo
auxiliados por uma sociedade composta por chefes de vilas e cidades, conhecidos como baaleé'?,
que, por sua vez, recebem assisténcia dos chefes de linhagem e familias, também chamados de
baale. Estes tomam decisdes com o consentimento dos mais velhos da linhagem familiar, os
agba. Vale ressaltar que o termo agba se aplica somente as pessoas com, no minimo, cinquenta
anos de idade'*. Na estrutura hierarquica, os omodé (criangas e jovens) niio possuem autoridade
e, se morrerem antes de se tornarem agba, nao podem ser cultuados como ancestrais (Abimbola,
1971, p. 4).

O sistema mitico-religioso Yorubd organiza-se em torno do culto aos Orixas
(divindades) e aos Oku-Orun (ancestrais). Orix4 ¢ entendido como a divindade guardia da
cabeca, representando a natureza divina que orienta tanto o plano espiritual quanto o fisico,
conectando o individuo ao cosmos e servindo de intercessor entre Olédumare e os humanos.
Assim, os tragos identitarios e arquétipos associados a cada Orixa moldam tanto a personalidade
humana quanto seus aspectos fisicos. Os Orixds se manifestam em cada individuo, conferindo-

lhes caracteristicas especificas. Cada Orixa “possui ritualistica propria no que se refere a

13 Conforme explicitado pelo autor, “estas palavras foram registradas pelo dicionario da CMS, 2001, p. 53, como
balé, e bale. No dominio da linguistica, estas duas palavras formam um parénimo, isto ¢é, palavras
ortograficamente parecidas, mas com sentidos diferentes. Este ¢ um dos motivos de nos posicionarmos
contras as supostas traducdes da “heranga fonética afro-brasileira”, publicadas recentemente por alguns pseudo-
tradutores de dicionario. N.T” (Abimbola, 1971, p. 4).

14 Os adultos com idade entre vinte e cinco a cinquenta anos sdo aplicados o termo 6dé e o termo omodé para 0s
jovens com menos de vinte e cinco anos.
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alimentos, cores, roupas, simbolos, toques de tambor e ewos, que sdo interdi¢des alimentares e
de conduta, entre outras” (Salami; Ribeiro, 2011, p. 57).

As religides de matrizes africanas, surgiram como uma estratégia de sobrevivéncia
adotada pelos grupos de escravizados que chegaram ao Brasil durante a diaspora africana, no
periodo da escravidao e colonizagdo portuguesa. Pessoas de diversas etnias e regides do
continente africano trouxeram consigo suas crengas, cosmogonias ¢ ontologias, carregando em
suas memorias, identidades e representacdes de mundo os conhecimentos sobre as relagdes que
estabeleceram entre sociedade(s) e natureza. As religides afro-brasileiras sdo, portanto, uma
reinvengdo e recomposicao dos territorios dessas diversas etnias, na medida em que
preservaram elementos essenciais e sua identidade cultural, recriando um mosaico de etnias
preexistentes pelos africanos e seus descendentes no contato interétnico'>.

De acordo com Bastide (1971) apud Carneiro (2009), os negros que chegavam ao Brasil
eram geralmente identificados como negros da Guiné (Golfo da Guiné) ou de Angola (regido

congo-angolana). Bastide reconhece quatro grupos principais:

i) civilizagdes sudanesas, especialmente representadas pelos iorubas; ii) civilizagdes
islamizadas, como os pehuls, mandingas e haussas; iii) civilizagdes bantos do grupo
angola-congolés (ambundas, cassangues, banguelas, cabindas, etc.); iv) civilizagdes
bantos da Contra-Costa, representadas pelos mogambiques (Carneiro, 2009, p. 6).

As manifestagdes espirituais dos africanos na diaspora ndo se restringiam ao dominio
religioso, mas também abrangiam outras formas de celebragdes populares, como as congadas,
o bumba-meu-boi, a folia de reis e os quilombos. Nessas manifestagdes, “os negros reproduzem
formas tradicionais africanas adaptadas ao novo ambiente, ou infundem a formas culturais
estrangeiras um espirito africano, adaptando-se ou transformando-as segundo seu proprio
parametro cultural” (Nascimento, 2016, p. 124).

Essas praticas religiosas foram reformuladas e disseminadas pelo Brasil, assumindo
caracteristicas regionais de acordo com a influéncia do grupo africano. A principal
diferenciagdo entre as duas culturas refere-se a '"reterritorializacao" dos orixas em terras
brasileiras. Na Africa, o culto aos orixas em algumas etnias esté ligado a territérios especificos,
como em Oyd, onde Xang0 ¢ a divindade governante e os habitantes sdo considerados filhos de

Xango. No contexto diasporico, os africanos foram levados para novos territorios e obrigados

a esquecerem seus referenciais geograficos (Carneiro, 2009, p. 15).

15 As religides afro-brasileiras sdo formadas por vérios grupos culturais vindos da Africa, tais como os yorubas
vindos da Nigéria, os jejes do Benin, Angola-Congo assim como outros ramos de origem banto.
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Por conta desse processo, rituais como o da arvore do esquecimento eram realizados
para que os negros capturados esquecessem suas raizes antes de embarcarem para a América.
Essa desterritorializacao forcada deu inicio a um novo contexto para os grupos oriundos da
Africa. Como resultado, suas vidas e modos de ser e existir no mundo foram brutalmente
interrompidos, deixando cicatrizes profundas tanto na Africa quanto nas Américas,
especialmente no Brasil.

A reterritorializacao em terras brasileiras exigiu que esses grupos ressignificassem seus
modos de vida e praticas de sobrevivéncia para resistir ao contexto social imposto pela
colonizacdo. O Candomblé, nesse sentido, representou a reconstrucao das relagdes politicas,
simbolicas e culturais entre o que havia na Africa e o que se desenvolveu no Brasil como uma
estratégia de sobrevivéncia no imaginario desses sujeitos. Memorias e corporeidades sao
mobilizadas pelos coletivos, e o corpo-territorio torna-se um arquivo de oralidade, linguagem,
defesa e ritmo, carregando as marcas ancestrais e simbolizando a resisténcia na nova condigao.

Nesse processo de escravizagdo, a filiagdo as religides de matriz africana no Brasil
passou a ser construida por novas relagdes interétnicas e religiosas, criando uma nova familia
baseada nos lacos de "santo" e nos orixds, em vez de apenas nos lacos consanguineos,
denominada de familia de santo’®. Muniz Sodré (1988) se refere a essa constru¢do de um novo

espaco mitico e historico como "reterritorializagdo condensadora":

No Brasil, entretanto, os orixds concentravam-se numa mesma regido ou cidade,
propiciando a criagdo de um novo espago mitico e historico, onde estava em primeiro
plano a preservagdo de um patrimdénio simboélico, que seria responsavel pela
continuidade da cosmologia africana no exilio (Sodré, 1988, p. 59).

A reterritorializag@o trouxe consigo tanto rupturas quanto continuidades nas regides que
se organizavam em torno do culto a Orixas especificos na Africa. No Brasil, esse processo
resultou na criacio de uma nova configuracio religiosa, onde um "pantedo"!” foi estabelecido,
congregando todos os Orixas em um unico espaco de terreiro. Assim, “ndo € o templo de uma

unica divindade; ¢ o resumo de toda a Africa mistica, de todo territorio nagd” (Serra et. al.,

16 Denomina-se familia de Santo todos os membros que participam do terreiro em suas agdes cotidianas. Nas
familias de santo ha os avos, pais e maes de santo, como também os filhos de santo; além dos padrinhos de santo.
Essa relagdo marca a iniciagdo do renascimento em um novo mundo, um novo ser ¢ uma nova familia,
reconstruindo uma orientag@o familiar a partir dos lagos ancestrais, religiosos e afetivos.

17 Derivado do grego classico, Pan significa “todo” e Théos significa “Deus”. Logo, Pantedo se refere literalmente
ao conjunto de deuses de determinada religido. Eventualmente, o termo "pantedo" passou a significar tanto o
conjunto de deuses quanto o templo especifico a eles devotado.
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2000, p.78). Esses espagos passaram a direcionar a organizacao espacial dos locais de culto,
coletas e oferendas, seguindo as premissas de cada divindade.

A ressignificacao dos cultos no "Novo Mundo", para manter viva a memoria e a tradigao
religiosa Yorubd, implicou uma reconfiguracdo de seus aspectos mais fundamentais, ja que os
terreiros passaram a abrigar o culto a um pantedo de divindades. Os Orixas mais conhecidos,
nesse novo contexto, € que compdem o culto das religides afro-brasileiras, sao: Exu, Ogum,
Xangd, Ox0ssi, Ossaim, Logunedé, Oxumaré, Iroko, Nana Buruku, Oy4, Yemanja, Oba, Oxum,
Obaluaié, Omolu, Ibeji, Oxaguid e Oxalufa. Esses Orixas sdo congregados por seus arquétipos
e relacionados aos quatro elementos da natureza: agua, fogo, ar e terra.

Os terreiros, conhecidos como comunidades liturgicas (Egbé), tornaram-se os locais
onde os escravizados e ex-escravizados transferiram grande parte do patrimonio cultural negro-
africano. Esses espagos simbolizam a Africa ancestral, pois permitiram a preservagio de
elementos essenciais da identidade cultural e da memoria coletiva desses povos.

Os terreiros configuram-se como formas sociais negro-brasileiras, pois, além de
abrigarem uma diversidade cultural, sdo considerados “lugares originarios de forca ou poténcia
social para uma etnia que experimenta a cidadania em condigdes desiguais” (SODRE, 1988,
p-20). Nesse sentido, para Sodré, o terreiro € estabelecido como um territdrio politico-mitico-
religioso, no qual se afirmam e preservam memorias culturais. Civilizagdes que, no processo
da diaspora, ficaram desprovidas de um territorio fisico, encontraram uma forma de se
“reterritorializar” por meio de um patrimdénio simbdlico, consubstanciado no saber ligado ao
culto dos Orixas, as festas, dangas e formas musicais (Sodré, 1988, p. 50).

A configuragdo dos terreiros no Brasil se apresentou como uma "Africa ressignificada”,
um processo continuo de readaptacdo dos espacos mitico, ritual e social. De acordo com Garcia

(2009), na diaspora negra, a religido assumiu uma importancia fundamental:

O povo negro desterritorializado teve na religido a fonte guardid de valores da sua
cultura e sobrevivéncia diante dos horrores da escraviddo, que desestruturou sua
familia e quase todas as suas instituigdes sociais. Para os povos negros, a religido &,
portanto, mais do que uma manifestacdo de espiritualidade, ¢ um elemento
fundamental da sua resisténcia a todas as violéncias representadas pela longa vida de
escravidao, inclusive a violéncia simbdlica, e, na atualidade, nas formas recriadas de
dominagdo. Constitui também a base de uma cultura singular encontrada nas camadas
mais populares. Na didspora, o espago geografico que representa a Africa-Mie foi
transferido e restituido no terreiro (Garcia, 2009, p. 164).

Desse modo, pode-se assegurar que “o espago geografico da Africa genitora e seus
conteudos culturais foram transferidos e ressignificados no terreiro” (Santos, 2008, p. 33).

Como observa Garcia (2009), na didspora negra, a religido desempenhou um papel crucial ao
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servir como guardia dos valores culturais e como uma forma de resisténcia frente as opressoes
da escraviddo e suas consequéncias. Nesse contexto, o terreiro emerge como um espaco
simbélico onde a Africa-Mae foi transferida e restituida, permitindo que as tradi¢des, memorias
e identidades fossem mantidas vivas, mesmo em meio a diaspora. Assim, pode-se afirmar que
os terreiros se tornaram locais fundamentais para a perpetuacdo e reinterpretagdo do legado
africano no Brasil, ressignificando o espago geografico e cultural da Africa genitora.

Os terreiros de candomblé se constituiram de acordo com sua na¢ao, conforme o Quadro

Quadro 1 - Terreiros de candomblé

Nacao de Tronco linguistico | Origem geogrifica Outras
candomblé denominacoes
Efan Ioruba Nigéria/Benin Nagd
Ketu Ioruba Nigéria Nagd
[jexa Ioruba Nigéria Nagd
Jeje Fon Benin Nago
Angola Banto Angola/Congo -—-

Fonte: Carneiro, 2009, p. 6.

O quadro apresentado categoriza os terreiros de Candomblé de acordo com sua nagao,
tronco linguistico, origem geografica e outras denominagdes. A analise do quadro nos permite
compreender a diversidade cultural e a origem geografica das na¢des de Candomblé no Brasil,
evidenciando a influéncia de diferentes grupos etnolinguisticos africanos na formacao dessas
tradi¢des religiosas.

O quadro identifica cinco nagdes de Candomblé: Efan, Ketu, Ijexa, Jeje ¢ Angola. As
nagdes Efan, Ketu e Ijexa pertencem ao tronco linguistico Iorub4, enquanto Jeje estd associada
ao tronco Fon e Angola ao tronco Banto. Essa diversidade linguistica reflete as diferentes
origens culturais e os multiplos grupos étnicos africanos que influenciaram o Candomblé. Cada
nac¢do de Candomblé tem uma origem geografica especifica na Africa. As nagdes Efan, Ketu e
Ijexa tém sua origem na Nigéria, sendo a nacdo Jeje originaria do Benin. J4 a nagcdo Angola tem
suas raizes nos territorios de Angola e Congo.

O quadro ilustra a complexidade e a riqueza cultural do Candomblé, que se constitui
como um mosaico de tradi¢gdes africanas no Brasil. A presenca de multiplos troncos linguisticos

e origens geograficas, assim como a interconexdo entre algumas dessas nacdes, revela a
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diversidade e a adaptabilidade dessa religido ao longo do tempo e em diferentes contextos
regionais. Essas na¢des de Candomblé mantém viva a heranga cultural africana, adaptando-a e
reinterpretando-a no contexto brasileiro, o que evidencia a resisténcia e a vitalidade das
tradi¢des africanas na didspora.

A estrutura mitica das religides de matriz africana, com uma ldégica propria, produz
compreensdes espago-temporais distintas da razao cientifica ocidental. Enquanto na sociedade
ocidental o tempo ¢ cronoldgico e medido através da producao de capital, nas religides afro-
brasileiras, o tempo privilegiado ¢ o mitico. Carneiro e Cury (1984) discutem esse contraste ao

afirmar que:

Quando a sociedade capitalista, através das relagdes sociais de producdo que
estabelece, reifica o individuo, desumanizando suas relagdes; quando propde uma
visdo individualizante de mundo, destituindo nticleos comunitirios remanescentes de
outros momentos histdricos; quando fundamenta uma ciéncia que tem como fung¢ao a
dessacralizacdo da cultura, forjando seu reino na terra, parece significativo o fato do
candomblé [...]se colocar como uma forma de resisténcia a fragmentacéo da existéncia
do homem brasileiro, seja no plano concreto, seja no plano ideal da explicagdo
ontoldgica (p.67).

De acordo com as autoras, essas religides, através de suas racionalidades contra-
hegemonicas, conseguem abordar o individuo sob varios aspectos. Elas restauram a dimensao
natural, estreitando os lagos entre os elementos da mitologia e da natureza, e recuperam a
unidade entre o homem e a natureza. Além disso, a mitologia auxilia na explicacdo e
compreensdo das contradi¢des sociais e individuais, sugerindo caminhos alternativos para a
acdo sobre o real. Essas religides também se opdem ao projeto individualista da sociedade
ocidental, oferecendo uma vida comunitaria.

Nesse contexto, as religides afro-brasileiras se configuram como sociedades
organizadas em comunidades com sua propria logica. O terreiro se constrdi como um micro-

universo com praticas especificas que incluem:

[...] sua gente, seu pedaco de terra, suas técnicas tradicionais de trabalho, seu sistema
de distribuicdo e de consumo de bens, sua organizacao social, bem como seu mundo
de representagdes. [...] Essas sociedades possuem um sistema global e coerente de
explicagdo, que integra todos os aspectos de sua experiéncia" (Lépine apud Carneiro
e Cury, 1984, p. 71-72).

\

Além de resistir a racionalidade hegemoénica dominante, o terreiro assegura a
permanéncia e continuidade de uma natureza politico-cultural de raiz africana, ainda que com

elementos reformulados ao longo do processo histérico do grupo. Os espacos dos terreiros,
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segundo Porto-Gongalves (2006), constituem-se como "r-existéncias", exercendo
simultaneamente o direito de existir e resistir frente a légica dominante, utilizando-se de
estratégias alternativas perante as forcas hegemonicas que preservam privilégios para uma
parcela minoritaria da populacao.

O termo "terreiro" abrange diversas denominagdes de cultos afro-brasileiros, como
Xango, Candomblé, Catimbd, Tambor de Mina, Jurema e Umbanda, entre outros. Esses nomes
referem-se ao tipo de culto realizado e a regido onde ele ocorre. Por exemplo, o Tambor de
Mina ¢ encontrado no Maranhdo, Piaui, Para e Amazonas.

A denominacdo "terreiro" ¢ comumente usada para caracterizar o espago fisico onde os
cultos das religides afro-brasileiras sdo realizados, embora outros termos também sejam
empregados. "Roga" ¢ um desses termos, possivelmente relacionado aos sitios onde os
primeiros terreiros foram estabelecidos, geralmente em locais afastados dos centros urbanos.
No entanto, essa terminologia tem sido cada vez menos utilizada devido a urbaniza¢do dos
terreiros.

"Barracao" ¢ outra nomenclatura empregada, referindo-se a um espago especifico dentro
do terreiro onde ocorrem as festas, dancas ¢ onde se encontra o "axé" firmado da casa. Termos
de origem Yoruba, como "ilé" e "abassd", que significam "casa" e "casa de santo",
respectivamente, também sdo utilizados. "Egbe" refere-se a sociedade e ao local onde ela se
reproduz, enquanto "ase" designa o poder e a forga vital, sendo igualmente empregado para
indicar a casa de santo.

A nomenclatura da religido também pode ser usada para designar o local de culto, como
no caso do Candomblé. A primeira vez que o termo "candomblé" apareceu na literatura foi com

esse intuito:

O mais antigo testemunho que temos da utiliza¢do da palavra Candomblé ¢ do ano de
1826. Na ocasido, africanos que haviam participado da revolta no Quilombo do Urubu
procuravam refiigio numa 'casa a que se chama de Candomblé' (Reis, 1986, p.116).

Provavelmente, o candomblé mencionado se refere ao [lé Axé Iyd Nasso Oka,
popularmente conhecido como "Casa Branca do Engenho Velho", a primeira casa de nagdo
ketu, fundada no inicio do século XIX. Essa casa foi inicialmente instalada na Barroca, em uma
pequena casa situada atras da igreja Barroquinha, por um grupo de mulheres que pertenciam a
irmandade de Nossa Senhora da Boa Morte (Verger, 1999, p.20 apud Dias, 2008, p.35).

Neste sentido, a logica e a organizacdo das religides de matriz africana, evidencia sua

resisténcia a racionalidade ocidental dominante e a importancia de suas praticas e espagos
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sagrados. As denominagdes ¢ termos utilizados refletem as especificidades regionais e
historicas dessas religides no Brasil, destacando sua adaptacao e reinvengao ao longo do tempo.

Os terreiros de candomblé sdo organizados segundo uma ldégica espago-temporal,
configurando-se como territorios caracterizados por um tipo proprio de assentamento. Esses
territorios ndo apenas refletem a identidade de um grupo especifico, mas também se reproduzem
socialmente, possuindo simbologias territoriais distintas, que se manifestam de diferentes

formas no espago urbano, moldadas pelas relagdes sociais ao longo do tempo. Com isso:

Definimos aqui um terreiro como um sitio estruturado segundo um modelo espacial
que corresponde a uma imagem de mundo religioso tradicional afro-brasileiro, que
considera os lacos de solidariedade e convivéncia comunitaria, possuindo, idealmente,
monumentos edificados sob a forma de fontes e outros assentamentos, € monumentos
naturais como arvores sagradas, pedras consagradas e uma diversidade de plantas que
compdem uma mancha de vegetagdo mantida com propdsito religioso. Animais de
sacrificio e outros considerados de importancia simboélica para o culto sdo criados em
ambientes mais reservados ou mesmo, mantidos nas areas livres de circulacao das
Casas (Dias, 2008, p.36).

A organizagao espacial dos terreiros pode ser analisada a partir de sua estrutura fisica,
funcional ou ritual. Sob o enfoque funcional, os terreiros se dividem em dois espagos principais:
o espaco de ritual e o espaco de moradia. O espaco de ritual ¢ onde se realizam as atividades
ancestrais, sacralizado pelos assentamentos dos orixas. Ja o espago de moradia ¢ destinado aos
membros da comunidade, especialmente aos que exercem fungdes sacerdotais. Sendo assim, a
espacializacdo interna dos terreiros ¢ compreendida de acordo com sua estrutura e

funcionamento, balizados pelo uso e acesso dos espagos:

O modelo espacial basico de terreiro jéje-nagd apresenta duas areas bastante distintas,
delimitadas ¢ interrelacionadas: uma onde estdo construidas as edificagcdes de uso
religioso e habitacional, e outra, mais intocada e selvagem, reservada ao "mato" - area
verde que simboliza a floresta ancestral, onde existem arvores sagradas, plantas
ligadas a flora ritual, fontes e alguns "assentamentos"!® de orixas. Na area edificada —
também denominada por Juana Elbein de "espago urbano”, em decorréncia de suas
caracteristicas mais domésticas e controladas, estdo localizados a casa principal do
culto, o "barracdo", os ilé-orixd ou "casas de santo", alguns assentamentos e as
habitagdes permanentes e temporarias (Ministério da Cultura, 1999, p. 6).

Essa forma tradicional de divisdo do terreiro no qual € considerado o “espago mato” e o

“espaco urbano”, quando a énfase dos estudos se d4 na analise da estrutura de um terreiro de

18 “Os assentamentos sdo lugares assinalados materialmente por uma pequena cerca ou pela construgdo de um
pequeno altar, constituindo um local de oferendas para determinados orixds, em geral aqueles ligados ao mato.
Muitas vezes esses assentamentos estdo ao pé de uma arvore sagrada, identificada com os orixas Iroko ou Loko e
funcionam como o seu peji ou local onde sdo depositadas oferendas” (Ministério da Cultura, 1999, p.6).
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candomblé jeje — amplamente disseminada e reconhecida entre os autores que estudam essa
religido — procura reproduzir a distingao entre os locais em que foram conservados o seu estado
natural e aqueles transformados com a construgdo de edificagdes tanto para representar espagos
de rituais quanto de moradia.

A espacializacdo das casas de candomblé ¢ feita da seguinte forma, de acordo com a

disposicao hipotética (Figura 4):

Figura 4 - Disposi¢ao hipotética de um terreiro, tendo ao centro o barraco e a sua volta o quarto
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Fonte: ROCHA, 2000, p. 32.

Conforme foi apresentado na figura 4, o espago "urbano" dos terreiros de candomblé,
encontram-se as edificagdes, cujo nimero pode variar de uma casa para outra. De acordo com
Santos (2008), nesse espaco devem estar presentes: o barracdo principal, onde ocorrem
cerimonias publicas e grandes festas, com ambientes privados reservados para os diversos
grupos hierdrquicos que compdem a "comunidade-terreiro", além dos ambientes publicos; os
1lé-Orixa, consagrados a um ou mais orixds, onde se encontram os assentamentos de axé,
representacdes e objetos miticos e simbolicos de cada orixa; os //é-Axé (camarinha ou roncd),
espago sagrado destinado a reclusdo dos iniciados para rituais especificos; uma cozinha para a

preparacdo das comidas de santo; uma constru¢do, localizada entre o espago "urbano" e o
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"mato", dedicada ao culto dos egunguns (espiritos ancestrais) e, por fim, as habitacoes,
permanentes ou temporarias, destinadas aos membros da comunidade.

E importante ressaltar que muitas casas de santo nio conseguem reservar em seus
terrenos o espaco do mato, principalmente porque estdo localizadas em 4reas urbanas'®. A
intensificagdo do processo de urbanizagdo levou a devastagdo de areas verdes, que tém
importancia primordial para as religides de matrizes africanas. Além disso, a expansdo da
especulagdo imobiliaria resultou no aluguel de espagos cada vez menores, o que muitas vezes
resulta na auséncia do espago do mato nos terreiros.

O espago do "mato" costuma ser a maior area dos terreiros e abriga monumentos nao
edificados que compdem a mata ritual. Nesse espaco, sdo colhidas ervas para serem usadas nos
cultos, com diversas finalidades, como a composi¢ao dos ambientes, banhos e rituais de
iniciagdo, entre outras. Arvores e arbustos consagrados aos orixas, que sdo elementos
imprescindiveis para as praticas rituais, também fazem parte desse espago. Considerado uma
area sagrada, o "mato" evoca uma rememorag¢dao do passado africano e ¢ acessivel apenas
aqueles que tém autorizacgdo, seja pelo grau hierarquico que ocupam ou pela permissao dos
orixas. Esse espaco ¢ dedicado, principalmente, a Oxossi e Ossain, entidades associadas as
matas e as ervas, respectivamente.

Dentro das religiosidades de matrizes africanas, o espago do "mato" tem uma
importancia significativa. O conhecimento das ervas e folhas faz parte dos fundamentos
religiosos e da conexdo entre homem, natureza e o sagrado, conceitos que engendram os
principios ancestrais dessa religido. A natureza ¢ vista como a representagdo da propria vida
dentro dessa fé, e todos os Orixas, Voduns, Inquices, Caboclos e outras entidades estdo
intrinsecamente ligados a elementos naturais que os simbolizam. Em suma, a preservagao do
espaco do "mato" € essencial para a manutencdo das praticas e crencas que formam o ntcleo
espiritual das religides de matrizes africanas.

Além dos espagos internos ao terreiro, o "espago das oferendas" também faz parte da
sua estrutura. Esse espago ¢ composto por locais externos onde sdo realizadas oferendas aos
orixas e outras entidades. Exemplos desses locais incluem a encruzilhada, a cachoeira, as matas,
0 cemitério, a praia e a pedreira, sendo cada um deles associado a divindades especificas e a
fungdes ritualisticas particulares. Sendo assim, o "espacgo das oferendas" é uma extensao vital

da estrutura dos terreiros, refletindo a importancia da relagao entre as divindades e os elementos

19 A discussdo a respeito da perda dos espagos sagrados pelo processo de urbanizagio sera aprofundada
ainda neste capitulo.
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naturais. Esses espagos externos complementam os rituais realizados dentro do terreiro,
reafirmando a conexao entre o sagrado e a natureza na pratica do Candomblé.
A organizagao do territério-terreiro (Corréa, 2004) pode ser observada no organograma

abaixo (Figura 5) com suas principais formas e expressoes territoriais:

Figura 5 - Organizacdo territorial dos terreiros
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Fonte: A autora, 2018.

A Figura 5, uma representagao espacial do territorio-terreiro (Corréa, 2004) no contexto
das religides de matrizes africanas, destaca trés principais areas: o "Espago Urbano", o "Espago
do Mato" e o "Espaco das Oferendas", cada um com suas respectivas fungdes e elementos
sagrados. A imagem sintetiza visualmente a complexa organizagao dos terreiros de Candomblé,
destacando a interconexdo entre espacos construidos e naturais, € a relagdo simbolica entre
elementos da natureza e as divindades cultuadas. Ela facilita a compreensdo do papel central
que o espaco, tanto urbano quanto natural, desempenha nas praticas e crengas do Candomblé,
mostrando como cada area contribui para a manutengdo e a realizagdo dos rituais ¢ para a
conexao espiritual com os orixas.

Nesta ontologia, mulheres e homens sao partes integrantes dessa matriz ancestral, assim
como as aguas, matas, pedras e outros elementos naturais. Para esses grupos ancestrais, a

natureza ndo ¢ apenas um cenario externo, mas um elemento constituinte do proprio ser,
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pertencente a eles e intrinsecamente conectado a sua existéncia. Ela representa ndo apenas a
moradia dos orixds, mas também a fonte de cura das ervas, a pratica de suas tradigdes, € 0
espago que simboliza a interacdo e conexdo entre as divindades e os seres humanos, sem
polarizagdes.

A apropriacdo dos recursos naturais dentro dos espagos sagrados ¢ guiada por uma
cosmologia religiosa, que estabelece as relagdes que as comunidades de terreiros mantém com
a natureza. Sodré (1988) denomina essa pratica de "Atitude Ecoldgica", exemplificada por um
episddio no terreiro Axé Opo Afonja. Nesse episodio, um Ogi, ao querer presentear um
visitante com uma darvore, conduziu todos a mata, abracou a arvore, murmurou algumas
palavras e pediu permissdo a arvore para retirar-lhe um broto. Nesse momento, Sodré percebeu
que a atitude dos membros da comunidade de terreiro vai além do discurso ecoldgico e
preservacionista da sociedade ocidental. Trata-se de uma interacao que transforma os elementos
naturais em "parceiros do homem num jogo em que cosmos € mundo se encontram" (Sodré,
1988, p.151). Essa postura ¢ uma reafirmacao da ordem cosmica, onde todos os seres interagem
numa parceria simbolica, refletindo um principio que obriga a totalidade simultanea dos entes
(p-153).

As folhas, raizes, cascas de caule e sementes sdo amplamente utilizadas nos rituais
africanos, sendo o principio fundamental da tradicdo nago sintetizado na maxima "Ko si ewe
Ko si orisa" (sem folha, ndo existe orixd). Essa perspectiva amplia o conceito de natureza para
além da visdo ocidental, que, segundo Porto-Gongalves (2006, p. 288), baseia-se na separagao
radical entre homens e mulheres de um lado e a natureza do outro. O pensamento ocidental, ao
pulverizar o mundo e reduzir a natureza a sua significagdo puramente material, busca domina-
la e controla-la, em contraste com a visdo integradora dos terreiros.

A auséncia do espago do "mato" nos terreiros, em decorréncia da urbanizagdo, forca a
busca por ervas rituais em localidades mais distantes. Além disso, exige o deslocamento para
areas de mata verdadeira para a realizagdo de trabalhos e preceitos especificos que demandam
obrigacdes nesses locais.

O deslocamento para areas de mata verdadeira, devido a auséncia do espago do "mato"
nos terreiros urbanos, evidencia um desafio significativo na preservagao das praticas religiosas
tradicionais. Essa necessidade de buscar locais mais distantes para a obtengdo de ervas e
realizagao de rituais ndo apenas sublinha a importancia da conexdo com a natureza, mas
também reforca a complexidade e a adaptabilidade das tradi¢Ges afro-brasileiras diante das

mudangas impostas pela urbaniza¢do. Assim, mesmo diante das dificuldades, a busca por
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manter a integridade dos rituais e a continuidade das tradigdes espirituais demonstra a
resiliéncia e o compromisso dessas comunidades com sua heranca ancestral.

Ao adentrarmos na organizacao social dos terreiros, percebemos que eles funcionam
como verdadeiras comunidades, com uma estrutura hierdrquica bem definida. Descritos como
"uma associagdo liturgicamente organizada, em cujo espaco se da a transmissdo dos
conhecimentos de uma determinada tradigdo religiosa” (Pessoa de Barros, 2011, p. 17), os
terreiros sdo espacos onde os conhecimentos de uma tradicdo religiosa especifica sao
transmitidos e perpetuados. A base dessa organizacdo ¢ a "familia de santo" ou "familia ritual",
na qual cada membro desempenha papéis e fungdes claras, fortalecendo o senso de
pertencimento e continuidade dentro da tradigao.

A composi¢do hierarquica da familia de um terreiro comeca pela autoridade méxima,
desempenhada pela lalorixa ou Babalorixd, também conhecidos como Mae de santo ou Pai de
santo. Além deles, ha os filhos de santo e irmaos de santo. Os lagos de familiaridade se estendem
a tios, tias, avOs e avos de santo, e ocasionalmente a bisavds e bisavos de santo, embora
raramente extrapolem esses limites.

A hierarquia da familia de santo segue a seguinte ordem: i) Abids: em yorubd, "abiydn",
que se traduz como "aquele que vai nascer para um novo caminho" (Kileuy; De Oxaguia, 2009,
p.69). Sao aqueles que ja tém contato com a comunidade religiosa, participam e colaboram com
algumas atividades da casa, mas ainda ndo s3o iniciados?’; ii) Yawds: filhos(as) legitimos(as)
da casa, iniciados com menos de sete anos de santo, que cumpriram sua obrigacio?! de sete
anos (odum igé); iii) Ebomin: titulo adquirido apds a obrigacdo de sete anos, equivalente a
vodunsi; iv) Yalorixas ou Babalorixas: sacerdotes chefes de uma casa de santo, grau
hierarquico mais elevado e responsaveis pela distribuicdo de todas as func¢des do culto,
mediando entre os homens e os orixas; v) Ekéjis: mulheres que servem aos orixds sem,
entretanto, "virarem no santo"; vi) Ogas: homens cujo titulo (0y€) lhes foi conferido pelo chefe
da casa ou por um orixd incorporado. Esse titulo abrange varias funcdes, desde cargos
administrativos até rituais, sendo que os 0gas nao sao passiveis de incorporagao.

Os yawds e os ebomin sdo conhecidos como "rodantes" por sua habilidade de "rodar no

santo", ou seja, de incorporar os orixds e outras entidades. Em contraste, as ekéjis e os ogas,

20O processo de iniciagdo no candomblé é chamado de “raspagem” (porque a raspagem da cabega) ou “feitura”
(ato de “fazer o santo™).

2l As “obrigagdes” de santo sdo rituais especificos que expressam as passagens hierarquicas apds a iniciagdo, por
exemplo: as obrigagdes de um ano, de trés anos e de sete anos de santo. Cada uma dessas obrigacdes significa
crescentes atribuicdes de poder e liberdade dentro do terreiro. E se um filho de santo depois dos sete anos de
iniciados ndo der o odum igé continuard sendo um yawo.
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que t€m iniciagcdes mais breves, ndo passam por rituais como a catulagem (raspagem) e outros,
diferenciando-se assim dos yawds. Acredita-se que as ekéjis ja nascem no santo com sete anos
de idade, o que justifica o fato de ndo passarem pelo processo de iniciagdo completo, tendo
apenas o santo assentado. As ekéjis desempenham diversas fun¢des dentro do terreiro, mas sua
principal responsabilidade ¢ cuidar dos yawds durante a incorporagdo, além de acompanhar e
vestir os orixas nos rituais e festas.

Ja os ogds desempenham fungdes especificas e variadas, cada qual determinada pelo
terreiro e pela tradi¢do. Seu papel principal € assistir as maes ou pais de santo durante as
obrigag¢des religiosas. Entre os ogds, destacam-se os alabés, que tocam os atabaques e entoam
canticos para chamar os orixds ao mundo fisico; o axogun, responsavel pelos sacrificios de
animais aos orixas; e o pejigan, que zela pelo altar sagrado, cuidando da limpeza, organizagao
e dos assentamentos dos orixas. Embora existam outros cargos importantes, o detalhamento
dessas fungdes ¢ suficiente para o escopo deste estudo.

Além dos cargos mencionados, a hierarquia do candomblé é composta por uma rede
complexa de relacdes e responsabilidades, incluindo figuras como a iyakekeré (mae pequena),
a iyalaxé (mae do axé), o babakekeré (pai pequeno), o babalaxé (pai do axé), a iya tebexé
(responsavel pelo canto nos cultos) e a iya bassé (responsavel pela preparacdo das comidas
oferecidas aos orixas), entre muitos outros. No entanto, um aprofundamento maior nesse tema
foge ao proposito deste trabalho, sendo assim, limitamo-nos a essas descrigdes basicas.

Nesse sentido, a organizacdo dos terreiros € a interagdo com a natureza refletem uma
visdo holistica, onde a natureza e a espiritualidade estdo profundamente entrelagadas. A
hierarquia e os rituais refor¢am o respeito e a integragdo com o mundo natural, contrastando
com a visao fragmentada da natureza na sociedade ocidental.

As relacdes estabelecidas tanto dentro quanto fora dos terreiros sdo fundamentadas na
no¢ao de coletividade, central & Filosofia Ubuntu, que afirma: "eu sou porque nds somos". Esse
conceito, central a organizagao social e politica, especialmente entre as populacdes falantes das
linguas Bantu, baseia-se nos “principios de partilha e cuidado matuo” (Ramose, 2010, p. 211).
Entendido como um estado de "ser" e "tornar-se", Ubuntu reflete tanto agdes realizadas quanto
um estado de ser duradouro, oferecendo também uma possibilidade continua de agdo e
transformacgao.

Dessa maneira, a no¢ao de coletividade fundamentada na Filosofia Ubuntu ¢é essencial
para compreender as relagdes estabelecidas dentro e fora dos terreiros. Esse conceito transcende
a mera convivéncia social, pois estd profundamente enraizado na ideia de interdependéncia e

no reconhecimento de que o bem-estar individual esta intrinsecamente ligado ao coletivo. Ao



70

valorizar a partilha e o cuidado mutuo, Ubuntu nio apenas preserva as tradi¢des e praticas
religiosas, mas também promove um senso de comunidade que € vital para a continuidade ¢ a
harmonia dessas comunidades. Assim, essa filosofia se torna um pilar fundamental para a
manuten¢do da identidade cultural e espiritual dos terreiros, a0 mesmo tempo em que possibilita
um constante processo de renovagao e adaptacao as mudangas sociais.

Neste capitulo, exploramos a interse¢ao entre geografia, racismo religioso ¢ o conceito
de territorio, destacando a territorialidade sagrada e sua relevancia para as comunidades de
terreiro. Inicialmente, foi analisada a geografia da religido em foco, revelando como o espaco
fisico e cultural se entrelaga com as praticas religiosas e a resisténcia dessas comunidades. Em
seguida, a discussdo sobre geografia e racismo religioso evidenciou as formas como o espaco ¢
usado para perpetuar exclusoes e discriminagdes, mas também como uma arena de resisténcia
e afirmacao identitaria.

Ao abordarmos o conceito de territorio, aprofundamos a compreensdo sobre como as
comunidades de terreiro estabelecem e defendem seus espacos sagrados, ndo apenas como
locais de culto, mas como expressoes de uma territorialidade que €, simultaneamente, espiritual
e politica. Essa territorialidade sagrada emerge como um elemento central na luta contra a
marginaliza¢do e o apagamento cultural, demonstrando que os terreiros sdo, de fato, espagos de
resisténcia e preservagdo de tradigdes ancestrais.

A partir da analise desenvolvida neste capitulo, segue-se um aprofundamento das
discussdes sobre colonialidade, racismo religioso e os processos de resisténcia engendrados
pelas comunidades de terreiro.

O préximo capitulo examinara como a colonialidade permeia as estruturas sociais,
culturais e religiosas, perpetuando o racismo religioso, a0 mesmo tempo em que as
comunidades afetadas criam e implementam estratégias de resisténcia. Exploraremos a
intersecdo entre colonialidade, racismo religioso e as estratégias de resisténcia, buscando
entender como esses grupos utilizam suas tradicdes e saberes para desafiar e subverter as
estruturas de poder colonial e racista que ainda persistem. Essa andlise busca revelar as
complexas dindmicas de poder e resisténcia que moldam as praticas religiosas afro-brasileiras,
oferecendo um olhar mais detalhado sobre as formas como essas comunidades enfrentam e

desafiam as estruturas coloniais e racistas em seu cotidiano.
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2 A DIASPORA RELIGIOSA E SUAS AFRICANIDADES: CONFLITOS, MEMORIA
E RESISTENCIA DAS RELIGIOES AFRO-BRASILEIRAS

2.1 Colonialidade, relacées raciais e conflitos religiosos

Este capitulo visa abordar criticamente a constru¢do do pensamento eurocéntrico no
campo das "ciéncias", incluindo a geografia, que historicamente negligenciou outras formas de
saberes ¢ visdes de mundo. A partir dessa analise, busca-se destacar a importancia de uma
geografia conectada a diversos saberes, promovendo a descolonizagdo e a pluriversalidade
epistémica (Mignolo, 2004; Grosfoguel, 2010). Para tanto, ¢ fundamental repensar as praticas
geograficas, integrando o conhecimento afro-brasileiro como uma possibilidade epistémica
valida, com énfase na tradi¢do oral. Isso implica na necessidade de adotar uma logica de
raciocinio, que va além do eurocentrismo. Segundo Sousa Santos (2007, 2010), essa mudanga
requer uma reflexdo epistemoldgica que desloque o conhecimento cientifico ocidental (produto
do pensamento abissal)*? do seu status de ciéncia Unica e legitima, reconhecendo que "a
compreensdo do mundo é muito mais ampla que a compreensao ocidental do mundo" (Sousa
Santos, 2007, p. 20).

A descolonizacao, atualmente, ndo se limita mais a libertacao das coldnias e a formacgao
de Estados-nac¢do independentes, mas se configura como um processo de descolonizagdo
epist€émica e de socializagdo do conhecimento. Isso inclui a valorizacdo de perspectivas e
racionalidades subalternas (Mignolo, 2004). O problema ndo estd apenas na ciéncia como
conhecimento e pratica, mas na forma como a ciéncia, no mundo moderno/colonial, foi usada
como instrumento de dominagdo em nome da modernidade, excluindo vozes e saberes nao
ocidentais. A historia, frequentemente narrada sob a oOtica da modernidade, relegou a

colonialidade? a um "espago sem voz" (Mignolo, 2004, p. 676), desconsiderando as multiplas

22 O pensamento moderno ocidental é um pensamento abissal. Consiste num sistema de distingdes visiveis e
invisiveis, sendo que as invisiveis fundamentam as visiveis. As distingdes sdo estabelecidas através de linhas
radicais que dividem a realidade social em dois universos distintos: o universo ‘deste lado da linha’ ¢ o universo
‘do outro lado da linha’. A divisdo ¢ tal que ‘o outro lado da linha’ desaparece enquanto realidade, tornar-se
inexistente, ¢ ¢ mesmo produzido como inexistente. (Sousa Santos, 2010, p. 32).

23 “Dizer colonialidade ndo é o mesmo que dizer colonialismo. Néo se trata de uma forma decorrente nem
antecedente da modernidade. Colonialidade e modernidade constituem duas faces de uma mesma moeda”
(Grosfoguel, 2010, p. 466).
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matrizes de racionalidade que coexistiam e consolidando a matriz europeia como a tnica forma
legitima de conhecimento.

A colonialidade do poder, ser e saber ¢ um padrao de dominagao que se manifesta em
varias escalas da existéncia social, operando na constru¢do de uma classificagdo social que
hierarquiza  grupos e individuos numa teia de relagdes  sociais  de
exploragdo/dominagdo/opressdo/conflito. Esse sistema de poder permeia todas as esferas da
vida cotidiana, material e subjetiva, sustentando-se na imposi¢ao de uma classificacao
racial/étnica global, que ¢ a pedra angular do padrao de poder capitalista (Quijano, 2010, p. 84).
A colonialidade, portanto, ¢ um elemento constitutivo e especifico do poder mundial,
manifestando-se em multiplas relagdes de exploragdo, dominagdo e opressao.

Ao abordar esses temas, o capitulo destaca a necessidade de adotar o pensamento
descolonial como um eixo de luta e ferramenta teérico-analitica para entender e enfrentar as
violéncias estruturais vivenciadas pelos grupos africanos em didspora e afro-brasileiros, bem
como para reconhecer e valorizar suas formas de resisténcia. Essa abordagem permite uma
compreensdo mais ampla e critica das dinamicas de poder que moldam o cotidiano desses
grupos, contribuindo para a constru¢do de um saber geografico mais inclusivo e diverso.

Para entender as relagdes de poder que permeiam o cotidiano de determinados grupos,
¢ essencial utilizar a no¢ao de colonialidade, profundamente enraizada em nossa sociedade e
manifestada de varias formas. Essas manifestagdes ocorrem na produgao de conhecimento, nas
subjetividades, na memdria, nos imaginarios sociais e na identidade, entre outros aspectos.

Nesta diretriz, a colonialidade:

¢ um dos elementos constitutivos e especificos do padrao mundial do poder capitalista.
Sustenta-se na imposi¢do de uma classificagio racial/étnica da populagdo do mundo
como pedra angular do referido padrdo de poder e opera em cada um dos planos, meios
e dimensdes, materiais ¢ subjetivos, da existéncia social quotidiana e da escala societal
(Quijano, 2010, p.84).

A colonialidade, como um padrao de poder, articula-se em diversas escalas da existéncia
social, afetando tanto as experiéncias individuais quanto as de grupos. Ela opera na construcao
de um principio de classificagdo social que hierarquiza grupos e individuos em uma teia de
relacdes de exploracdo, dominagdo, opressdo e conflito, abrangendo hierarquias raciais,
sexuais, politicas, epistémicas, espirituais, econdomicas e linguisticas (Grosfoguel, 2010;
Quijano, 2010).

Essas hierarquias produzem experiéncias de “dominacdo e exploracdo que organizam

trajetorias desiguais de individuos e grupos nos diferentes contextos do capitalismo” (Santos,
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2017, p. 60). Portanto, ¢ fundamental refletir sobre essas hierarquias, considerando como elas
se combinam e se sobrepdem para manter a posi¢do de dominagdo e subalternizacido de
determinados grupos.

No caso das religides de matriz africana, essas dindmicas sao particularmente evidentes.
Conectadas a experiéncia africana em diaspora, essas religides resultam de um longo processo
de hierarquizagdo espiritual, racial e epistemoldgica, em que a ideologia e a racionalidade

ocidentais sdo posicionadas como superiores as demais religides.

O colonialismo se edificou em detrimento daquilo que foi produzido como sendo o
seu outro. A agenda colonial produz a descredibilidade de inumeras formas de
existéncia e de saber, como também produz a morte, seja ela fisica, através do
exterminio, ou simbolica, através do desvio existencial (Simas e Rufino, 2018, p. 11).

Conforme apontado por Simas e Rufino (2018), o colonialismo se construiu negando e
desqualificando tudo o que foi considerado "o outro", produzindo, assim, a descredibilidade de
diversas formas de existéncia e conhecimento. Esse processo nao apenas invisibiliza essas
formas de saber, mas também gera a morte simbodlica e, em muitos casos, fisica, seja pelo
exterminio direto ou pelo desvio existencial imposto. No contexto das religides de matriz
africana, essas dinamicas sdo especialmente evidentes, uma vez que a ideologia e a
racionalidade ocidentais foram impostas como superiores, resultando em uma longa historia de
hierarquizagdo espiritual, racial e epistemoldgica. Dessa forma, os autores enfatizam o impacto
devastador que o colonialismo teve sobre as culturas e saberes que ele procurou dominar e
suprimir.

Consequentemente, as praticas religiosas e culturais afro-brasileiras sdo frequentemente
invisibilizadas, consideradas atrasadas, folclorizadas e relegadas a uma posicdo de
subalternidade. Nesse contexto, a colonialidade sustenta a existéncia de um unico saber
cientifico, negando outras concepgdes de conhecimento e promovendo o epistemicidio dos

saberes populares e ancestrais.

A interdigd@o de outras perspectivas de mundo em favor da normatizagdo de um modo
candnico produziu mentalidades blindadas pelo colonialismo. Essas mentalidades
permanecem mantenedoras e reprodutoras de uma toada de negacao da diversidade.
Dessa forma, destacamos que reduzir a complexidade das cosmovisdes negro-
africanas e indigenas aos limites do pensamento ocidental e dos seus regimes de
verdade ¢ o mesmo que enclausurar o diabo na garrafa (Simas e Rufino, 2018, p. 21).

Os autores, Simas ¢ Rufino (2018), ilustram como a imposi¢ao de um modo canonico

de pensar, favorecido pelo colonialismo, resultou em mentalidades que continuam a negar e
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suprimir a diversidade cultural e epistemoldgica. A interdi¢ao de outras perspectivas de mundo
em prol da normatizagao ocidental ndo apenas limita a compreensdo da riqueza e complexidade
das cosmovisdes negro-africanas e indigenas, mas também perpetua a exclusdo e
marginalizacdo dessas culturas. Reduzir essas cosmovisdes aos estreitos limites do pensamento
ocidental ¢ comparavel a "enclausurar o diabo na garrafa", uma metafora potente para o
aprisionamento e a distor¢ao da verdadeira diversidade e pluralidade de saberes que existem
fora dos padrdes hegemonicos.

Essa pretensdo do pensamento ocidental eurocéntrico de ser o tnico modo de saber
possivel "provocou o desmantelamento cognitivo, o desarranjo das memdrias, o trauma fisico,
simbdlico e a perda da poténcia de mulheres e homens que tiveram como unica op¢do o
enquadramento da norma" (Simas e Rufino, 2018, p. 21). No entanto, mesmo diante dessas

formas de violéncia, os autores apontam para as "encruzilhadas®*"

como espacos de resisténcia.
Portanto, o reconhecimento das multiplas racionalidades e saberes, especialmente aqueles
marginalizados pela colonialidade, ¢ fundamental para a construcdo de um conhecimento
geografico que verdadeiramente reflita a diversidade das experiéncias humanas e culturais.

No pensamento moderno europeu, a perspectiva dos paises do Norte, chamados de
"desenvolvidos," ganha preponderancia sobre os saberes dos paises do Sul, frequentemente
rotulados como "periféricos." Essa dominancia do conhecimento cientifico ocidental subordina
as racionalidades do Sul, produzindo teorias que muitas vezes se mostram desconectadas das
realidades locais. Ao ignorar as experiéncias do Sul e impor uma visdo de mundo centrada no
Norte, esse modelo perpetua diversas desigualdades entre essas regides. Tal dinadmica ¢
sustentada pela constru¢do de um padrao eurocéntrico de pensamento territorial, conhecido

como pensamento abissal®’:

O pensamento moderno ocidental é um pensamento abissal. Consiste num sistema de
distingdes visiveis e invisiveis, sendo que as invisiveis fundamentam as visiveis. As
distingdes sdo estabelecidas através de linhas radicais que dividem a realidade social
em dois universos distintos: o universo “deste lado da linha” e o universo “do outro
lado da linha”. A divisdo ¢ tal que o “outro lado da linha” desaparece enquanto

24 A palavra utilizada aqui “encruzilhada” faz referéncia a morada da entidade Exu, considerado o dono dos nossos
caminhos ¢ aquele que com sua ginga dribla todas as adversidades. Com isso, a metafora usada serve para mostrar
que a encruzilhada nos apontam sempre quatro caminhos a seguir, mostrando varios horizontes possiveis.

25 Elucidando a questio segundo Sousa Santos: “Nao pretendo que o pensamento moderno ocidental seja a Ginica
forma de pensamento abissal. Pelo contrario, ¢ muito provavel que existam, ou tenham existido, formas de
pensamento abissal fora do Ocidente. Ndo ¢ meu propdsito analisa-las neste texto. Defendo apenas que, abissais
ou nao, as formas de pensamento ndo-ocidental t€ém sido tratadas de um modo abissal pelo pensamento moderno
ocidental. Também nao trato aqui do pensamento pré-moderno ocidental nem das versdes do pensamento moderno
ocidental marginalizadas ou suprimidas por se oporem as versdes hegemonicas, as unicas de que me ocupo neste
ensaio” (Sousa Santos, 2010, p. 31-32). Para maior aprofundamento ver Sousa Santos, 2010.
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realidade, torna-se inexistente, ¢ ¢ mesmo produzido como inexistente (Santos, 2010,
p. 31-32).

Enfrentar e superar o pensamento abissal é imperativo, pois o "pensamento pos-abissal"
representa uma ruptura radical com as formas ocidentais modernas de pensamento e agao
(Santos, 2010, p. 53). Nesse contexto, ¢ essencial adotar a epistemologia do Sul, que permite
pensar a partir do outro lado da linha, questionando e buscando superar as diversas formas de
opressao contra os grupos subalternizados. Refletir sobre outra matriz epistémica, como sugere
Catherine Walsh (2009), significa "transgredir, deslocar e incidir na negacdo ontoldgica,
epistémica e cosmogonico-espiritual que foi — e € — estratégia, fim e resultado do poder da
colonialidade" (p. 27).

Nas ultimas décadas, conforme Walsh (2012) aponta, tem ocorrido uma efervescéncia
das lutas dos grupos sociopoliticos ancestrais. Essas lutas ndo apenas questionam e enfrentam
as estruturas dominantes, mas também promovem uma insurgéncia epistémica. Elas enfatizam
a importancia de conceitos, conhecimentos e logicas que transgridem o modo de producao de
conhecimento moderno e ocidental, encorajando a adog@o de outros modos de pensar, ser, saber
e viver. Essas novas formas de insurgéncia vislumbram caminhos e horizontes alternativos de
luta, especialmente para povos indigenas e afros.

A questao central ¢ que ndo pode haver um caminho uni-versal:

Tem que haver muitos caminhos pluri-versais. E este ¢ o futuro que pode ser
alcancado a partir da perspectiva da colonialidade com a contribuicdo dada pela
modernidade, mas ndo de modo inverso. O primeiro cenario conduz a pluri-
versalidade; o segundo, a uni- versalidade, a uma inclusdo generosa do diverso dentro
do mesmo do lado bom da modernidade. Em vez de olhar para a modernidade na
perspectiva da colonialidade (mais do que o inverso, que ¢ a forma “normal” de olhar
as coisas), consideremos aquilo que a modernidade negou explicitamente ou repudiou
€ comecemos a pensar a partir dai, e ndo a partir dos legados grego e latino. A negacao
e o repudio em nome da modernidade (religiosa, filosofica, econdmica, juridica, ética,
etc) eram totalitarios no sentido em que negavam e repudiavam tudo o que ndo
estivesse de acordo com os principios restritos e limitados de uma crenca
fundamentalista na universalidade (Mignolo, 2004, p. 678).

Mignolo (2004) destaca a importancia de adotar uma perspectiva de colonialidade para
alcangar um futuro baseado na pluri-versalidade, onde multiplos caminhos e saberes coexistem
e sdo valorizados. Esse enfoque contrasta com a visdo tradicional da modernidade, que, ao
privilegiar os legados grego e latino, rejeitou e marginalizou outras formas de conhecimento e
existéncia. A insisténcia na universalidade, segundo Mignolo (2004), foi totalitaria ao impor
uma homogeneizacdo que ignorava e suprimia a diversidade. Portanto, para superar essa

limitacdo, ¢ necessario repensar a modernidade a partir das realidades e experiéncias que ela
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repudiou, abrindo espago para uma verdadeira inclusdo pluralista e reconhecendo a riqueza das
diversas racionalidades que compdem o mundo.

Esses caminhos pluri-versais, que emergem de segmentos subalternizados da sociedade,
ndo sdo fendmenos novos, mas parte de uma longa trajetoria de resisténcia contra um mundo
que se autoproclamou superior. Esse mundo, alicercado em um conhecimento cientifico
universal, colonizou o pensamento global, desvalorizando e marginalizando outras formas de
conhecimento (Porto-Gongalves, 2002, p. 220). A valorizacao dessas multiplas racionalidades,
portanto, ¢ crucial para o desenvolvimento de um conhecimento verdadeiramente diverso e
inclusivo.

O conhecimento produzido pelos grupos étnicos-territoriais de tradi¢do negro-africana,
baseados em uma cosmologia mitico-ancestral, construiu praticas e projetou uma concepgao
particular de natureza. Essa relacdo ¢ estabelecida com a natureza, em vez de contra a natureza,
como tem sido a norma na sociedade ocidental europeia (Porto-Gongalves, 2002).

As lutas efervescentes desses grupos sociopoliticos, centradas nos saberes ancestrais,
envolvem ndo apenas uma insurgéncia politica, mas também uma insurgéncia epistémica. Elas
questionam e confrontam as estruturas dominantes, a0 mesmo tempo em que trazem a tona
conceitos, conhecimentos, logicas e racionalidades que desafiam o modo de producdo de
conhecimento moderno e ocidental, abrindo espago para outros modos de pensar, ser, saber e
viver.

Como Exu ¢ o dono dos caminhos foi/serd a partir dele a constante reinvencdo da vida

e a resisténcia as imposi¢des de uma unica forma de pensar:

Sao os catigos (Povo da Rua), que nos orientam a olhar o mundo de viés e a gargalhar
das limitagdes e arrogancias das razdes que se pretendem unicas. E nas encruzas que
se despacham as herancgas do colonialismo, regadas a baforadas de fumaca, nuvens de
marafo, farofas e vinténs. E na encruzilhada de saberes que se praticam os ebos
epistémicos (Simas e Rufino, 2018, p. 23).

Eles simbolizam a resisténcia, ensinando-nos a ver o mundo de forma critica e a desafiar
as limitagdes impostas pelo pensamento hegemonico. Nas encruzilhadas que despacham as
herancas do colonialismo, apontando que ¢ possivel subverter as amarras do passado através
das multiplas praticas de saberes que promovem a liberdade e diversidade de pensamento.

Com essa compreensdo, podemos agora avancar para uma discussdo sobre o racismo
religioso no Brasil. A andlise das praticas e crengas das religides de matriz africana, revela
como o territorio ¢ moldado ndo apenas pela religido, mas também por processos de exclusdo

e marginalizag¢do. Esses processos se manifestam de forma evidente no racismo religioso, que
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afeta a distribuicdo e a sobrevivéncia dos terreiros e praticas religiosas afro-brasileiras na

cidade.

2.2 O racismo religioso no Brasil: processos, herancas e transformacoes

Os ataques contra as religides de matrizes africanas no Brasil se fundamentam em meio

a uma dupla marca negativa:

a) A exotizacdo e demonizagdo, por serem crengas ndo cristds ou ndo ligadas a
cultura que a Europa — e suas projecdes no “mundo desenvolvido” — adotou para si (e
isso incluiria, inclusive, uma convivéncia menos atritantes com religides judaicas ou
islamica, por exemplo); b) o racismo, por serem estas “religides” constituidas por
pessoas negras e formadas por elementos africanos e indigenas. Ambas as dimensdes
estdo interligadas, de modo que, na maioria dos casos, a propria exotizagdo e
demonizagdo ¢ um produto do racismo (Flor Nascimento, 2017, p. 53, grifos nossos).

O autor enfatiza duas dimensdes que perpetuam a subalternizagdao das religides de
matrizes africanas: a exotizagdo e demonizacdo dessas praticas religiosas como componentes
do racismo. O autor argumenta que o racismo ndo apenas coloca as religiosidades de matrizes
africanas num lugar da subalternidade, mas também molda a forma como elas sdo percebidas e
tratadas, perpetuando um ciclo de discriminagao e exclusao.

De acordo com Jesus (2003), as a¢des de violéncia praticadas contra as religides afro-
brasileiras refor¢cam a ideologia racista, perpetuando mecanismos de marginalizacdo e exclusdo
social dos valores culturais religiosos de matrizes africanas, que afetam diretamente seus
adeptos. A cosmovisdo africana ainda ¢ alvo de racismo cultural e religioso, o que
constantemente ratifica estigmas, preconceitos e esteredtipos associados ao sistema mitico-
religioso afro-brasileiro.

Edmar Santos (2009) argumenta que o processo de racismo religioso no Brasil se
desenvolveu desde o periodo colonial, atravessando o Brasil Império e chegando ao Brasil
Republicano. Segundo o autor, a partir de 1850, o racismo religioso se consolidou de maneira
mais evidente, intensificando as estratégias hegemonicas de controle sobre as religides de
matriz africana.

Durante o periodo colonial, as agdes hegemonicas estavam direcionadas a catequizacao
e 2 manuten¢do da ordem escravocrata. No entanto, no século XIX, especialmente apos 1850,

com o desgaste da institui¢do escravista, as elites se apropriaram do "discurso civilizador".
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Embora esses dois pressupostos estivessem profundamente interligados, a mudanga ocorreu no
campo discursivo, adaptando-se ao gradual processo de aboli¢do da escravidao no Brasil.

Em meados do século XIX, o discurso civilizador ganhou forga no Brasil por meio de
dois movimentos correlatos. Por um lado, o processo de libertacdo dos escravizados forcava a
elite a criar modos de controle e manutenc¢ao da ordem. Por outro, a consolidagdo do discurso
médico-higienista®®, que havia transformado as cidades europeias, chegava ao Brasil com
promessas de saude e modernidade. Esses movimentos posicionavam as praticas religiosas de
matriz africana, bem como seus adeptos, como obstaculos a chamada "civilizagao", alegando
que essas praticas dificultavam o saneamento urbano e moral.

A agressao as matrizes religiosas afro-brasileiras comegou ja nos portos de embarque
na Africa, onde os escravizados eram batizados, ou nos portos de desembarque no Brasil.
Embora as pressdes da sociedade dominante da época ndo tenham sido suficientes para
extinguir as expressdes espirituais africanas, ¢ importante destacar que essa resisténcia ndo deve
ser interpretada como um respeito ou reconhecimento por parte das elites, mas sim como uma
luta dos negros contra o sistema de racismo e opressao (Nascimento, 2016).

Diante desse contexto de violéncia e tentativa de apagamento de suas raizes culturais e
ancestrais, as comunidades de terreiros desenvolveram diversos mecanismos de resisténcia,
entre os quais o sincretismo religioso. No entanto, autores como Abdias do Nascimento rompem
com a ideia de um sincretismo harmonioso entre o catolicismo e as religides de matriz africana.
Para ele, o sincretismo verdadeiro ocorreu entre as culturas africanas entre si e entre elas e as
religides dos povos originarios. Segundo Nascimento, o sincretismo catélico-africano — em
que o catolicismo, como religido oficial, detinha o monopodlio da pratica religiosa — foi
resultado da necessidade das africanas e africanos de defenderem suas crengas e ancestralidades
contra as tentativas de destruicdo impostas pela sociedade hegemonica. Essa visdo corrobora a
ideia apresentada por Nascimento (2016, p. 134) de que "o sincretismo tem sido mais uma
técnica de resisténcia cultural afro-brasileira".

Com o objetivo de posicionar o debate a partir do ponto de vista dos negros sobre o
sincretismo religioso afro-brasileiro, Luiz Mott (1988, apud Santos, 2009) analisa o tema sob

duas dimensoes:

26 O escravizado configurava-se como um empecilho ideoldgico a higiene € a modernizagdo. Discursos de
diferentes procedéncias sociais colocavam-se lado a lado com miasmas ¢ insalubridade. Na realidade, além da
condigdo escrava, o proprio homem negro — que ja havia sido excluido, por ocasido do Pacto Social implicado no
Movimento da Independéncia da composicao de classes que constituiria, na visdo do Estado, o controle da Nagao
brasileira — recebia conotagdes negativas de parte do corpo social. Escravo e negro eram percebidos, na pratica,
como a mesma coisa (Sodré, 1988, p. 39).
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1) Ao cultuar os santos catdlicos, os africanos estavam apenas iludindo os donos do
poder e os catequistas, pois sua devog¢ao dirigia- se ndo a Nossa Senhora ou a Santo
Antdnio, mas as divindades de secus ancestrais camuflados atrds das imagens dos
brancos; 2) os santos catolicos foram incorporados ao pantedo de origem, aumentando
e intensificando a magia africana (Santos, 2009, p. 43).

Essas duas explicacdes, para o autor, ndo sdo excludentes, mas complementares, pois
ambas representam a preservacdo e resisténcia cultural da tradicdo negro-africana,
reconstruindo e defendendo seus valores e praticas mitico-religiosas em um contexto adverso
no Novo Mundo.

No inicio do século XIX, ainda durante o periodo escravocrata no Brasil, as autoridades
coloniais demonstravam preocupagdo com a dimensao étnica dos batuques. Entre os principais
representantes desse periodo estavam o 6° Conde da Ponte (1805-1810) e o 8° Conde dos Arcos
(1810-1818), que atuavam na Bahia e observavam atentamente a possibilidade de tensdes e
aliangas étnicas sendo recriadas nessas terras. O 6° Conde da Ponte era adepto da repressao
como meio de acabar com os batuques, os quais ele via como subversivos a "ordem simbolica”
europeia e como uma forma de fortalecer lagos de solidariedade entre africanos e seus
descendentes. Por outro lado, o 8° Conde dos Arcos acreditava que os batuques exacerbavam
as divisdes étnicas entre os negros (Santos, 2009).

Ao longo do século XIX, as preocupacdes das autoridades se concentravam na
manuten¢do da ordem escravocrata, e as discussoes sobre a proibi¢do das praticas religiosas de
matriz africana ganhavam relevancia. No decorrer do século XIX, especialmente apds a
Aboli¢do da escravatura (1888) e o advento da Republica (1889), as elites passaram a enfatizar
a necessidade de manter a ordem e promover preocupacdes alinhadas ao "carater nacional".
Assim, de acordo com Santos (2009), os setores dominantes se autodenominavam a "parte sa e
civilizada" da nagdo, em contraste com os setores populares, retratados nos jornais como

portadores de "costumes barbaros", que eram considerados herangas africanas:

No inicio da Republica, nota-se que a populacdo afro-brasileira vinha sendo
“convidada” a esquecer suas memorias, consideradas selvagens, a fim de ndo macular
a construgdo de outra comunidade imaginada: o Brasil civilizado, modelado a partir
de padroes europeus. A imprensa assumiu, notadamente, as trincheiras da civilizagéo.
Por outro lado, as praticas culturais e religiosas afro-brasileiras preservavam e
reconfiguravam saberem de matriz africana, ao mesmo tempo em que ajudavam seus
participantes na elaboracdo de balizas de outras identidades, que reinterpretavam
herangas africanas na diaspora, insubordinando-se muitas vezes contra discriminac¢des
de classe, raca e de carater religioso (Santos, 2009, p. 54).

Na disputa pela constru¢ao de um imaginario de identidade nacional, em que se buscava

um Brasil civilizado e moldado por padrdes europeus, as populagdes afro-brasileiras foram
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forcadas a esquecer suas memorias, referéncias culturais e religiosas, consideradas selvagens.
Essa pressdo cultural e social resultou na marginalizagdo e na tentativa de apagar a heranga
africana, reduzindo sua contribui¢ao a identidade nacional.

As religides de matriz africana, especialmente a partir da segunda metade do século
XIX, foram alvos constantes de persegui¢des. Através de discursos mididticos, juridicos e
médicos, essas religides foram demonizadas e reprimidas pela policia. Segundo Santos (2009),
essa violéncia estava associada a percepgao equivocada de feiti¢o e fetichismo, conceitos que,
como ja discutido, estdo enraizados em uma estrutura de poder colonial. Essa estrutura se baseia
em uma ideologia civilizatoria que estabelece hierarquias raciais, espirituais e epistémicas,

sustentadas pela colonialidade do poder e do ser. Sobre tal questao:

[...] as palavras feitico e feitigaria, bruxaria, fetiche e fetichismo foram largamente
utilizadas pela imprensa no sentido de desqualificar e homogeneizar praticas
diferentes de cura e religiosidade, contribuindo paulatinamente, através de uma
retorica do fetiche, para a construcdo singular de um esteredtipo da feiticaria
vinculado aos candomblés. Desde seu nascimento, o termo fetiche representou uma
nitida visdo hierdrquica da cultura, relacionada a formas de dominagao colonial nas
quais atuaram paradigmas europeus catdlicos e protestantes. As praticas rotuladas de
fetichistas eram consideradas irracionais, inferiores e, para os colonizadores de uma
maneira geral, representavam o atraso espiritual e material das sociedades da costa
africana, pois seus adeptos adoravam pedras, rios, fontes, arvores, animais ou objetos
fabricados de fragmentos de madeira e conchas... (Santos, 2009, p. 71-72).

Essa dindmica historica evidencia como a constru¢do de uma identidade nacional
"civilizada" passou pela exclusdo e repressao das praticas e crengas afro-brasileiras, refletindo
a persisténcia de uma mentalidade colonial. Para superar essa logica, € necessario reconhecer e
valorizar a diversidade cultural e religiosa que compde o Brasil, integrando plenamente essas
tradi¢des no imaginario nacional.

Nessa época, muitas casas de santo foram frequentemente invadidas pela policia e alvo
de perseguigdes, com seus sacerdotes, sacerdotisas e praticantes do culto sendo encarcerados.
Além disso, suas esculturas rituais, objetos de culto e vestimentas liturgicas eram confiscados
(Nascimento, 2016, p.126). Essas a¢des eram justificadas pelo Coédigo Penal Brasileiro de 1890,

que classificava o espiritismo como um crime contra a saude publica:

DOS CRIMES CONTRA A SAUDE PUBLICA:

Art. 156. Exercer a medicina em qualquer dos seus ramos, a artedentaria ou a
pharmacia; praticar a homeopathia, a dosimetria, ohypnotismo ou magnetismo
animal, sem estar habilitado segundo as leis e regulamentos:

Penas - de prisdo cellular por um a seis mezes e multa de 100$ a500$000.
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Paragrapho unico. Pelos abusos commettidos no exercicio ilegalda medicina  em
geral, os seus autores soffrerao, alem das penas estabelecidas, as que
forem impostas aos crimes a que derem causa.

Art. 157. Praticar o espiritismo, a magia e seus sortilegios, usar de talismans e
cartomancias para despertar sentimentos de odio ou amor, inculcar cura de molestias
curaveis ou incuraveis, emfim, parafascinar e subjugar a credulidade publica:

Penas - de prisao cellular por um a seis mezes e multa de 100$ a500$000.

§ 1o Si por influencia, ou em consequencia de qualquer destesmeios, resultar ao
paciente privacao, ou alteracao temporaria oupermanente, das faculdades psychicas:
Penas - de prisao cellular por um a seis annos e multa de 200$ a500$000.

§ 20 Em igual pena, e mais na de privacao do exercicio daprofissao por tempo igual
ao da condemnacao, incorrera o medicoque directamente praticar qualquer dos actos
acima referidos, ouassumir a responsabilidade delles.

Art. 158. Ministrar, ou simplesmente prescrever, como meio curativo para uso interno
ou externo, ¢ sob qualquer forma preparada, substancia de qualquer dos reinos da
natureza, fazendo, ou exercendo assim, o officio do denominado curandeiro:

Penas - de prisao cellular por um a seis mezes e multa de 100$ a500$000.
Paragrapho unico. Si o emprego de qualquer substancia resultar a pessoa
privacao, ou alteracao temporaria ou permanente de suas faculdades psychicas
ou funccoes physiologicas, deformidade, ou inhabilitacao do exercicio de orgao ou
apparelho organico, ou, em summa, alguma enfermidade:

Penas - de prisao cellular por um a seis annos e multa de 200$ a 500$000.

Si resultar a morte:

Pena - de prisao cellular por seis a vinte e quatro annos.” (Brasil, Coédigo Penal, 1890).

Como consequéncia desse pensamento as praticas das religidoes afro-brasileiras eram

consideradas como irracionais e inferiores:

O Estado, desta forma, ira se fazer presente nos assuntos acerca da magia e intervindo
de forma aguda no combate a feiticeiros e macumbeiros, criando instrumentos
reguladores, criando juizos especial e pessoal especializado. Mais do que isso, em
alguns casos, fornecera a propria denuncia. [...] Essa fun¢@o do Estado permanece até
hoje, mas, de 1890 a 1940, com as reformulagdes introduzidas no Cddigo Penal, o
aparato politico se institucionalizou e passou a ser usado com mais intensidade como
instrumento de repressdo. As perseguicdes eram levadas a cabo, em sua maioria,
através de denuncias da popula¢do que muitas vezes sentia-se incomodada pelos
batuques que se arrastavam até altas horas em dias de grandes obrigacdes. [...] As
religides afro-brasileiras eram e continuam sendo vistas como curandeirismo, magia
negra, exploracdo de credulidade publica e exercicio ilegal da medicina, estando os
seus praticantes incorrendo em crimes previstos no Codigo Penal. O Cdodigo Penal de
1890 incriminava ndo sé o curandeiro, mas, também, o feiticeiro, juntamente a outras
categorias, como espiritas e cartomantes. (Mandarino, 2007, p. 97-100).

As perseguicdes as religides afro-brasileiras e a tentativa de negacao e inferiorizagdo de
suas crengas, tanto pelos setores dominantes da sociedade quanto pela Igreja Catolica, foram
identificadas por Nascimento (2016) como uma estratégia de "embranquecimento cultural", que
ele considera uma forma de genocidio. Sousa Santos (1995), ao descrever a violéncia inerente
ao processo colonial, destaca dois elementos fundamentais desse genocidio: a destruicao fisica
e o epistemicidio, ou seja, a eliminagdo sistematica de saberes e culturas ndo alinhadas ao

paradigma dominante.
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O genocidio que pontuou tantas vezes a expansdo europeia foi também um
epistemicidio: eliminaram-se povos estranhos porque tinham formas de conhecimento
estranho ¢ eliminaram-se formas de conhecimento estranho porque eram sustentadas
por praticas sociais e povos estranhos. Mas o epistemicidio foi muito mais vasto que
o genocidio porque ocorreu sempre que se pretendeu subalternizar, subordinar,
marginalizar, ou ilegalizar praticas e grupos sociais que podiam ameagar a expansao
capitalista [...] contra os trabalhadores, os indios, os negros, as mulheres e as minorias
em geral (étnicas, religiosas, sexuais) (Sousa Santos apud Carneiro, 1995, p. 328).

E inegavel que a colonialidade, alicer¢ada na imposi¢do de um tnico saber cientifico e
na negacdo de outras concepgdes de conhecimento, promoveu o epistemicidio de saberes
considerados "estranhos" ou alternativos a ordem vigente. Nesse contexto, o candomblé, visto
como inferior, foi alvo de tentativas de correcao, seja pela medicina ou pelas ciéncias humanas.
A conexao entre as "verdades" de uma ciéncia nacional em formagao e um projeto de civilizacao
hegemonico resultou na subalternizagdo das religides de matriz africana e na restricdo a
liberdade religiosa. Apenas as religides que se adequavam ao modelo de ciéncia e cultura
europeu e cristdo eram reconhecidas pelo sistema juridico (Aratjo, 2007).

Nesse periodo, o Rio de Janeiro foi transformado em Distrito Federal, em 1892, e sua
administracdo passou a ser responsabilidade de um prefeito nomeado pelo presidente da
Republica. Em novembro de 1902, o presidente Rodrigues Alves tomou posse e, em seu
discurso, anunciou um plano de obras de saneamento da capital. No més seguinte, nomeou o
engenheiro Pereira Passos como prefeito do Rio de Janeiro. Em marco de 1903, Oswaldo Cruz
foi designado para o cargo de Diretor Geral de Saude Publica. Esse governo consolidou as
grandes transformagdes na cidade do Rio de Janeiro (Benchimol, 1990).

As transformagdes urbanas ocorridas no Rio de Janeiro entre 1903 e 1906 resultaram de
duas grandes intervengdes: uma realizada pelo Governo Federal, projetada pelo ministro Lauro
Miiller e executada por Francisco Bicalho; e outra conduzida pela Prefeitura do Rio de Janeiro
sob a lideranga de Francisco Pereira Passos. Segundo Mauricio Abreu em seu livro 4 Evolugdo
Urbana do Rio de Janeiro (1987), a "Reforma Pereira Passos" envolveu uma série de obras
publicas que redefiniram a estrutura urbana da cidade. Esse processo incluiu a reconstrugdo de
parte do centro, com o objetivo de romper com as caracteristicas coloniais e criar um tragado
urbano mais adequado ao uso de bondes e trens. Em resumo, essas reformas visavam construir
um imagindrio de cidade moderna e "civilizada", refletido na transformagdo material de seu
espago urbano.

Essa reforma teve um viés claramente higienista e civilizatério, fundamentado na

exclusdo de corpos e modos de vida especificos, especialmente daqueles pertencentes as
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populacdes negras e pobres. As politicas implementadas durante esse periodo, portanto,
estavam imbuidas de uma logica racial, buscando higienizar e reprimir essas comunidades.

Com a nomeag¢ao de Oswaldo Cruz como Diretor Geral da Saude Publica em outubro
de 1904, foi promulgada a Lei n® 1261, que tornou obrigatdria a vacinagdo e revacinagdo contra
a variola—a ac¢do que desencadeou a Revolta da Vacina na capital. Além disso, diversas outras
leis foram criadas, marcando o inicio de uma campanha sanitaria rigorosa na entdo capital
federal, incluindo a criacdo da Policia Sanitaria das Habitagdes, responsabilidade da
administracdo municipal.

O autor Michel Foucault (2010) argumenta que o desenvolvimento da medicina social
foi um dos principais instrumentos de controle do Estado, utilizando o corpo como um elemento
de biopolitica e a medicina como uma estratégia para regulamentar a vida. Nesse contexto, a
medicina, em consondncia com o planejamento urbano, serviu como um mecanismo de controle
da satude e do corpo, particularmente dos individuos subalternizados, com o objetivo de torna-
los mais aptos para o trabalho e menos perigosos para as classes dominantes. Assim, mais do
que curar, a medicina atuou como uma ferramenta de normatizagdo da vida, invadindo os
espagos privados através de inspegdes sanitarias. Sob essa perspectiva, os médicos passaram a
ser vistos como agentes de higienizacdo social, desempenhando um papel crucial nas politicas
de planejamento urbano.

Além disso, com a implementacgdo da politica conhecida como "bota abaixo", os corti¢os
e outras moradias da classe mais baixa, localizadas principalmente na zona central do Rio de
Janeiro, foram destruidos. Consequentemente, essas pessoas comegaram a migrar para areas
periféricas ou até mesmo para municipios vizinhos. Nesse processo, os terreiros de umbanda e
candomblé também foram deslocados para essas novas regioes. Fatores como a concentragao
fundiéria, a desigualdade de renda e o racismo religioso também contribuiram para esse
movimento. Ja havia relatos de invasdes a casas de culto (Azevedo, 2003).

Concomitantemente a execugdo das obras de reestruturacdo urbana, o prefeito impos
medidas que afetaram tanto a populagdo do centro quanto os moradores dos suburbios e areas
rurais. Essas medidas foram implementadas enquanto Passos governava com plenos poderes
nos primeiros meses de 1903. O conjunto de leis modificou as praticas econdomicas, os costumes
e as formas de lazer da populagdo, elementos que faziam parte da cultura carioca.

A criagdo dessas normas tinha motivacdes ideoldgicas, pois buscava padronizar os
costumes com base nos modos de vida burgueses europeus, impondo padrdes de higiene, regras
econOmicas e fiscais. Os cidaddos que infringissem essas leis seriam multados pela receita

municipal, e novos impostos foram criados para reforcar o controle. Em alguns casos, a
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aplicacdo dessas medidas envolveu intervengao militar, na tentativa de impor uma ética alheia
a realidade cultural diversa e heterogénea do Rio de Janeiro. Em nome da construgdo de uma

cidade "civilizada", o prefeito condenou praticas tradicionais:

Comecei por impedir a venda pelas ruas de visceras de reses, expostas em tabuleiros,
cercados pelo voo continuo de insetos, o que constituia espetaculo repugnante. Muito
me preocupei com a extingdo da mendicidade publica, o que mais ou menos tenho
conseguido, de modo humano e equitativo, punindo os falsos mendigos ¢ eximindo
os verdadeiros a contingéncia de exporem pelas ruas sua infelicidade (Passos apud
Benchimol, 1990, p. 277-278).

O candomblé, os cultos religiosos africanos, as serenatas e a boemia, praticas comuns
no cotidiano popular carioca, foram consideradas improprias pela Prefeitura. Dessa maneira, as
reformas urbanas no Rio de Janeiro no inicio do século XX, apoiadas por politicas de saude
publica, refletiram uma tentativa de moldar a cidade segundo padrdes europeus, promovendo a
exclusdo e controle das populacdes marginalizadas, em nome de um projeto de modernidade e
civilizacdo. A politica de "bota abaixo" e as subsequentes medidas repressivas ndo apenas
remodelaram o espago urbano do Rio de Janeiro, mas também marginalizaram e deslocaram as
populagdes mais vulneraveis, afetando profundamente suas praticas culturais e religiosas. A
tentativa de impor um modelo europeu de civilizagdo, muitas vezes pela forca, refletiu uma
visdo de modernidade que desconsiderava a diversidade cultural e o direito & permanéncia dos
costumes locais.

Como resultado, os terreiros eram frequentemente invadidos pela policia, amparada pelo
Codigo Penal de 1890. A repressdo penal, utilizando-se do aparato policial, tornou-se uma
constante na rotina dos terreiros. No Rio de Janeiro, durante essas acdes policiais, muitas vezes
realizadas durante os cultos e processos de iniciagdo, foram apreendidas pecas sagradas das
religides de matriz africana, como roupas de santo, instrumentos musicais, entre outros objetos.
Esses itens eram considerados provas de crimes pelo antigo Codigo Penal de 1890.

Atualmente, esses objetos sagrados estdo preservados no Museu do Departamento
Federal de Seguranga Publica da Policia Civil, criado em 1912, e compdem a colecdo do Museu

de Magia Negra:

A Colecdo Museu de Magia Negra ndo é uma colecdo de objetos e pegas
representativos dos cultos afro-brasileiros — sdo objetos ¢ pecas recolhidas como
prova de delito, sujeitos a pericia policial, isto €, uma colecdo que representa o
imaginario do mal e do crime, na representacao ideoldgica dos policiais e dos agentes
de seguranca publica (Corréa, 2009, p. 63).


http://www.filo.uba.ar/contenidos/investigacion/institutos/geo/geocritica2010/588.htm#_edn4
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Dessa forma, as religides de matriz africana foram historicamente marginalizadas no
Brasil, sendo vistas como praticas inferiores e subalternas, especialmente pelos grupos
religiosos hegemonicos. Esse processo de demonizagao foi utilizado como justificativa para a
acdo policial e a criminalizag¢do dessas religides, resultando na persegui¢do sistematica de seus
rituais e adeptos. O Cddigo Penal de 1890 institucionalizou essa repressdo, tratando o
espiritismo e, por extensao, as praticas afro-brasileiras como crimes de satide publica. Apenas
com a promulgacao da Lei Federal n® 1.202, em 1939, as praticas religiosas de matriz africana
comecaram a ser desautorizadas da repressdo policial, embora o estigma cultural tenha
continuado a reverberar na sociedade.

A mudanga legal promovida em 1939 nao foi suficiente para erradicar o preconceito e
a violéncia contra essas religides. Ao longo do século XX, as religioes afro-brasileiras seguiram
sendo alvo de discriminagdo e racismo religioso ainda presente nas estruturas sociais e culturais.
A tentativa de silenciar ou inferiorizar essas tradi¢des foi um reflexo continuo da hierarquizacao
religiosa, onde os valores cristdos europeus eram considerados superiores e civilizatorios,
enquanto as tradi¢des africanas eram vistas como primitivas. Esse cenario, embora suavizado
pela legislagdo, manteve um ciclo de marginalizacdo, evidenciando a fragilidade do
reconhecimento e respeito pela diversidade religiosa no pais.

Com a reabertura politica no Brasil e a promulgacdo da Constituicdo de 1988, que
garante a liberdade religiosa como um direito fundamental, esperava-se que o cenario mudasse
significativamente. No entanto, uma outra pratica de racismo religioso comegou a se destacar,
especialmente marcado pela crescente influéncia dos grupos evangélicos neopentecostais. A
partir desse periodo, houve uma intensificacdo de ataques simbolicos e fisicos contra as
religides afro-brasileiras, com a destruicao de terreiros, a agressao a adeptos e a demonizagao
de seus rituais e icones. Esse racismo religioso contemporaneo, agora impulsionado por uma
intolerancia ideoldgica e religiosa, manteve o ciclo de violéncia e discriminagao que as religides
de matriz africana vém enfrentando historicamente no Brasil (Teixeira e Ratts, 2012).

O segmento evangélico neopentecostal parte da crenga de que € necessario eliminar a
presenca e a acdo do demonio no mundo. Essa crenca estd fundamentada na premissa de que
outras denominacdes religiosas ndo sdo suficientemente engajadas nessa luta, ou até mesmo
que servem como locais de atuacdo dos demdnios, que, segundo essa visdo, estariam
"disfarcados" nas divindades cultuadas por essas religides. Particularmente, as religides afro-
brasileiras, cujas entidades, como os exus e pombogiras, sdo frequentemente vistas como

manifestagdes demoniacas. Paradoxalmente, outra faceta desse projeto consiste na
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“incorporagdo” de elementos dos cultos afro-brasileiros nas praticas neopentecostais de
algumas igrejas (Silva, 2007).

A visdo que as igrejas neopentecostais t€ém sobre as religides de matriz africana ¢
resultado do desenvolvimento doutrinario e teoldgico do pentecostalismo no Brasil, que teve
inicio nas décadas de 1950 e 1960, caracterizando a primeira fase do movimento pentecostal.
A segunda fase foi marcada pela énfase no dom da cura, chamada de “igreja da cura”, e pelas
taticas de proselitismo e conversao em massa. A terceira fase, iniciada na década de 1970 e com
maior expansdo nas duas décadas seguintes, apresenta diferencas significativas no perfil e nas
praticas das igrejas surgidas, que sdo classificadas como “neopentecostais.” As caracteristicas

principais desse campo sdo:

Abandono (ou abrandamento) do ascetismo, valorizagdo do pragmatismo, utilizagdo
de gestdo empresarial na conducdo dos templos, énfase na teologia da prosperidade,
utilizacdo da midia para o trabalho do proselitismo em massa e propaganda religiosa
(por isso chamada de “igrejas eletronicas”) e centralidade da teologia da batalha
espiritual contra as outras denominagdes religiosas, sobretudo as afro-brasileiras e o
espiritismo (Silva, 2007, p. 208).

Diante desse cenario, ¢ primordial destacar os ataques perpetrados por parte do
segmento neopentecostal contra as religides afro-brasileiras, bem como as agdes violentas
orquestradas pelos chamados traficantes evangélicos, estdo associados a esse segmento
religioso e ao novo contexto de racismo religioso no Brasil.

A visdo demonizadora em relagdo as praticas religiosas de matriz africana, difundida
pelo neopentecostalismo, j& estava presente nas fases anteriores do movimento pentecostal,
como parte integrante da teologia da cura divina®’. Contudo, nas ultimas décadas, essas formas
de ataque passaram por transformagdes, como a convocagao do “exército de Cristo” para tomar
as ruas, impedir cultos afro-brasileiros e até mesmo tentar fechar, destruir ou incendiar terreiros,

acdes que se intensificaram nos Ultimos anos. Esses ataques significam, nas afirmacdes de Silva

(2007, p. 208):

Mais do que uma estratégia de proselitismo junto as populagdes de baixo nivel
socioecondmico, potencialmente consumidoras dos repertorios religiosos afro-
brasileiros e neopentecostais, ¢ consequéncia do papel que as mediagdes magicas e a
experiéncia do transe religioso ocupam na propria dindmica do sistema
neopentecostal em contato com o repertorio afro-brasileiro.

27 A teologia da cura divina consiste numa das partes do ritual de bengdo aos doentes e servia para ilustrar a vitoria
de Deus sobre o Demonio, normalmente identificado como o Candomblé ou a Umbanda. (ROLIM, 1999 apud
SILVA, 2007).
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A incorporacdo de elementos magicos e a experiéncia do transe religioso no sistema
neopentecostal, conforme apontado por Silva (2007), vai além de uma simples estratégia de
proselitismo dirigida as populagdes de baixa renda, que tradicionalmente tém maior ligacao
com os repertorios religiosos afro-brasileiros. Essa dindmica reflete a complexa relacdo de
intercambio e tensdo entre o neopentecostalismo e as religides de matriz africana, influenciando
a expansdo da Igreja Universal do Reino de Deus (IURD) e sua ascensdo como uma das
principais for¢as no cenario religioso brasileiro.

Nesse contexto, a fundagdo da IURD em 1977 por Edir Macedo?® e Romildo Ribeiro
Soares, seguida de sua consolidagdo sob o comando exclusivo de Macedo, exemplifica como
as praticas neopentecostais se estruturaram para competir diretamente com as tradigdes
religiosas afro-brasileiras, utilizando-se de estratégias agressivas de proselitismo, investimentos
significativos em midia, especialmente na televisdo, e a intensificacdo da "guerra espiritual"
contra religides rivais (Silva, 2007).

Um dos ataques mais notdérios e amplamente divulgados contra as religides afro-
brasileiras foi perpetrado por Edir Macedo por meio de seu livro intitulado Orixas, Caboclos &
Guias: Deuses ou Demonios? Langado em 1988, estima-se que a obra tenha vendido mais de 3

129

milhdes de exemplares. Em seu site pessoal™, o Bispo Edir Macedo promove seu best-seller,

deixando claras as intengdes do livro e, de maneira mais ampla, do movimento neopentecostal:

Creio ser impossivel a um praticante do espiritismo ler este livro e continuar na sua
pratica. Acredito também ser dificil a um cristdo ler este livro e continuar a professar
uma fé descuidada e estagnada. Todas as areas do demonismo sdo postas a descoberta
neste livro; todos os truques e enganos usados pelo diabo e seus anjos para iludir a
humanidade sdo revelados. O leitor sera esclarecido sobre a origem das doengas,
desavengas, vicios e de todos os males que assolam o ser humano. Este livro deve ser
lido com o coragdo, pois as verdades nele apresentadas chegam a ser chocantes e
inacreditaveis ... (Bispo Edir Macedo).

Esse trecho demonstra que as maes e pais de santo, bem como os adeptos das religides
afro-brasileiras, sdo os principais alvos de ataques desse livro. O autor emprega argumentos
com um tom altamente agressivo, condenando as divindades de matriz africana. Essa
condenacdo ¢ reforcada por diversas ilustracdes, que comegam pela capa do livro (Figura 6).
Nela, uma imagem de Oxala paramentado ¢ reproduzida sobre um fundo preto e vermelho, a

frente de uma estatua de Sao Jorge e um caboclo, cercado por fios de contas e quartinhas. No

28 Edir Macedo tem sua vida religiosa iniciada no catolicismo, posteriormente com passagem pela Umbanda, se
convertendo a Igreja Nova Vida, onde ficou por mais de uma década até fundar a [URD.

» Link: <https://blogs.universal.org/bispomacedo/livros/>. Acesso em: 20 ago. 2016.
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centro da imagem, hd uma caveira rodeada por velas acesas dispostas em circulo. Essa
montagem estilizada de um "despacho" possui um forte poder imagético, sobretudo pelas
associacdes que evoca: elementos funestos (a caveira), ameagadores (o caboclo com a clave
erguida em posi¢do de combate), e misteriosos (os elementos litargicos) (Silva, 2007, p. 214).
Dessa forma, o autor constréi uma narrativa € um imaginario que demonizam as religides de

matriz africana, perpetuando estigmas e preconceitos contra essas praticas religiosas.

Figura 6 - Capa do livro Orixas, Caboclos e Guias

Orixas,
C aboclos
f_!i_"::‘: GLI i s B
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Fonte: https://blogs.universal.org/bispomacedo/2012/05/19/orixas-caboclos-e-guias-deuses-ou-demonios/.

Diante desse cenario, ¢ importante destacar outra manifestacdo do racismo cultural-
religioso associado ao segmento neopentecostal no Brasil: as agdes de violéncia orquestradas
pelos chamados "traficantes evangélicos" nas favelas da Regido Metropolitana do Rio de
Janeiro (RMRYJ), especialmente nas areas da Baixada Fluminense, municipio do Rio de Janeiro
e Leste Metropolitano.

De acordo com Cunha (2014), a partir das décadas de 1980 e 1990, houve um

significativo investimento dos evangélicos neopentecostais na aproximagdo do universo
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criminal e dos setores estigmatizados da sociedade, com o objetivo de realizar o proselitismo
religioso e promover a conversdo em massa. Esse movimento se intensificou nas favelas e
penitenciarias do pais, onde a evangelizacao de pessoas ligadas ao crime se tornou cada vez
mais comum, com a realizacdo de cultos e outras agdes.

A antrop6loga observou, em sua pesquisa na favela do Acari, na Zona Norte do Rio de
Janeiro, que além da diminui¢do do nimero de terreiros nos ultimos anos, houve um crescente
apagamento das raizes culturais afro-brasileiras nesses espacos. Exemplos disso incluem a
retirada de imagens e simbolos relacionados as divindades afro-brasileiras e o fim dos fogos na
alvorada de Sao Jorge, que eram anteriormente financiados pelos traficantes, conforme relatado
pela autora.

Esse segmento religioso propaga a demonizacao das religides de matriz africana, como
resultado, aumentou a conversdo de moradores e pessoas ligadas ao trafico nas favelas,
ampliando a violéncia contra as religides afro-brasileiras por meio da expulsdo dos terreiros
dessas areas e da pratica de violéncia fisica, simbolica e psicoldgica contra seus membros.

Com a intensifica¢do desse fendmeno, foi criada, em 2008, a Comissao de Combate a
Intolerancia Religiosa (CCIR), com o objetivo de combater os casos de intolerancia religiosa.
Essa entidade ¢ formada por vérias organizacdes religiosas, membros da sociedade civil,
instituicdes estatais e vitimas da intolerancia religiosa, em resposta aos atos que ocorreram na
cidade do Rio de Janeiro naquela época. A CCIR surgiu quando traficantes de drogas de
algumas favelas do Rio de Janeiro, convertidos a segmentos de igrejas neopentecostais,
invadiram terreiros, quebraram imagens e ameagaram membros religiosos que se recusaram a
se converter. Em outras areas mais pobres, as liderangas das milicias perseguiram membros das
religidoes de matriz africana. Um exemplo significativo ocorreu em junho de 2008, quando
quatro fanaticos neopentecostais, integrantes da Igreja Evangélica Nova Geragdo de Cristo®,
invadiram um terreiro na Zona Sul do Rio de Janeiro. O caso foi registrado na 9* DP do Catete,

e o terreiro teve cerca de 50 imagens litirgicas, prateleiras e um ventilador quebrados (Figura

7).

30 Disponivel em: <http://www.ccir.org.br>. Acesso em: 20 ago. 2016.
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Figura 7 - Depredacao de terreiro na Zona Sul do Rio de Janeiro

Fonte: Jornal Extra, 2009. Disponivel em: <https://extra.globo.com/noticias/rio/inquerito-vai-apurar- crimes-
em-video-de-evangelico-postado-na-internet-402837.html>.

Esses eventos ilustram a crescente violéncia contra as religides de matriz africana,
impulsionada por uma ideologia religiosa que, ao demonizar essas praticas, promove a
intolerancia e a persegui¢do, afetando profundamente a cultura e a espiritualidade afro-
brasileira.

Os traficantes evangélicos estdo cada vez mais ameacando e expulsando maes, pais e
filhos de santo das favelas e areas periféricas na Regido Metropolitana do Rio de Janeiro.
Estima-se que pelo menos 40 religiosos tenham sido removidos de comunidades da Zona Norte
do municipio do Rio de Janeiro pelo trafico, segundo registros da Associacdo de Prote¢ao dos
Amigos e Adeptos do Culto Afro-Brasileiro e Espirita.

Além de proibirem os cultos em algumas favelas, os adeptos das religides afro-
brasileiras também enfrentam restricdes no uso de suas vestimentas liturgicas, como roupas
brancas e guias, em outras situacdes. Um exemplo disso ocorreu na favela do Lins de
Vasconcelos, no Morro do Amor, em 2010, quando uma candomblecista foi expulsa de sua casa
apds deixar suas roupas brancas expostas no varal. Traficantes frequentadores de igrejas
evangélicas ndo toleravam sua religido. Ela relata que, ha pelo menos cinco anos, os terreiros,
as roupas brancas e os aderecos que expunham a crenca ja haviam sido proibidos em todo o

morro. "Nao dava mais para suportar as ameacas. L4, ser do Candomblé ¢ proibido. Nao existem


https://extra.globo.com/noticias/rio/inquerito-vai-apurar-crimes-em-video-de-evangelico-postado-na-internet-402837.html
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mais terreiros, € quem pratica a religido faz isso de modo clandestino, conta a filha de santo,
que se mudou para a Zona Oeste”>!.

Na Baixada Fluminense, foram registrados diversos casos de ataques aos terreiros. Um
exemplo disso foi o caso relatado no capitulo anterior, em que uma mae de santo foi obrigada
a destruir seus objetos sagrados. Além disso, em 2017, o terreiro de Candomblé I1€ Togun Jobi,
em Nova Iguagu, foi alvo de depredacdo promovida por traficantes evangélicos, conforme

ilustra a figura 8.

Figura 8 - Terreiro de Candomblé 1€ As¢ Togun Jobi em Nova Iguagu foi alvo de depredacao

movida por racismo religioso
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Fonte: Jornal O Dia. Disponivel em; https://odia.ig.com.br/_conteudo/rio-de-janeiro/2017-09-08/denuncias-de-que-
traficantes-teriam-atacado-terreiros-sao-investigadas.html. Acesso em: dez. 2017.

Ainda em Nova Iguagu, s6 em setembro de 2017, foram registrados oito casos de ataques
as casas de santo. De acordo com o Disque 100, servigo de denuncias de violagdes de Direitos
Humanos do Governo Federal, entre 2011 e 2016, o servigo recebeu cerca de 175 dentincias de
intolerancia religiosa no estado do Rio de Janeiro, representando 10% do total de dentincias em

todo o pais.

31 Disponivel em: <https://oglobo.globo.com/rio/traficantes-proibem-candomble-ate-roupa-branca- em-favelas-
9892892>. Acesso em: 20 ago. 2016.


https://odia.ig.com.br/_conteudo/rio-de-janeiro/2017-09-08/denuncias-de-que-traficantes-teriam-atacado-terreiros-sao-investigadas.html
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Em nivel estadual, o Centro de Promocao da Liberdade Religiosa e Direitos Humanos
(CEPLIR) ¢ responsavel por atender vitimas de intolerancia religiosa, oferecendo apoio
juridico, social e psicologico as respectivas vitimas. De acordo com o Pré-relatorio de
Intolerancia Religiosa no Brasil (2015), entre julho de 2012 e dezembro de 2014, foram
registrados 948 atendimentos a 582 usudrios, sendo que as dentincias contra as religides de

matriz africana representaram 71,15% dos casos (Figura 9).

Figura 9 - Total de casos registrados pela CEPLIR entre 2012 e 2014

Fonte Forma de Coleta da Periodo de Coleta Total

Informacao

CEPLIR Registro Atendimento Julho de 2012 a dezembro 2014 948
Tipo de Atendimento Total
Atendimentos 948

Apoio Juridico, Psicologico e Social
(Usuarios) 582
Detalhamento
Contra Religioes Afro-brasileiras 71,15%
Contra Evangélicos, Protestantes ou 7,7%

Neopentecostais

Contra Catolicos 3,8 %

Contra Judeus e Pessoas sem 3,8 %
Religido

Ataques Contra a Liberdade 3,8 %
Religiosa

Fonte: Pré-Relatdrio de Intolerancia Religiosa no Brasil, 2015, p. 4.

Esses dados, em consonancia com o que foi apresentado até aqui, demonstram que as
religides afro-brasileiras t€ém sido vitimas de racismo religioso desde o seu processo de
territorializagdo no Brasil. Ao longo dos séculos, as formas de ataque se transformaram, mas as
praticas culturais e religiosas de matriz africana sempre foram vistas como inferiores, dentro de
um sistema hierarquico que considera as religides cristds-evangélicas superiores. Como
resultado, o Candomblé e a Umbanda tém sido constantemente alvos de agdes violentas. Desde
o periodo colonial até os dias de hoje, os agentes modeladores do espago do necropoder foram
se modificando, passando pela Igreja Catolica, a elite da burguesia colonial, a policia, as Igrejas
Pentecostal e Neopentecostal, os traficantes evangélicos, entre outros. Conclui-se, portanto, que

a violéncia contra as religides de matriz africana ndo ¢ um fendmeno novo, mas sim uma
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continuidade de praticas opressivas e racistas que evoluiram ao longo do tempo, adaptando-se
as novas realidades sociais e religiosas do Brasil. Essas praticas perpetuam um ciclo de
intolerancia e persegui¢do, que precisa ser combatido de forma incisiva para garantir a liberdade

religiosa e o respeito a diversidade cultural no pais.

2.3 Estratégias de resisténcia

Neste contexto de violéncia, as religides de matriz africana desenvolveram diversas
estratégias e mecanismos de "r-existéncia" (Porto-Gongalves, 2006) para preservar suas
historias, memorias e crengas, que foram sistematicamente apagadas e invisibilizadas pelo
imagindrio eurocéntrico. Entre essas estratégias destacam-se a construgdo de redes de
solidariedade entre o povo de santo, a formagdo de aliangas estratégicas com setores da
sociedade que pudessem auxiliar no combate a violéncia, € a atuagdo do Movimento Negro

brasileiro, entre outras formas de resisténcia.

Aqui, mais que resisténcia, que significa retomar uma a¢ao anterior e, assim, ¢ sempre
uma acdo reflexa, o que temos é r-existéncia, insto ¢, uma forma de existir, uma
determinada matriz de racionalidade que atua nas circunstancias, inclusive re-atua a
partir do topoi, enfim, de um lugar proprio, tanto geografico quanto epistémico (Porto-
Gongalves, 2013, p. 169).

Com a redemocratizag¢ao do Brasil e a transi¢ao do regime militar para a democracia em
1985, houve uma reemergéncia da categoria "raga" como base constitutiva para as politicas
publicas, impulsionada pelo Movimento Negro brasileiro. Esse movimento foi essencial tanto
para o processo de transformagao nas relagdes entre Estado e sociedade quanto para a promocgao
de mudangas internas no proprio movimento (Soeterik e Santos, 2015, p. 79).

Assim, por meio das conquistas do Movimento Negro brasileiro, a Constituicao Federal
de 1988 assegura o pleno exercicio da liberdade religiosa por meio de diversos dispositivos
legais que tratam de temas especificos relacionados a este direito fundamental. A Constituigcao
estabelece a inviolabilidade da liberdade de crenga e de culto, garantindo a protecao legal aos

locais de culto e liturgias, além de tipificar o racismo como crime inafiancavel2. O inciso XLII,

32 Constituicio Federal de 1988, art. 5°, inciso VI: é invioldvel a liberdade de consciéncia e de crenca, sendo
assegurado o livre exercicio dos cultos religiosos e garantida, na forma da lei, a protecdo aos locais de culto e a
suas liturgias, incisos VIII: ninguém serd privado de direitos por motivo de crenga religiosa ou de convic¢ao
filosofica ou politica, salvo se as invocar para eximir-se de obrigagdo legal a todos imposta e recusar-se a cumprir
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que trata da criminalizagdo do racismo, foi regulamentado pela Lein® 7.716 de 1989, que define
os crimes resultantes de preconceito de raga ou de cor. Especificamente sobre discriminagao
religiosa, o Art. 20 determina: "Praticar, induzir ou incitar a discriminag¢do ou preconceito de
raca, cor, etnia, religido ou procedéncia nacional. (Redagdo dada pela Lei n°9.459, de 15/05/97).
Pena: reclusio de um a trés anos e multa®*". Esse direito estabelece uma prerrogativa juridica
fundamental para a liberdade religiosa, permitindo as casas de culto afro-brasileiras difundirem
suas atividades em areas urbanas.

Além disso, o Estatuto da Igualdade Racial de 2010 (Lei n® 12.288/2010), que alterou
as leis n® 7.716/1989, 9.029/1995, 7.347/1985 e 10.778/2003, em seu capitulo III, intitulado
"Do direito a liberdade de consciéncia e de crenga e ao livre exercicio dos cultos religiosos",
prevé, em seus artigos, a liberdade religiosa, de culto e a prote¢ao aos locais onde essas praticas
sdo realizadas. Esses dispositivos juridicos integram a agenda do Movimento Negro brasileiro
na luta contra o racismo e a intolerancia religiosa, buscando garantir acesso a direitos
fundamentais.

Outra forma de articulacdo ¢ o modelo de organizagdo federativa dos centros espiritas,
que tem sido adotado com mais sucesso pelos terreiros de Umbanda, embora ainda com pouca
representatividade entre os de Candomblé. Algumas dessas entidades buscam articulagdo com
outros agentes do poder publico, Movimento Negro e organizagdes da sociedade civil. Na
Bahia, por exemplo, o Movimento Contra a Intolerancia Religiosa, iniciado em 2000,
estabeleceu didlogos com a Federagdo Baiana de Culto Afro, o Centro de Estudos Afro-
Orientais (UFBA) e o Programa Egbé — Territorios Negros, desenvolvido pela Koinonia —
Presenca Ecuménica e Servigo. Em S3o Paulo, ha uma articulagdo entre o Instituto da Tradi¢ao
e Cultura Afro-Brasileira (Intecab) e a Comissdo de Assuntos Religiosos Afrodescendentes,
que organizam atos e passeatas contra a intolerancia religiosa. O Superior Orgdo de Umbanda
do Estado de Sao Paulo e a Unido das Tendas de Umbanda e Candomblé do Brasil também
atuam por meio de processos judiciais contra pastores evangélicos (SILVA, 2007, p. 22-23).

O Dia Nacional de Combate a Intolerancia Religiosa, celebrado em 21 de janeiro, foi
instituido em homenagem a Iyalorixa Gildasia dos Santos, Mae Gilda d’Ogum, do Ilé Ase
Abassa de Ogum, localizado em Salvador (BA). Mae Gilda foi vitima de racismo religioso

quando o jornal Folha Universal estampou sua foto na capa para ilustrar uma matéria com o

prestagdo alternativa, fixada em lei, inciso XLII: a pratica do racismo constitui crime inafiangavel e imprescindivel,
sujeito a pena de reclusdo, nos termos da lei. Disponivel em:
http://www.planalto.gov.br/ccivil_03/constituicao/constituicao.htm. Acesso em: 20 ago. 2015.

33 Disponivel em: http://www.planalto.gov.br/ccivil 03/LEIS/L7716.htm>. Acesso em: 20 ago. 2016.
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titulo: "Macumbeiros charlatdes lesam o bolso e a vida dos clientes". Anos depois, apds entrar
em depressdao, Mae Gilda faleceu em 21 de janeiro de 2005, o que evidencia que, mesmo na
auséncia de um ataque fisico direto, a violéncia simbolica pode levar a consequéncias extremas,
como neste caso. Portanto, a violéncia simbolica também tem impacto fisico sobre os adeptos
das religides de matriz africana.

A criagdo da Comissao de Combate a Intolerancia Religiosa (CCIR), como mencionado
anteriormente, representa um importante passo para dar visibilidade as praticas de intolerancia
religiosa no Brasil. A entidade atua principalmente no apoio juridico as vitimas e organiza, uma
vez por ano, a Caminhada em Defesa da Liberdade Religiosa. De acordo com o babalawo e Dr.
Ivanir dos Santos, interlocutor da CCIR, o objetivo da caminhada é promover agdes sociais
contra todas as formas de violéncia, intolerancia e racismo, destacando que "a intolerancia,
assim como o racismo, ¢ um fendmeno social construido com o objetivo de cercear os direitos
do outro. Compreendemos que a base para uma convivéncia sadia em nossa sociedade ¢ a
alteridade e o didlogo" (Santos apud D’Giyan, 2016).

A caminhada se configura como um instrumento politico essencial para sensibilizar a
populagdo sobre o aumento da intolerancia religiosa no Brasil, além de fomentar espagos de
solidariedade e criar redes de apoio para combater esses ataques motivados por questdes
religiosas. O local da manifestacao (Figura 10) é estrategicamente escolhido para garantir maior
visibilidade ao evento. Os participantes se vestem de acordo com sua religido, permitindo a
identificacdo dos diversos segmentos religiosos, ou usam trajes brancos como simbolo de paz.
Muitos carregam cartazes e faixas reivindicando o acesso a direitos e o respeito as diferentes
crengas. Carros de som sdo utilizados para amplificar as falas das principais liderancas

religiosas (Figuras 11 e 12).



Figura 10 - Cartaz da 10* Caminhada em Defesa da Liberdade Religiosa

mos

102 Caminhada em Defesa
da Liberdade Religiosa

Data: 17/09,/2017 - 13:00h
Local: Posto 6 - Copacabana

Fonte: CCIR, 2017.

Figura 11 - 10* Caminhada em Defesa da Liberdade Religiosa
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Fonte: A autora, 2017.
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Figura 12 - 10* Caminhada em Defesa da Liberdade Religiosa — Oferenda para Yemanja
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Fonte: A autora, 2017.

O mapeamento de terreiros realizado em diversos estados e por diferentes instituigdes
tem se consolidado como uma ferramenta politica e estratégica de resisténcia. Esse mapeamento
contribui para dar visibilidade as herancas de matrizes africanas nos territorios, evidenciando
que, apesar de todo o processo de racismo religioso, os terreiros continuam a resistir € a se
manter ativos.

Em 2011, a Pontificia Universidade Catdlica do Rio de Janeiro (PUC-RJ), em parceria
com a Secretaria Nacional de Politicas de Promogao da Igualdade Racial (SEPPIR), realizou a
pesquisa intitulada "Mapeamento das Casas de Religides de Matriz Africana do Estado do Rio
de Janeiro". Esse estudo identificou 847 casas de culto, a maioria delas concentrada na Regido

Metropolitana do Rio de Janeiro, conforme mostra o Mapa 1.
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Mapa 1 - Mapeamento dos Terreiros na Regido Metropolitana do Estado do Rio de Janeiro
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Fonte: Mapeamento das casas de religides de matrizes africanas no Rio de Janeiro. PUC-Rio/SEPPIR- PR, 2011.

O mapa apresenta a distribuicao geografica dos terreiros de religides de matriz africana
no estado do Rio de Janeiro, cada ponto vermelho representa um terreiro, mostrando uma alta
concentragdo nas areas metropolitanas, especialmente na cidade do Rio de Janeiro e municipios
préximos como Nova Iguagu, Duque de Caxias e Sdo Gongalo. Ademais, o mapa reafirma a
presenca dos terreiros em quase todos os municipios da regido metropolitana, posicionando as
multiplas formas de existéncia e resisténcia.

A importancia desse mapa reside em sua fun¢do de dar visibilidade aos terreiros de
religides afro-brasileiras, destacando sua presenca e resisténcia em diversas regides, mesmo
diante das adversidades impostas pelo racismo religioso. Ele permite a identificagdo de areas
de maior densidade dessas praticas religiosas, além de servir como uma ferramenta estratégica

para politicas publicas de prote¢do e promocdo da liberdade religiosa. Além disso, o mapa
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demonstra a diversidade e a capilaridade das tradigdes religiosas afro-brasileiras no estado,
reforcando a importancia cultural e social desses espacos para as comunidades locais.

Os protestos promovidos pelo Movimento Negro, nesse contexto, buscam inserir na
esfera publica brasileira demandas antirracistas que desafiem o modelo de dominagdo
hegemonico. Suas reivindicagdes visam reverter a exclusdo racial e garantir o reconhecimento
de suas praticas culturais e religiosas. Portanto, ¢ fundamental compreender a agdo politica
desses sujeitos coletivos, que desde a didspora tém lutado contra o racismo, na defesa de seus
direitos e na busca por reconhecimento. A seguir, elaboramos um quadro-sintese com as
principais formas de resisténcia adotadas pelas comunidades de terreiro para combater o
racismo religioso, destacando a amplitude de estratégias e agdes utilizadas para assegurar seus

direitos e promover a liberdade religiosa no Brasil (Quadro 2).

Quadro 2 - Tipos de resisténcia das comunidades de terreiro contra o racismo religioso

Tipo de Resisténcia

Descricao

Exemplos de Agoes e
Conquistas

Acdes Legais e Politicas

Utilizagdo de dispositivos
legais para assegurar direitos e
combater a discriminac¢ao
religiosa.

- Constitui¢do Federal de 1988:
garante a inviolabilidade da
liberdade de crenga e culto.

- Lein® 7.716/1989: criminaliza
praticas de racismo, incluindo a
discriminagao religiosa.

- Estatuto da Igualdade Racial de
2010: protege locais de culto e
suas praticas.

Articulacio Institucional

Parcerias e dialogos com outras
organizagdes para promover a
defesa dos direitos religiosos e
combater o racismo religioso.

- Movimentos como o Movimento
Contra a Intolerancia Religiosa
(Bahia).

- Parcerias entre entidades como a
Federagdo Baiana de Culto Afro,
Centro de Estudos Afro-Orientais
(UFBA), e o Programa Egbé —
Territérios Negros (Koinonia).

- Agdes do Superior Orgdo de
Umbanda do Estado de Sao Paulo
e da Unido das Tendas de
Umbanda e Candomblé do Brasil.

Mobiliza¢ao Social e Atos
Publicos

Organizacao de eventos e
manifestacdes publicas para
sensibilizar a populagdo e
promover a liberdade religiosa.

- Dia Nacional de Combate a
Intolerancia Religiosa (21 de
janeiro).

- Caminhada em Defesa da
Liberdade Religiosa, organizada
pela Comissdo de Combate a
Intolerancia Religiosa (CCIR).

Producio de Conhecimento e
Visibilidade

Pesquisa e documentagao que
visibilizam as praticas religiosas
e sua importancia cultural.

- Mapeamento de terreiros em
diferentes estados realizado por
instituigoes como a PUC-RJ ¢ a
Secretaria Nacional de Politicas

de Promocgdo da Igualdade Racial
(SEPPIR).
- Pesquisas, produgdes
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cinematograficas, exposigdes em
museus, entre outras.

Educacio e Sensibilizaciao

Desenvolvimento de materiais
educativos e campanhas de
conscientizagao para combater a
intolerancia religiosa.

- Produgdo de materiais
pedagdgicos que expliquem as
religides de matriz africana em

escolas e outros espagos publicos.
- Campanhas educativas e uso de
midias sociais para promover a
diversidade religiosa e combater
estereotipos.

Criacio de Redes de Apoio e
Solidariedade

Estabelecimento de redes de
solidariedade entre terreiros e
outros movimentos sociais para
fortalecer a resisténcia coletiva.

- Formacao de redes locais,
nacionais e internacionais entre
terreiros para compartilhar
estratégias de resisténcia e apoio
mutuo.

- Articulagdo com movimentos
sociais, como 0 Movimento
Negro, para amplificar a luta
contra o racismo religioso.

Acoes Juridicas Contra
Discriminadores

Acgdes legais movidas
diretamente contra individuos ou
grupos que praticam
discriminagao religiosa.

- Processos judiciais contra
qualquer pessoa ou instituigoes
promovam discursos de ddio,
discriminagdo e racismo religioso.

Fonte: A autora, 2019.

Neste capitulo, exploramos as dimensdes da colonialidade e do racismo religioso no
Brasil, destacando suas transformacdes e permanéncias ao longo do tempo. A andlise
evidenciou como a colonialidade permanece nas estruturas sociais, culturais e politicas
brasileiras, perpetuando praticas discriminatorias contra religides de matriz africana. Essa
persisténcia se revela tanto nas acdes de discriminagao direta quanto nas formas mais sutis de
exclusdo e marginalizacdo, refletindo um projeto de poder que desvaloriza e inferioriza praticas
culturais ndo hegemonicas.

Discutimos, também, as diversas estratégias de resisténcia articuladas pelo movimento
negro e pelos praticantes de religides afro-brasileiras, que vao desde acdes legais e politicas,
como o uso de dispositivos constitucionais e o Estatuto da Igualdade Racial, até a criacdo de
redes de solidariedade e articulagdes com outros movimentos sociais. Essas estratégias
demonstram a capacidade de mobilizacdo e a resisténcia dos povos de axé frente a opressao,
promovendo uma resisténcia ativa que ndo apenas responde a violéncia, mas também cria
espacos de afirmacao e valorizagdo de suas tradi¢des e identidades culturais.

Esse debate ¢ fundamental para entender o contexto de racismo religioso no Brasil, pois
permite compreender as formas como essas religides resistem a marginalizagdo e como se
organizam para garantir seus direitos e visibilidade. A analise das estratégias de resisténcia

evidencia que a luta contra o racismo religioso ndo se limita a esfera individual, mas envolve
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uma ac¢do coletiva que busca transformar as estruturas sociais e politicas que sustentam a
discriminacgao.

Com isso, o proximo capitulo abordara o racismo religioso e as estratégias de resisténcia
dos terreiros no municipio de Sao Gongalo, dando énfase as a¢gdes promovidas pelo Egbe Ilé
Ase Oloyatorun, assentado no bairro Jardim de Bom Retiro. O entendimento das dindmicas
mais amplas da colonialidade e do racismo religioso no Brasil oferece uma base solida para
investigar como essas questdes se manifestam em contextos locais especificos, como Sado
Gongalo, e como os terreiros desse municipio tém resistido e se articulado para enfrentar a

discriminacdo e assegurar seu direito a existéncia e a pratica religiosa.
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3 TRAJETORIAS E ARTICULACOES DAS LUTAS EM DEFESA DAS MATRIZES
AFRO-BRASILEIRAS NO MUNICIPIO DE SAO GONCALO

3.1 Panorama espacial e politico de Sdo Gongalo

Emancipado do municipio de Niter6éi em 22 de setembro de 1890, Sdo Gongalo
apresenta uma trajetoria de crescimento e ocupa¢do marcada, como tantos outros municipios
do pais, por periodos de progresso economico intercalados com estagnacao e decadéncia. As
raz0es para essa oscilacdo sdo multiplas, mas em grande parte se devem ao tratamento
historicamente excludente dado a sua populacdo, além do favorecimento constante aos
interesses de grupos econdmicos e politicos (Modesto, 2008, p. 62). O desenvolvimento
econodmico de Sdo Gongalo esteve sempre ligado as cidades do Rio de Janeiro e Niterdi, dada
sua dependéncia econdmica e politica, fator que se consolidou ao longo do tempo e foi retomado
em diversos momentos administrativos.

Durante mais de trés séculos, Sdo Gongalo serviu principalmente a atividades de
exploragdo econdmica, incluindo o extrativismo do pau-brasil, a pecudria, a producido de
citricos e, posteriormente, o setor industrial e de servigcos. Até a década de 1930, a economia
brasileira baseava-se predominantemente no modelo agrario-exportador, caracterizado por uma
estrutura de "ilhas econdmicas" de produgado voltadas ao mercado externo, o que Milton Santos
(2001) descreve como um “padrao arquipélago”, que atravessa do meio natural ao técnico.
Dentro desse contexto, Sao Gongalo destacava-se pela producao agricola, sobretudo de citricos,
impulsionada pela localizacdo estratégica proxima a entrada da Baia de Guanabara e a capital
federal, facilitando o escoamento por meio de diversos portos e da Estrada de Ferro Cantagalo,
construida em 1870 e que atravessava o municipio.

No entanto, no inicio do século XX, S3o Gongalo comegou a incorporar atividades
industriais, movimento que, a partir da década de 1940, deu lugar a uma mudanga no perfil
econdmico do municipio, que passou de agrario-exportador para urbano-industrial. Com a
instalacdo de grandes industrias, como a Cimento Portland e a Fiat Lux, o processo de
urbanizagdo foi intensificado, impulsionado tanto pelo setor publico quanto pelo privado. A
administracdo publica implementou obras de saneamento, como a abertura de canais e a
dragagem de rios, além de melhorias no transporte maritimo, ferroviario e rodoviario.

Simultaneamente, agentes imobilidrios promoveram a venda de terrenos a precos acessiveis,
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favorecendo a expansdo urbana. Em sintese, o progresso industrial e urbano de Sao Gongalo
resultou de uma convergéncia de interesses entre o capital privado e os segmentos politicos
locais (MODESTO, 2008, p. 78-79), que moldaram o municipio, transformando-o em um
importante polo urbano e industrial da Regido Metropolitana do Rio de Janeiro.

A atividade industrial no municipio obteve grande éxito, principalmente entre as

décadas de 1940 e 1960, sendo chamado de “Manchester Fluminense’:

O parque industrial de Sdo Gongalo, considerado o mais importante do Estado do
Rio e dos mais notaveis de todo o Brasil, coloca o Municipio em posi¢ao de grande
destaque entre as demais regides industriais do pais. Bem merecida ¢ a denominacao
“Manchester Fluminense” dada a cidade (Palmier, 1940, p.121).

A producdo industrial de Sdo Gongalo era bastante diversificada, com industrias de
cimento, vidro, ceramica, tijolos, explosivos, metalurgia, conservas de sardinha, refrigerantes,
entre outras. Segundo Araujo e Melo (2014), no inicio da década de 1940 o municipio ja possuia
o segundo maior produto industrial do estado (p. 71) e alcangava grande destaque em termos
de produto e emprego industrial no antigo estado do Rio de Janeiro, ocupando a terceira posi¢ao
no produto industrial e a sexta em percentual de emprego no setor.

O avango industrial de Sdo Gongalo foi impulsionado por alguns fatores. Além de sua
posi¢do geografica estratégica e a variedade de portos ja mencionados, o municipio oferecia
vastas areas planas com pregos mais acessiveis do que os de Niter6i. A abundancia de matérias-
primas, que atraia indistrias extrativas, e a ampla disponibilidade de mao de obra compunham
um conjunto de atrativos para o desenvolvimento industrial (Aratjo e Melo, 2014, p. 73).

Conforme Silva (2012), o eixo de maior crescimento se situava entre os bairros de Neves
e Alcantara, com Neves consolidado como o principal ntcleo industrial e Alcantara como o
maior centro comercial. Neves destacou-se na expansdo industrial do territério gongalense,
principalmente pela proximidade com Niteroi e pela facilidade de escoamento da produgado pelo
porto dessa cidade. O bairro experimentou um aumento populacional e econdmico expressivo,
atraindo grandes industrias como a Vidreira, a Companhia Brasileira de Usinas Metalurgicas e
a Companhia Brasileira de Fésforos.

Esse contexto contribuiu para a explosdo demografica em Neves, pois a prefeitura
oferecia isengdes de imposto predial por tempo determinado para incentivar a construgdo de
vilas operarias, o que atraia trabalhadores para a regido. Além disso, uma exigéncia era que 0s
operarios residissem em Sdo Gongalo, provocando um intenso movimento migratorio para o

municipio (Modesto, 2008, p. 80). O crescimento fabril coincidiu com o fendémeno de ocupacao
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territorial, incentivando a chegada de trabalhadores que passaram a ocupar a cidade de forma
horizontal. Esse crescimento levou ao loteamento de terras, transformando areas agricolas em
moradias para operarios.

Nesse eixo, os agentes imobilidrios atuaram intensamente, promovendo loteamentos
para atender a crescente demanda de trabalhadores das fabricas e estabelecimentos comerciais
locais. A chegada de um grande contingente de mao de obra de baixa qualificacdo se explica
pelo preco acessivel dos terrenos e pela pressao demografica da metropole do Rio de Janeiro.
Muitos desses loteamentos foram estabelecidos de forma precéria, com moradias destinadas a
populacdo de baixa renda e construidas sem a devida infraestrutura urbana, como iluminagao
publica, saneamento basico, acesso a agua e transporte. A caréncia de servigos resultou em
terrenos com pregos reduzidos, acessiveis para os trabalhadores mal remunerados da cidade.

A fase denominada “Manchester Fluminense” ¢ essencial para compreender a relacao
entre o desenvolvimento de loteamentos e o crescimento populacional em Sdo Gongalo. No
entanto, essa fase, embora significativa, ndo explica completamente o fluxo continuo de
migrantes para 0 municipio.

As décadas de 1970 e 1980 foram especialmente marcadas por dois grandes eventos que
moldaram o desenvolvimento urbano e econémico de Sdo Gongalo. O primeiro foi a constru¢ao
da Ponte Presidente Costa e¢ Silva, que conectou o Rio de Janeiro a Niteroi, encurtando a
distancia entre o Rio e os municipios do outro lado da Baia de Guanabara. Esse empreendimento
gerou uma expectativa de atragdo de novas industrias, especialmente para Niteréi e Sao
Gongalo. O segundo evento relevante foi a constru¢ao do trecho da rodovia BR-101, que liga
Niter6i a Manilha, atravessando praticamente todo o territério de Sdo Gongalo e oferecendo
novas possibilidades de circulacao e integracao com outras regides.

Apesar dessas melhorias de infraestrutura, as décadas de 1970, 1980 e 1990 foram
caracterizadas por um movimento de desindustrializagdo. Durante esse periodo, muitas
industrias importantes abandonaram a cidade, transferindo-se para outros municipios e estados.
Um exemplo significativo ¢ o da Fiat Lux, que em 1983 se mudou para Curitiba, e a empresa
Hime, que transferiu suas operagdes definitivamente para Nova Iguacu (Aratjo e Melo, 2014,
p. 83).

O declinio industrial de Sdo Gongalo pode ser explicado por diversas causas. Segundo
Araujo e Melo (2014), os principais fatores foram: 1) a auséncia de uma burguesia industrial
local, visto que as principais indudstrias eram de outros estados e, assim, menos comprometidas
com os interesses da cidade; ii) a baixa capacidade dos investimentos privados em reanimar a

economia local; e iii) a insuficiéncia de politicas e investimentos por parte das esferas de
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governo (municipal, estadual e federal), resultando em uma infraestrutura precaria e inadequada
para o desenvolvimento industrial.

Essas consideragdes indicam que, em um determinado momento da historia de Sao
Gongalo, o municipio passou a ser considerado uma cidade-dormitério*, principalmente apés
o processo de desindustrializacdo. O termo "cidade-dormitério" caracteriza-se pela
predominancia de areas residenciais em relagdo as oportunidades de emprego, especialmente
para trabalhadores de maior qualificagdo, o que leva a dependéncia de centros urbanos proximos
para trabalho e estudo. No caso de Sdo Gongalo, a designagdo de cidade-dormitorio ¢é
exemplificada pela quantidade expressiva de pessoas que se deslocam diariamente para outras
localidades para trabalhar ou estudar (Rosa, 2017, p. 281).

Rosa (2017) destaca alguns elementos que justificam essa classificacdo: o intenso
movimento pendular diario; a prevaléncia de condi¢des socioecondmicas desfavoraveis; a falta
de centralidade econdmica que subordina a cidade aos municipios vizinhos; a transicdo de um
perfil majoritariamente industrial para uma economia centrada em servigos e residéncias; e a
caréncia de infraestrutura adequada (p. 281). No entanto, o autor também questiona essa visao,
considerando que, no contexto do século XXI, a classificagdo de Sdo Gongalo como cidade-
dormitdrio ¢ limitada e, em alguns aspectos, inadequada para refletir as complexidades e as

transformagoes recentes do municipio.

3.1.1 A expansio dos evangélicos neopentecostais em Sdo Gongalo

O crescimento da populagdo evangélica pentecostal e neopentecostal em Sao Gongalo
reflete a expansdo nacional desse segmento religioso nas ltimas décadas. Embora a populagado
catolica tenha historicamente predominado no municipio, a partir da década de 1990 observou-
se uma expressiva reducdo no numero de catdlicos, ao passo que o segmento evangélico

(neo)pentecostal®> aumentou significativamente.

3% Para mais informagdes ver: ROSA, Daniel Pereira. Consensos e dissensos sobre a cidade- dormitorio: Sio
Gongalo (RJ), permanéncias e avangos na condigdo periférica. Revista Politica e Planejamento Regional, Rio de
Janeiro, v. 4, n. 2, julho/ dezembro 2017, p. 273 a 288.

35 0 IBGE nio considera a denominagdo neopentecostal, na sua classificagdo enquadram todos como segmento
evangélico pentecostal, neste caso para referir-se a esses dois segmentos utilizaremos a terminologia
(neo)pentecostal.
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Tabela 1 - Populagdo evangélica pentecostal total e sua respectiva distribui¢ao percentual por

sexo, segundo a igreja/denominagao — Sao Gongalo — 2000

Igreja/Denominacio Total Sexo (%)
Mulheres | Homens

Assembleia de Deus 62.544 553 44,7
Universal do Reino de Deus 26.172 62,2 37,8
Congregacao Crista do Brasil 2.264 59,8 40,2
Evangelho Quadrangular 243 65,4 34,6
Evangélicas de origem pentecostal — outras 52.804 59,7 40,3
Evangélicas de origem pentecostal 144.027 58,1 41,9

Fonte: IBGE, 2000.

Tabela 2 - Populacdo evangélica pentecostal total e sua respectiva distribui¢ao percentual

por sexo, segundo a igreja/denominacao — Sao Gongalo — 2010

Igreja/Denominacgao Total Sexo (%)
Mulheres | Homens

Assembleia de Deus 78.722 55,4 44,6
Universal do Reino de Deus 17.814 59,3 40,7
Igreja Nova Vida 9.075 59,0 41,0
Igreja Maranata 2.806 63,2 36,8
Deus é Amor 2.266 59,7 40,3
Comunidade Evangélica 2.023 67,5 32,5
Congregacdo Cristd do Brasil 1.697 52,8 472
Casa da Bencao 666 59,5 40,5
Evangélica Renovada nio determinada 405 62,7 37,3
Brasil Para Cristo 347 48,7 51,3
Evangélicas de origem pentecostal - outras 38.862 57,3 42,7
Evangélicas de origem pentecostal 155.767 57,0 43,0

Fonte: IBGE, 2010.

As Tabelas 1 e 2 revelam tendéncias marcantes no crescimento € na composi¢ao da
populacao evangélica (neo)pentecostal em Sao Gongalo entre os anos 2000 e 2010. A Tabela 1
demonstra que, em 2000, as denominagdes pentecostais no municipio somavam 144.027
adeptos, representando cerca de 16,1% da populacdo total. As denominacdes mais
representativas eram a Assembleia de Deus, com 62.544 membros, e a Universal do Reino de
Deus, com 26.172 membros. Nessa época, as igrejas de origem pentecostal classificadas como

“outras” — que representam as pequenas igrejas de bairro — concentravam 52.804 adeptos,
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indicando a predominéncia de pequenas congregagdes locais em Sao Gongalo. Além disso, a
maioria dos fiéis eram mulheres, com destaque para a Igreja do Evangelho Quadrangular, onde
as mulheres representavam 65,4% dos adeptos.

Na Tabela 2, observamos que, em 2010, o ntimero total de adeptos das denominagdes
evangélicas (neo)pentecostais aumentou para 155.767, aproximadamente 15,5% da populagdo
goncalense. Esse aumento esta relacionado tanto ao crescimento populacional quanto a criagao
de novas denominagdes. Houve um fortalecimento das igrejas tradicionais, como a Assembleia
de Deus, que aumentou para 78.722 membros, € um crescimento em outras denominagdes
menores, como a Igreja Nova Vida, com 9.075 membros, e a Igreja Maranata, com 2.806
adeptos.

As "igrejas evangglicas de origem pentecostal - outras", que anteriormente congregavam
uma parcela significativa dos fiéis, diminuiram de 52.804 em 2000 para 38.862 em 2010, um
reflexo da reorganizacdo e emergéncia de novas denominagdes. A manutencdo de um
percentual elevado de mulheres em todas as denominagdes evidencia o papel central delas nas
comunidades evangélicas. Em 2010, a Comunidade Evangélica, por exemplo, registrou uma
propor¢ao de 67,5% de mulheres, reforcando a predominancia feminina no movimento.

Em resumo, a analise comparativa indica ndo sé o crescimento das principais igrejas
(neo)pentecostais como também a segmentacdo da comunidade evangélica em novas
denominagdes e pequenas congregacoes. Esse cenario reflete uma reorganizagdo religiosa
significativa em Sdo Gongalo, com forte presenga e influéncia feminina, e uma diversidade de
igrejas que vai além das grandes denominagdes tradicionais, o que aponta para uma adaptagao

do cenario religioso as dinamicas locais do municipio.

3.2 Historico politico da prefeita Aparecida Panisset

A trajetoria politica de Aparecida Panisset ¢ marcada por uma atuagdo significativa na
educagdo e por uma forte ligagdo com o eleitorado evangélico. Ex-professora de historia,
Panisset iniciou sua carreira politica em 1994, assumindo o cargo de subsecretaria de Educagao.
Em 1996, foi eleita para seu primeiro mandato como vereadora pelo Partido Democratico
Trabalhista (PDT) e, na elei¢dao seguinte, consolidou-se como a vereadora mais votada de Sao
Gongalo, com mais de 14 mil votos. Em 2002, candidatou-se ao cargo de deputada estadual

pelo Partido Progressista Brasileiro (PPB) e novamente alcangcou uma votagdo expressiva,
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superando os 50 mil votos na cidade. Posteriormente, foi eleita prefeita de Sao Gongalo por
dois mandatos consecutivos (2005-2012), sendo o primeiro pelo extinto Partido da Frente
Liberal (PFL), atual Democratas (DEM), e o segundo pelo PDT.

Declaradamente evangélica, Panisset construiu uma imagem de proximidade com
diferentes denominagdes cristds, embora pertenga oficialmente a Igreja Nova Vida desde os 12
anos. Em suas redes sociais, também expde seu envolvimento com outras igrejas de grande
influéncia no municipio, como a Assembleia de Deus, a Igreja da Graga, a Igreja Universal do
Reino de Deus (IURD), a Igreja Presbiteriana Renovada e a Igreja Batista Betel (Aguiar, 2018,
p. 22). Solteira, Panisset compartilhou publicamente seu compromisso espiritual, afirmando
que subiu ao “altar” no dia em que assumiu o cargo de prefeita, considerando-se "casada" com
o municipio de Sao Gongalo. Ela simboliza esse compromisso com um anel inscrito em
hebraico que diz “eu sou do meu amado, meu amado ¢ meu”.

O estilo discursivo de Panisset aproxima-se do uso de narrativas biblicas, como
observado em suas falas ao jornal Extra’®. Ela frequentemente inicia seus discursos com o
advérbio “um dia”, construindo uma narrativa quase parabolica sobre sua vida e sua missao
politica. Um exemplo marcante ¢ a histéria que compartilhou sobre sua campanha para a
prefeitura em 2004, na qual relata um momento de incerteza financeira em relag¢do a propaganda
eleitoral. Inspirada por uma passagem do livro de Neemias 2:17, que trata da reconstrucao de
Jerusalém, ela langou o slogan “Reconstruindo Sao Gongalo” e adotou o simbolo de um tijolo
para representar o projeto de governo. Durante a campanha, distribuiu mini tijolos de borracha
a populagdo, enfatizando sua proposta de “construir tijolo a tijolo”*” um novo Sdo Gongalo,

associando seu discurso politico a uma perspectiva assistencialista e religiosa (Figura 13).

36 Veja mais em: Aparecida Panisset: A prefeita que adora uma guerra santa. Jornal Extra. Disponivel em:
https://extra.globo.com/noticias/religiao-e-fe/aparecida-panisset-prefeita-que-adora-uma-guerra-santa2734123.ht
ml. Acesso em: 20 set. 2018.

37 “QObra: a palavra-chave do governo Panisset”. Prefeitura Municipal de Sdo Gongalo. Disponivel em:
http://www.pmsg.rj.gov.br/comunicacao/noticias/noticiacompleta.php?Cod=2340&tiponoticia=Obras>. Acesso em:
20 set. 2018.
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Figura 13 - Ex-prefeita Aparecida Panisset presenteia o Defensor Publico Geral, Nilson Bruno,

com um tijolinho, simbolo de sua campanha

Fonte: Blo Territorio Gongalense, 18 de agosto de 2016.

Esse posicionamento, que mescla politica e religiosidade, tornou-se uma das
caracteristicas de sua lideranga, com o potencial de estabelecer uma forte conexdo com o
eleitorado evangélico, um grupo crescente e influente no municipio. Essa trajetéria de
Aparecida Panisset evidencia a relevancia do entendimento do historico politico e religioso para
compreender as interagdes entre o campo politico e o espaco social e religioso em Sdo Gongalo.
Na sequéncia, analisaremos o impacto dessas praticas na configura¢do e no funcionamento
politico e social do municipio.

O lema de governo de Aparecida Panisset na prefeitura de Sao Gongalo foi a realizacao
de obras publicas em toda a cidade, o que levou a ex-prefeita a se autointitular como "Lavoura
38

de Saia

(1955-1959, 1963-1967, 1973-1975) e ¢ lembrado por suas contribui¢des significativas em

em referéncia ao ex-prefeito Joaquim Lavoura, que ocupou o cargo por trés mandatos

obras municipais. Panisset buscava, em seu discurso de campanha, estabelecer uma associagao

38 Em sua pagina oficial do facebook, Aparecida Panisset, utilizou a expressdo “Lavoura de Saia”. Disponivel em:
https://www.facebook.com/aparecidapanisset.oficial/. Acesso em: 16 ago. 2018.
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com Lavoura, promovendo a ideia de reconstrugdo e progresso municipal e posicionando-se
como uma prefeita comprometida com o desenvolvimento de Sdo Gongalo.

Para a populagdo goncalense, Panisset se apresentava como representante da classe
trabalhadora, com especial apelo junto ao publico evangélico. A continuidade das obras
publicas — como melhorias na iluminacdo, pavimentagdo de ruas, pintura de areas urbanas, e
criacdo e reforma de pragas — foi fundamental para sua reeleicdo em 2008, além de conquistar
votos além do eleitorado evangélico. Nesse periodo, ela ficou conhecida como a "Prefeita das
Pracas" devido a quantidade de novas pragas e reformas realizadas no municipio.

Ao langar sua candidatura para o segundo mandato na prefeitura, Panisset filiou-se ao
PDT, partido pelo qual havia iniciado sua trajetéria politica como vereadora em 1996,
retornando em 2007. A cerimonia de filiagdo contou com a participagdo da missionaria
Flordelis, que entoou hinos de gratiddo a Deus em apoio a prefeita’’.

Em 2012, uma das escolas de samba da cidade, a Unidos do Salgueiro, prestou
homenagem a Panisset com seu samba-enredo. Intitulado “Da Fazenda do Gongalo a Metropole
do Porto da Felizcidade,” o enredo celebrava as conquistas da prefeita e seu papel em
transformar a cidade. Em um dos versos, o samba destaca as obras realizadas no municipio e o
apoio da prefeita aos Grandes Projetos do PAC, incluindo a constru¢ao de um porto que visava
ligar o Rio de Janeiro a Sdo Gongalo. O enredo ainda enfatiza o progresso alcancado sob a
administracdo de Panisset, mesclando temas de desenvolvimento urbano com simbologias

biblicas de superacao.

A nova era chegou Trazendo a transformagao
Mas foi preciso guerrear 1a em Brasilia

Pra Davi vencer Golias

E o progresso vir de fato a este chdo

Na fé de uma senhora “APARECIDA”

A refinaria conquistou

Lutou também para ter aqui obras do PAC

E o povo em festa seu trabalho coroou

“Feliz Cidade”...

O porto aqui chegou

Mulher tdo guerreira

A bem da verdade

Nossa cidade revolucionou

(Pepe de Nitero6i, Samba Enredo Unidos do Salgueiro, 2012).

39 “Prefeita se filia a0 PDT com grande festa popular no Maud”. Prefeitura Municipal de Sdo Gongalo. Disponivel
em: http://www.pmsg.rj.gov.br/imprime.php?cod=843. Acesso em: 16 ago. 2018.
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Coincidentemente, a homenagem ocorreu em ano de eleicdo, quando Panisset ainda
ocupava o cargo em seu segundo mandato. A escola de samba conquistou a pontuagdo maxima
em todos os quesitos e sagrou-se campea do carnaval, demonstrando o impacto do governo
Panisset na cultura popular e na politica local. A partir desta trajetoria, ¢ possivel observar como
a figura de Panisset simboliza a intersecdo entre politica, religido e cultura na construgdo de
uma identidade publica que mobiliza diferentes segmentos sociais em Sdo Gongalo.

Os dois mandatos da ex-prefeita Aparecida Panisset foram marcados por polémicas e
diversas acusacdes de irregularidades. Entre as principais dentncias, estdo a suposta fraude em
recursos repassados pelo Fundo Nacional de Educacdo (FNE) e pelo Programa Nacional de
Alimentacdo Escolar (PNAE), destinados a merenda escolar. Além disso, houve acusacdes de
desapropriacdes irregulares de imoveis de moradores em nome da prefeitura e de
irregularidades financeiras envolvendo o Instituto Social Sonia Gouvéa Faria. Panisset também
foi acusada de superfaturar compras de bolsas de coleta de sangue, medicamentos e
equipamentos de gotejamento, bem como de sonegar contratos com empresas de constru¢ao
civil. A ex-prefeita, junto a Liga das Escolas de Samba do Municipio, foi condenada a devolver
R$ 272.089,83 aos cofres publicos (Aguiar, 2018, p. 23). Essas controvérsias deixaram uma
marca significativa em sua trajetdria politica, refletindo os desafios e as complexidades de sua
administracdo e influenciando a forma como seu governo foi avaliado pela populacio e pelos

orgaos de controle.

3.2.1 A gestdo de Aparecida Panisset: acoes de um estado que se diz laico

Neste subcapitulo, vamos analisar a gestdo de Aparecida Panisset, investigando como
seu posicionamento religioso evangélico influenciou a criagdo de uma agenda politica e
administrativa no governo. Buscamos entender de que forma suas crencas e aliangas religiosas
se manifestaram no cenario politico durante seus mandatos e quais foram as implicagdes desses
posicionamentos, especialmente para as religides de matriz africana.

Para fundamentar essa analise, inicialmente abordaremos o papel das mulheres
evangélicas na politica brasileira, explorando desde seu perfil social até¢ as propostas que
apresentam para a sociedade. Como vimos nas tabelas anteriores, as mulheres compdem a
maioria da comunidade evangélica. Fernandes (1998) destaca essa superioridade numérica no

Rio de Janeiro, onde, na década de 1990, as mulheres representavam 69% dos evangélicos no



112

estado. Esse percentual ¢ ainda mais acentuado nas igrejas pentecostais e neopentecostais, nas
quais a distribui¢do por género ¢ mais desigual em compara¢do com as denominagdes
protestantes historicas (Machado e Figueiredo, 2002, p.128). Entre as igrejas pentecostais, a
Igreja Universal do Reino de Deus (IURD) se destaca, com 81% de sua composi¢do formada
por mulheres (Fernandes, 1998). O papel expressivo das mulheres nesse crescimento
evangélico ressalta sua importancia como eleitores e agentes de influéncia politica.

Ao langar candidaturas associadas a esfera religiosa, observa-se uma relacdo de
identificacdo entre eleitores e candidatos, fortalecendo os interesses das instituigdes evangélicas
nos diversos niveis de poder politico (Machado, 2006). No entanto, a maioria dos votos das
mulheres nem sempre € guiada por pautas especificas a elas ou ao género dos candidatos. De
forma semelhante, candidatas evangélicas que entram na politica nem sempre se aliam aos
movimentos femininos ou atendem a demandas diretamente ligadas ao universo feminino.

Machado (2006) observou que a identidade religiosa ¢ utilizada de maneiras diversas
por candidatas que buscam apoio eleitoral. Muitas, como Aparecida Panisset, recorrem a essa
identidade evangélica como uma estratégia social para engajar eleitores, frequentemente
associando sua campanha a mensagens religiosas. Em diversos discursos, Panisset evocava sua
identidade religiosa, afirmando que Deus tinha um "plano maior" para Sdo Gongalo, refor¢ando
sua conexdo com a comunidade evangélica. Em contraste, a candidata Benedita da Silva, que
também possui uma filiagdo religiosa evangélica, utilizava essa identidade de forma mais
reservada, focando em sua trajetoria politica e atuacdo junto aos movimentos sociais,
mobilizando o discurso religioso principalmente em eventos especificos da comunidade
evangélica.

Em 2000, Machado (2006) observou que, embora as mulheres estivessem sub-
representadas na Camara Municipal do Rio de Janeiro, a propor¢do de evangélicas eleitas
superou a dos demais vereadores. No contexto dos votos atribuidos aos evangélicos (323.758
votos), 35% foram direcionados a candidatas femininas, somando 84.157 votos (Machado,
2006, p.64). Esse dado ressalta a ampliacdo da presenca feminina na politica, em especial a
partir de uma base de apoio religiosa, que fortalece a representatividade dos segmentos
evangélicos. Contudo, quando alcangam cargos eletivos, muitas dessas representantes reforgam
a estrutura hierarquica do ambiente religioso nos espagos publicos.

A ex-prefeita Aparecida Panisset exemplifica essa dinamica, sem nunca esconder que
sua atuacdo politica era fortemente influenciada por seu posicionamento como parte da

comunidade evangélica. Em seu discurso de posse para o segundo mandato, em 2008, ela
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sublinhou argumentos religiosos e reconheceu a participa¢ao da populagdo evangélica em sua

eleigao:

Deus nos deu a vitéria e queremos continuar a trabalhar. Teve alguns que desafiaram
Deus. Teve um que escreveu no laptop, que foi autor desse jornal, disse que ia “fazer
e acontecer” e que ndo adiantava nem Deus e nem os pastores. E quando ele disse que
ndo adiantava Deus, eu fiquei muito tranquila porque ele ndo estava desafiando
Aparecida Panisset. E quem desafia Deus, cabe a ele resolver. E Deus resolveu, por
uma mulher. E eu primeiro agradeci a Deus. Continuo reconhecendo que eu ndo
estaria aqui com essa grande multiddo se ndo fosse Deus. Houve novamente um
milagre em Sao Gongalo, Deus fez outro milagre. Eu quero agradecer a todo povo, a
todos os candidatos, quero parabenizar ¢ agradecer a Deus por todos que foram eleitos
[...], mas também aqueles guerreirinhos que ndo foram eleitos, mas que foram
importantes. Todos foram importantes, pois ndo se ganha a guerra sem bons soldados.
Vocés ja viram coronel, general ganhar sem soldados? [...] Quem ganha a guerra sdo
os soldados. Por isso eu amo tanto o povo. Eu sé tenho o meu voto, é unico. E olha
quantos votos aqui! S8o os votos de vocés com tantos outros que ndo estdo aqui que
nos fizeram ganhar a eleigdo. [...] Queremos agradecer a todos os nossos queridos
pastores que estdo aqui presentes, que oraram e trabalharam por nos [...].%

No discurso de Aparecida Panisset, nota-se uma forte constru¢do de narrativa que
associa sua vitoria politica a intervengdo divina e ao apoio de sua comunidade religiosa. A frase
inicial, “Deus nos deu a vitoria e queremos continuar a trabalhar”, estabelece a vitdria eleitoral
como uma bén¢ao divina e sugere que o sucesso de seu mandato dependeria de uma
continuidade nesse caminho "abencoado". Esse posicionamento legitima seu governo como
parte de um “plano de Deus”, distanciando-se de qualquer mérito exclusivamente pessoal e
envolvendo o publico em um sentimento coletivo de conquista religiosa.

Ao mencionar os criticos que “desafiaram Deus”, Panisset constr6i uma dicotomia onde
a oposicdo ndo apenas questiona sua capacidade, mas desafia a propria vontade divina. Essa
construcao confere ao seu papel uma dimensao sagrada, sugerindo que qualquer oposicao a seu
governo seria também uma oposi¢ao a Deus. Essa narrativa fortalece a ideia de que a vitéria foi
um “milagre em Sao Gongalo”, a0 mesmo tempo em que deslegitima os criticos, retratados
como pessoas que, ao desafiar sua candidatura, estariam na verdade desafiando o poder divino.

Panisset ainda utiliza a metafora militar de soldados e generais para reforcar a nogao de
unidade e lealdade. Ela atribui grande importancia ao “povo” e aos “guerreirinhos” que
apoiaram sua campanha, ressaltando a ideia de uma “guerra” politica e espiritual em que seus
eleitores, pastores e fi€is representam um exército de Deus. Esse tipo de construcao narrativa,
ao mesmo tempo que destaca a participacdo coletiva, confere a vitdria eleitoral uma dimensao

de luta divina contra as forcas de oposi¢ao.

40 Aparecida Panisset na festa da vitéria. Disponivel em: https:/www.youtube.com/watch?v=mjeOZ8enUSE&t=5s.
Acesso em: 10 jan. 2019.



114

A inclusdo dos pastores como figuras essenciais ¢ abengoadoras também reforca a
conexao entre sua lideranca politica e a igreja, dando aos lideres religiosos um papel de
colaboradores diretos na vitoria eleitoral. Ao agradecer “queridos pastores” que “oraram e
trabalharam”, Panisset articula a ideia de que sua governanca depende do suporte e intercessao
religiosa, diluindo os limites entre seu papel publico e sua f¢.

Em suma, o discurso de Aparecida Panisset cria uma narrativa em que seu governo ¢
visto como uma missdo divina, apoiada por uma ‘“guerra santa” contra qualquer oposi¢do e
sustentada pela unido dos fiéis. Esse posicionamento, embora capaz de fortalecer lagos com sua
base religiosa, pode ser problematico em um contexto de Estado laico, pois o uso intensivo da
religido para legitimar a politica e o exercicio de seu mandato coloca em questdo os limites
entre as esferas publica e religiosa.

Durante a cerimdnia, o pulpito estava completamente coberto por uma faixa vermelha
com a inscri¢do "JESUS", simbolizando o carater religioso do evento. No momento do discurso
da ex-prefeita Aparecida Panisset, os pastores, posicionados em fila a frente dos representantes
sindicais e politicos, erguiam os bragos para o céu em sinal de gratiddo a Deus, enquanto o
publico aplaudia. Atrés dos pastores, uma faixa adicional trazia a frase: "Todo povo ¢ de Deus,
mas a qualificacao do profissional do petrdleo ¢ nossa", mensagem que refor¢ava o papel central
dos evangélicos no evento. A frase destacava que, embora todos pertencam a Deus, era a
prefeita, como representante do povo evangélico, quem concedia a “béng¢ao” de qualificar os
trabalhadores do setor petrolifero, reforcando a importancia dos evangélicos como
protagonistas na qualificagdo profissional e, por extensao, no proprio emprego.

Panisset reforga esse protagonismo, convocando a populagdo evangélica a participar
ativamente da construgdo das politicas publicas no municipio e afirmando que a politica deve

ser ocupada pelos evangélicos. Em seu discurso, declarou:

Quero agradecer a Deus agora, que por muito tempo os evangélicos diziam: - “ah eu
ndo posso participar de politica”. E ficavam fora da politica. O que ¢ um erro, pois
noés somos a politica. Mesmos evangélicos, somos um grupo. Somos nds que
devemos fazer adiferenga. Ndo na politica da mesquinharia, da falcatrua, mas na
politica publica. Nos fazemos parte dela. Eu quero agradecer a Deus por ter levantado
Paulo de Targo e o pastor Sancler para que estejam liderando esse movimento pela
gléria de Deus e que sejam instrumentos para conscientizar e trazer esse povo.*!

No discurso de Aparecida Panisset, observa-se uma tentativa explicita de fortalecer a

presencga evangélica na politica, promovendo a ideia de que os fiéis devem participar ativamente

41 Excelentissima Prefeita de S3o Gongalo, Aparecida Panisset — Parte 1. Disponivel em:

<https://www.youtube.com/watch?v=lauLDyZW8yY>. Acesso em: 10 jan. 2019.
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do governo como uma expressao de fé e de moralidade. Ao afirmar que “nos somos a politica”,
Panisset ressignifica a relagcdo entre religido e politica, encorajando os evangélicos a ocupar
espagos publicos como um dever religioso, desafiando uma visdo historicamente difundida
entre fiéis de que a politica seria um territorio afastado da fé.

A ex-prefeita utiliza termos como “politica puiblica” e contrasta-os com a “politica da
mesquinharia, da falcatrua”, estabelecendo uma distingdo entre um papel nobre, que ela atribui
aos evangeélicos, e praticas que considera corruptas, supostamente presentes na politica secular.
Essa dicotomia refor¢a um discurso de pureza moral e superioridade ética dos evangélicos em
oposicdo aos "outros" agentes politicos, alinhando-se a uma visdo de politica "redentora" que
se considera imune aos vicios das praticas comuns no campo politico.

Ao agradecer por lideres religiosos como Paulo de Tarco e pastor Sancler, Panisset
sugere que sua lideranca ¢ um plano divino para guiar e conscientizar o "povo". Ela constroi
uma narrativa, onde esses lideres sdo vistos como “instrumentos de Deus”, destinados a
mobilizar a comunidade evangélica para o envolvimento politico. Esse aspecto também reflete
uma tentativa de consolidar um coletivo homogéneo e coeso, que se considera guardido de
valores morais e espirituais especificos, vistos como fundamentais para a politica publica.

No contexto mais amplo, a fala de Panisset revela uma estratégia de legitimagdo
religiosa na esfera politica, refor¢ando sua imagem como lider evangélica e promovendo uma
agenda que visa a moralizagao da politica por meio da influéncia evangélica. Ao adotar um tom
de agradecimento a Deus pela atuacdo de figuras religiosas na politica, ela cria uma narrativa
que busca estreitar a ligagdo entre os valores religiosos e o espago publico, o que potencialmente
afasta a ideia de um Estado laico, colocando em cena uma agenda que entrelaca religido e
governanga.

Para finalizar o seu discurso, Panisset agradece a Deus e faz um alerta para o povo

evangélico:

Mas o que eu quis deixar pra vocés € a mensagem de atencdo e vigilancia. Estejam
atentos. Nao abram mao desse projeto. [...] Vamos participar, estaremos juntos. Sabe
por qué? Porque Deus esta trazendo o resgate de Sdo Gongalo! O regaste da familia!
O regate do emprego! A geragdo de emprego ¢ a gerag@o de renda para Sdo Gongalo.
E ¢ isso que fara a transformagdo do municipio. Deus tem que plantar pra depois nds
colhermos. [...] E a Deus, a gléria, a honra ¢ o louvor. Porque ndo poderiamos fazer
esse municipio crescer sem riquezas. E Deus traz a riqueza, a prosperidade e o
resgate desse municipio. A Deus € a gloria e a vocés muito obrigada!*?

42 Excelentissima Prefeita de S3o Gongalo, Aparecida Panisset — Parte 1. Disponivel em

<https://www.youtube.com/watch?v=lauLDyZW8yY>. Acesso em: 10 jan. 2019.
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Suas narrativas apresentam uma retérica marcada por elementos religiosos e
emocionais, sendo usada como instrumento para mobilizar apoio politico ¢ fortalecer a
legitimidade da lideranca de Aparecida Panisset. A mensagem de ‘“atencdao e vigilancia”
funciona como um alerta e um chamado a acdo coletiva, destacando a importancia de manter a
coesdao em torno do “projeto” mencionado, sem abrir espaco para duvidas ou rentincia. Essa
abordagem evidencia um esforgo para fortalecer aliangas, nas diversas esferas do governo, a
fim de garantir o comprometimento da populacao com os objetivos de gestao.

A centralidade de Deus como agente transformador em Sdo Gongalo ¢ um ponto-chave
no discurso. Ao conceder a Deus o “resgate da familia”, “do emprego” e “da renda”, Panisset
associa diretamente o progresso social e econdmico do municipio a uma interveng¢ao divina, ao
mesmo tempo que se posiciona como uma interagao dessa vontade divina. Nesse momento, ela
se coloca como um “presente” de Deus para Sdo Gongalo. Sem ela e as liderangas evangélicas
0 povo ndo experimentaria a “salvagao”.

Sua abordagem pode ser percebida como uma tentativa de consolidar o apoio de uma
base eleitora religiosa especifica, em detrimento de uma visao secular e plural da administragao
publica. Por outro lado, o foco na “transformag¢do do municipio” e na “geracdo de emprego e
renda” indica uma tentativa de alinhar promessas religiosas a agdes concretas e tangiveis.

Essa dualidade entre a retdrica religiosa e a esfera politica evidencia como os discursos
politicos podem se entrelacar com valores religiosos, criando uma narrativa que legitima a
lideranca como interativa entre o divino e a populagdo. Enquanto as politicas publicas sdo
colocadas como instrumentos essenciais para a transformacao social, elas sao simultaneamente
condicionadas a intervengdo divina, reforgando a ideia de uma lideranga "escolhida por Deus".

Nesse contexto, eventos como a Marcha para Jesus, que mobilizam milhares de fiéis e
ganham status de politica oficial, ilustram como a influéncia religiosa se manifesta de maneira
marcante no espaco publico. O que merece destaque ndo € a existéncia da Marcha em si, mas o
uso politico que fazem do evento. A Marcha para Jesus, promovida desde 1993 em Sao Paulo,
¢ considerada uma das maiores manifestagcdes publicas do campo religioso evangélico no
Brasil. Realizada nas principais capitais e em diversas cidades com forte articulagdo pastoral,
tornou-se Lei Federal em 2009 (Lei n°® 12.025/2009), oficializando o Dia Nacional da Marcha

para Jesus®.

43 0 Dia Nacional da Marcha para Jesus € para ser comemorado, anualmente, no primeiro sébado subsequente aos
60 dias apos o Domingo de Pascoa, segundo a Lei Federal n°® 12.025, de 3 de setembro de 2009.
Disponivel em: http://www.planalto.gov.br/ccivil 03/ Ato2007-2010/2009/Lei/L12025.htm>. Acesso em: 20 jan.
2019.
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No municipio de Sao Gongalo, a Marcha para Jesus foi incluida ao calendario oficial
pela Lei n® 367, sancionada pela prefeita Aparecida Panisset em 26 de julho de 20114, A
evidéncia principal desse evento sdo os altos custos para os cofres municipais, devido a
contratacdo de artistas evangélicos para a realizacdo do evento. Em 2009, durante uma edi¢ao
da Marcha, Panisset discursou enfatizando seu papel de lideranga e abencoando o municipio,
afirmando: “Somos militantes de Deus, marchamos para agradecer tantas vitdrias alcangadas

no meu governo. Eu sou instrumento de Deus a frente da gestio do municipio*” (Figura 14).

Figura 14 - Fotografia de Ex-prefeita Aparecida Panisset orando pela prefeitura durante a

Marcha para Jesus de 2009

Fonte: Blog Territorio Gongalense, 21 de agosto de 2016.

Essa narrativa revela uma estratégia recorrente entre politicos que busca acessar o
publico evangélico, ao incorporar elementos doutrindrios e discursivos proprios do campo
religioso a esfera politica. Como aponta Oro (2003), esse procedimento, que ele denomina de
“religiosizar o politico”, busca associar a politica a espiritualidade, com o objetivo de legitimar
acoes e mobilizar elei¢des. Nesse sentido, a constru¢do de uma nova sociedade e de uma politica

renovada ¢ apresentada como uma missao espiritual, que depende da vitéria em uma "guerra

# Art. 1° Fica criado o dia Municipal da Marcha para Jesus, a ser comemorado, anualmente, no segundo sabado
de julho. Disponivel em: https://leismunicipais.com.br/a/rj/s/sao-goncalo/lei-ordinaria/2011/37/367/lei-ordinaria-n-
367-2011-cria-o-dia-municipal-da-marcha-para-jesus-e-da-outras-providencias. Acesso em: 20 jan. 2019.

45 Prefeita Panisset marcha abengoando Sdo Gongalo. Prefeita municipal de Sdo Gongalo. Disponivel em:
http://www.pmsg.tj.gov.br/comunicacao/noticias/imprime.php?cod=1669. Acesso em: 20 jan. 2019.
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espiritual”" contra forgas invisiveis, refor¢cando a ideia de que uma politica estd sob intervengao
divina.

Outra estratégia ¢ convencer os fi¢is de que o envolvimento politico ¢ uma extensao de
sua fé e que, juntos, politicos e membros das igrejas pentecostais podem conquistar espacos de
poder. Essa visdo ¢ amplamente discutida por lideres religiosos, como Edir Macedo, fundador
da Igreja Universal do Reino de Deus, que, em seu livro Plano de Poder: Deus, os cristdos e a
politica (Macedo e Oliveira, 2008), defende que “os cristaos ndo devem apenas discutir, mas
principalmente participar de modo a colaborar para o desenvolvimento de uma boa politica
nacional, e, sobretudo, com o projeto de nagdo idealizado por Deus para o Seu povo”. Essa
perspectiva reforca a articulagdo entre politica e religido como uma ferramenta de poder ¢
influéncia nos espacos publicos e governamentais.

Em sua obra, Macedo (2008) destaca a importancia do envolvimento politico dos
evangélicos, ressaltando que eles ndo devem desperdigar seus votos suficientes, pois possuem
influéncia para decidir uma elei¢do. Segundo o autor, os evangélicos devem discutir e participar
ativamente da politica, sempre orientados pelo que ele define como “boa politica”, alinhado ao
projeto de nagdo idealizado por Deus. A politica, nesse contexto, ¢ interpretada como um jogo
de poder, ndo qual cada participante precisa desenvolver habilidades estratégicas essenciais
para alcancar a vitoria.

Macedo também argumentou que os evangélicos desempenham um papel crucial no
fortalecimento da democracia. Para ¢le, o resultado final de uma elei¢ao é um reflexo direto do
exercicio do poder concedido por essa comunidade religiosa, que delega autoridade aqueles que
escolhem para representar seus interesses. Dessa forma, os votos dos evangélicos tiveram um
duplo propdsito: “o interesse dos proprios cristaos em ter representantes genuinos € o interesse
de Deus de que Seu projeto de nacdo se conclua” (Macedo e Oliveira, 2008, p. 123).

Desse modo, a articulagcdo entre religido e politica, exemplificada pela gestdo de
Aparecida Panisset e pelos discursos de lideres como Edir Macedo, evidencia uma estratégia
de mobilizagcdo que transcende os limites da fé individual para influenciar as esferas ptblicas e
governamentais. A participacdo politica € apresentada como uma extensao da f¢, legitimada por
uma suposta missao divina que orienta acdes e decisdes. Essa perspectiva ndo apenas amplia a
influéncia dos segmentos evangélicos na politica, mas também compromete o principio de
laicidade do Estado, ao integrar praticas religiosas aos espagos institucionais. As acdes €
discursos analisados revelam como essa fusdo entre politica e religido ¢ utilizada como
ferramenta de poder, impactando diretamente a dindmica das relagcdes entre o Estado e a

sociedade, além de consolidar uma politica de base fundamentada em valores religiosos. Com
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isso, observe-se a constru¢ao de uma narrativa em que a politica é apresentada como um campo
de batalhas espirituais e estratégias divinas, reafirmando a centralidade da fé evangélica na
formagdo de projetos de poder e governanca.

No governo de Aparecida Panisset, os discursos publicos de teor religioso eram
acompanhados por agdes concretas que também comprometiam o principio da laicidade do
Estado. Durante a celebracdo de obras publicas realizadas em sua gestdo, os eventos eram
frequentemente marcados pela presenca exclusiva de cantores gospel e pastores evangélicos.
Exemplo disso foi a inaugura¢do da Praga Leonel Brizola no Colubandé (Figura 15), o
langcamento das obras da Praga da Biblia em Alcantara (Figura 16) e a comemoragdo das obras
no Lindo Parque*. Essas festividades reforcaram o alinhamento politico-religioso da gestio
Panisset, integrando praticas religiosas a esfera publica e consolidando sua base de apoio

evangélica.

Figura 15 - Cartaz de inauguragdo da Praca Leonel Brizola

Fryza ugurac S0 oa Praca

L FONEL ERIFOLA

Bairro: Colubandé - Em frente ac T EASA

Show com o Irrnm3ao Lazaro

Sabado 14/01/12 - 18:00h

Fonte: Blog Territorio Gongalense.

4 Grande festa vai marcar inauguragdo de obras no Lindo Parque. Prefeitura Municipal de Sdo Gongalo.
Disponivel em: http://www.pmsg.rj.gov.br/comunicacao/noticias/imprime.php?cod=308. Acesso em: 20 set.
2018.
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Figura 16 - Cartaz de langamento das obras de construcao da nova Praga da Biblia
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Fonte: Blog Territorio Gongalense.

A substituicdo da Praca Chico Mendes pela Praga da Biblia evidenciou algumas das
criticas mais recorrentes ao governo de Panisset, tais como autoritarismo, arrogancia ¢ a
promocgao de agdes com viés de segregagao religiosa. Durante o antincio da reforma, a prefeita
assegurou a jornalista Berenice Seara, do jornal Extra, que a memoria do ativista Chico Mendes
seria preservada (Figura 17). No entanto, o projeto proposto pela EDURSAN (Empresa
Municipal de Desenvolvimento Urbano e Sanecamento Bésico) foi além dessa promessa,
resultando na eliminagdo dos elementos que representavam a memoria € a funcao social do
espago.

A transformacdo da praca ndo apenas simbolizou a imposicdo de valores religiosos
especificos na gestdo publica, mas também gerou um sentimento de exclusdo entre os
moradores, que viram suas demandas e identidades locais negligenciadas. Este episodio ilustra
como as intervengdes urbanas podem ser utilizadas como instrumentos de poder politico e
reafirmacdo de ideologias, muitas vezes ignorando o impacto social e cultural sobre a

comunidade afetada.
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Figura 17 - Coluna Berenice Seara do Jornal Extra
O GERAL

Ex-Chico Mendes...

» A prefeitura de Sao Gongalo jura de pés juntos
que nunca pensou em mudar o nome da Pracga Chi-
co Mendes para Praga da Biblia.

» Mas, o informativo da Empresa Municipal de De-
senvolvimento Urbano e Saneamento A mbiental
(Edursan) diz outra coisa.

» Sob o titulo "Praca da Biblia", o texto informa que
a "ex-Praca Chico Mendes, em Alcintara, passa a se
I chamar Praga da Biblia".

» Segundo o informe, o local sera um espago para
todas as religioes, desde que sejam cristas...
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Fonte: Blog Territorio Gongalense

Os protestos ocorridos durante a manifestacdo da Praga da Biblia evidenciaram o
descontentamento da populacao local com a obra, principalmente por ela substituir um espago
que, além de ser utilizado para encontros e praticas esportivas, homenageava o ambientalista
Chico Mendes. Durante as manifestagdes, a entdo prefeita Aparecida Panisset, acompanhada
por um pastor de uma igreja evangélica, protagonizou um debate com os manifestantes,
utilizando um discurso que mesclava politica e pregacao religiosa.

De acordo com o Blog Territério Gongalense*’, os manifestantes foram tratados de
maneira hostil, sendo até mesmo classificados como "endemoniados". Para fortalecer essa
retorica, foram realizadas ora¢des no local, realizadas para "exorcizar os demodnios" dos
manifestantes. Esse episodio ilustra a tensdo gerada pela intervencao urbana, que ndo apenas
ignorou a pluralidade cultural e religiosa do municipio, mas também impds valores especificos
ligados a cultura evangélica.

A concretizagdo da obra reafirmou a valorizagdo espacial das praticas religiosas

evangélicas em detrimento de outras tradi¢cdes presentes no municipio. A construgdo de

47 Protesto na inauguragdo da esquisita Praga da Biblia marca o fim do deprimente governo Panisset.
Territorio Gongalense. Disponivel em: https://territoriogoncalense.blogspot.com/2012/12/protesto-na-inauguracao-
da-esquisa.html. Acesso em: 18 de agosto de 2016.
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monumentos com passagens biblicas e simbolos religiosos vinculados ao cristianismo
evangélico reforga o pertencimento simbodlico deste grupo especifico, excluindo outros
segmentos religiosos da identificagdo com aquele espago publico (Figura 18). Esse cendrio
demonstra como as intervengdes urbanas podem ser utilizadas para consolidar agendas politico-
religiosas, ao mesmo tempo que desconsideram a diversidade cultural e religiosa da

comunidade local.

Figura 18 - Fotografia da Praga da Biblia no bairro de Alcantara em Sao Gongalo (18/04/2013)
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Fonte: Foto de Lucas Tavares / Agéncia O Globo.

Dessa maneira, a gestdo de Aparecida Panisset em Sao Gongalo (2004-2012) revelou-
se marcada por uma estreita relacao entre politica e religido, evidenciando contradi¢cdes no
principio da laicidade do Estado. Suas ag¢des frequentemente refor¢aram os valores e simbolos
do segmento evangélico, como demonstrado pela realizacdo de eventos religiosos com recursos
publicos, pela presenga de discursos que combinavam politica e pregacao religiosa, e pela
constru¢do de espagos publicos fortemente vinculados a cultura evangélica, como a Praca da
Biblia. Essas iniciativas consolidaram um alinhamento politico-religioso que beneficiou sua
base eleitoral evangélica, mas também geraram exclusdo e descontentamento em outros
segmentos da sociedade. A gestdo de Panisset, ao mesclar interesses publicos e religiosos, nao

apenas comprometeu o carater laico do Estado, mas também evidenciou o refor¢o social e
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simbdlico no espaco urbano de Sdo Gongalo, deixando um legado de polarizagdo e
questionamentos sobre o papel das liderangas politicas de promogao de uma sociedade plural e

inclusiva.

3.2.2 Aparecida Panisset e as religioes afro-brasileiras

A gestdo de Aparecida Panisset em Sao Gongalo foi marcada por uma forte alianga com
0s segmentos evangélicos e por uma postura que, em diversos momentos, restringiu os direitos

e a atuacdo das religioes de matriz africana. A ex-prefeita foi acusada de

usar argumentos religiosos contra adversarios politicos; difamar as religides afro-
brasileiras; desviar verbas publicas, principalmente da saude, para as igrejas
neopentecostais; fazer leis ¢ decretos a favor das denominagdes cristds; decretar
institui¢des religiosas como o6rgaos de utilidade publica, como o Ministério Nova Vida
para as Nacdes, que se denomina “uma igreja empenhada em ganhar multiddes para
o reino celestial”; usar infraestrutura municipal para a realizagdo de projetos
evangélicos, a exemplo do Projeto “Luz para todos”, promovido pelo grupo
evangelistico Voluntarios em A¢ao, da Igreja Nova Vida do Jardim Catarina; demolir
pragas para a construcdo de espacos litlirgicos; utilizar veiculos do setor da saude para
transportar fiéis; desalojar terreiros; proibir a coleta de lixo proximo a casas de axé;
dificultar a legalizagdo dos templos afro-brasileiros; ndo cumprir o acordo de
institucionalizar o espago onde o Caboclo das Sete Encruzilhadas se manifestou pela
primeira vez, entre outras (Aguiar, 2018, p. 28).

A situagdo apresentada expde uma série de acusacdes que vao desde o uso de
argumentos religiosos para difamar adversarios politicos até praticas de favorecimento a
denominacgdes cristds e discriminagdo contra terreiros de religides afro-brasileiras. Essas a¢des,
conforme descrito por Aguiar (2018), evidenciam o uso da maquina publica para atender
interesses religiosos especificos, comprometendo o principio constitucional da laicidade do
Estado. Entre os episodios mais polémicos, destaca-se a demoligdo, em 2011, da primeira casa
de Umbanda reconhecida no Brasil, a Tenda Espirita Nossa Senhora da Piedade, localizada no
bairro de Neves (Figura 19). Essa construcdo, além de ser um marco historico e cultural,
representou um espaco sagrado onde o médium Z¢élio Fernandino de Moraes, aos 17 anos,
incorporado pela primeira vez o Caboclo das Sete Encruzilhadas, em 15 de novembro de 1908.

O episddio da demolicdo ndo sé gerou repercussao nacional como também simbolizou
um ataque direto a memoria e ao patrimdnio cultural das religides afro-brasileiras. Ao destruir

um espaco de grande relevancia historica e religiosa, a gestdo de Panisset refor¢a um padrdo de
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exclusdo que visa deslegitimar e invisibilizar praticas religiosas ndo alinhadas ao segmento
evangélico. A auséncia de didlogo e o descumprimento de acordos para preservar locais
simbolicos para a cultura afro-brasileira, como o compromisso ndo cumprido de
institucionalizar o espago onde o Caboclo das Sete Encruzilhadas se manifestou, mostram uma
politica que ndo reconhece a pluralidade religiosa do municipio.

Essa postura governamental também evidencia um movimento mais amplo de racismo
religioso, onde o poder politico ¢ utilizado para fortalecer privilégios a determinados segmentos
religiosos enquanto marginaliza outros. A andlise desse caso ressalta a necessidade de um
debate sobre o papel do Estado na garantia do pluralismo religioso e na promogao de politicas
publicas que respeitem a diversidade cultural e religiosa do Brasil, sem favorecer ou discriminar

quaisquer praticas de fé.

Figura 19 - Fotografia da casa onde nasceu a Umbanda no Brasil, tira da em 2008
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Fonte: Jornal Extra, outubro de 2011.

Mais de um século apods o inicio das doutrinas da Umbanda nessa casa, a destruicao
desse patrimonio cultural, que simboliza a memoria e o repertério sagrado de uma religido
constituida em terras brasileiras, representa mais do que um simples descaso do poder publico.
Esse ato escancara o funcionamento do racismo religioso, que deslegitima e negligencia

espacos sagrados de memoria e identidade das matrizes africanas. Ao ignorar a preservagao
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desses locais, o racismo religioso promove o apagamento simbolico e fisico de territorios
densos, sonoros e carregados de significado historico, cultural e espiritual.

Segundo o Jornal Extra, uma propriedade que pertencia a familia de Z¢élio de Moraes,
foi vendida em 2010 para um militar que nao possuia qualquer vinculo com a religido. O novo
proprietario converteu o local em uma loja de aluminio, e a destrui¢ao do espaco ocorreu dentro
da legalidade, pois se tratou de uma propriedade particular. A familia de Zélio ja havia
transferido o centro religioso para Cachoeira de Macacu, ¢ ndo manifestou intencdo de
transformar o original local em um espago de memoria. Ainda assim, a preservagao poderia ter
sido garantida caso a entdo prefeita Aparecida Panisset tivesse assinado um decreto declarando
o edificio como patrimonio cultural —um ato simples que nunca foi realizado. Dessa forma, Sao
Gongalo, perdeu um de seus marcos histéricos e territorios mais relevantes.

Em resposta, representantes de movimentos sociais contra a intolerancia religiosa,
liderangas espirituais e membros da sociedade civil organizaram uma manifestacdo em frente a
Prefeitura, com o objetivo de pressionar o governo a reconhecer a importancia do espaco e
promover o tombamento da propriedade. Vestidos de branco e portando trajes liturgicos, os
manifestantes empunhavam uma bandeira com a frase: “Juntos formaremos uma corrente tao
grande que forca nenhuma no mundo podera arrebentéa-la! Fé, esperanca, caridade, amor, unido,
humildade, fraternidade.” Esse ato simbolico expressou a resisténcia das comunidades
religiosas e a luta pela preservagdo de um territorio fundamental para a memoria coletiva da

Umbanda (Figura 20).
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Figura 20 - Fotografia de liderangas do Candomblé e da Umbanda e membros das religides de

matriz africanas reunidos na frente da prefeitura de Sdo Gongalo

Fonte: Blog Territorio Gongalense, outubro de 2018.

Diante da destruigdo desse marco historico, representantes da Comissao de Combate a
Intolerancia Religiosa (CCIR), incluindo o Babalawo*® Ivanir dos Santos, Fatima Damas e
Carlos Novo, reuniram-se com o secretario da Prefeitura de Sdo Gongalo, Eugénio José Abreu,
para entregar um requerimento oficial solicitando o tombamento do terreno* (Anexo A).
Paralelamente, a Congregacao Espirita Umbandista do Brasil (CEUB) enviou um requerimento
urgente ao entdo presidente do Instituto do Patrimonio Histérico e Artistico Nacional (IPHAN),
Luiz Fernando de Almeida, solicitando a prote¢do imediata do espago (Anexo B).

Com ampla repercussdo do caso na midia e a mobilizagdo das liderancas religiosas, a
prefeita chegou a mencionar que avaliaria a possibilidade de tombamento do imével. Contudo,
essa medida nunca foi concretizada. Havia, inclusive, a proposta de transformar o local em um
Museu da Umbanda, um projeto em parceria com o Ministério da Cultura. Conforme afirmou

o Babalawo Ivanir dos Santos em entrevista ao Jornal Extra, o tombamento desse espaco era

* O requerimento também pedia a manuten¢do do Centro Espirita Caboclo Pena de Ouro — CECAPO, localizado
no bairro de Sacramento, que sera discutido mais adiante no trabalho.

4 Babalawo significa em yorubd o “Guardido dos Segredos”, é um sacerdote do culto de /fd na religido yoruba,
dos cultos jejé e nagé. Sua funcdo ¢ a iniciacdo de outros babalawos, transmissdo do conhecimento para os
iniciados e preservagao dos segredos do culto de /fa.
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ndo apenas necessario, mas também viavel, especialmente considerando a Lei Estadual n°
5.1514/09, proposta pelo deputado Gilberto Palmares (PT), que reconhece a Umbanda como
patrimonio imaterial do Estado do Rio de Janeiro.

As acdes e omissodes da prefeita refletiram de forma evidente suas convicgdes religiosas,
enquanto negligenciavam e deslegitimavam as religides de matrizes africanas. A destrui¢do do
casardo centenario foi profundamente compativel com esses posicionamentos, evidenciando
ndo apenas a demonizagdo, mas também como tentativa de apagamento
historico/cultural/étnico e religioso das tradi¢des de matriz africana.

Em meio a esse contexto de desrespeito aos espagos sagrados das religides de matriz
africana em S3ao Gongalo, outro caso emblematico ganhou destaque: a desapropriagdo do
Centro Espirita Caboclo Pena de Ouro (CECAPO). Fundado em 1° de maio de 1972 e
atualmente dirigido pelo Pai de Santo Cristiano D'Oxal4, o terreiro, com mais de 40 anos de
historia, estd localizado na Estrada Monte Formoso, no bairro Sacramento. O pretexto para a
desapropriacdo foi a constru¢ao de uma Vila Olimpica Poliesportiva.

A prefeita Aparecida Panisset oficializou a desapropriagao por meio do Decreto n°®
137/2010, publicado em 13 de maio daquele ano. A escolha dos dados foi altamente simbolica
e provocativa, pois coincide com o Dia dos Pretos Velhos, uma celebragdo importante para as
religides afro-brasileiras. Essa decisdo refor¢ou a percep¢ao de que as agdes do governo
municipal estavam alinhadas a interesses religiosos especificos, marginalizando as tradi¢cdes de
matriz africana.

Desde entdo, Pai Cristiano D'Oxald empreendeu uma série de esforgos para tentar
impedir a desapropriagdo de seu terreiro e de sua residéncia. De acordo com Aguiar (2018), o
zelador participou do evento de langcamento do projeto da Vila Olimpica Poliesportiva, que
contou com a presenca da ex-prefeita Aparecida Panisset, de seu irmao Marcio Panisset e de
outros politicos. Além disso, compareceu diversas vezes a prefeitura para buscar
esclarecimentos sobre a situacao e, apos a demoli¢do da Casa de Z¢élio de Moraes, concedeu
entrevistas a jornais e blogs para dar visibilidade a sua causa.

Cristiano também participou de encontros na prefeitura ao lado de outros babalorixas,
ialorixds e do representante da Comissdo de Combate a Intolerancia Religiosa (CCIR), o
babalawo Ivanir dos Santos. Durante essas reunides, foi entregue um requerimento que, além
de solicitar o tombamento da primeira Casa de Umbanda, pleiteava a manuten¢ao de seu terreiro
e moradia, bem como a preservagdo do bioma remanescente de Mata Atlantica conservado pelo

CECAPO.
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Apesar dos esforcos, foi somente com a assinatura do Decreto n° 235/2015% pelo entiio
prefeito Neilton Mulim que Pai Cristiano conseguiu a revogacao do Decreto de desapropriagao
de sua area (Anexo C). Essa vitéria foi resultado da mobilizagao dos terreiros de Sao Gongalo
em parceria com o CCIR, somada ao fato de que o terreno do CECAPO esta situado em uma
area de preservacao ambiental. Além disso, a prefeitura desistiu de construir a Vila Olimpica
na localidade, reforcando a importancia da luta coletiva em defesa dos espagos religiosos e
ambientais.

A destruicao de espacos historicos e sagrados das religides de matriz africana, como o
caso da Casa de Z¢lio de Moraes e a tentativa de desapropriacdo do Centro Espirita Caboclo
Pena de Ouro, exemplifica o impacto de uma politica que negligenciou o pluralismo religioso.
Tais acOes ndo apenas reforgaram a exclusdo historica das religides afro-brasileiras, mas
também intensificaram o racismo religioso, que busca invisibilizar e deslegitimar as tradi¢des
de matrizes africanas.

Embora a gestdo tenha sido marcada por omissdes e ataques aos espagos de axé, as
comunidades de terreiro afro-brasileiros resistiram e se mobilizaram. A atuacdao conjunta de
babalorixas, ialorixas e movimentos como a Comissao de Combate a Intolerancia Religiosa foi
fundamental para frear algumas agdes da prefeitura, como a revogacdo do decreto de
desapropriagio do CECAPO (Anexo D). Estas iniciativas sublinham a importancia da
organizagdo coletiva para a protecdo do patrimdnio cultural e da memoria das religides de
matriz africana, face a um cendrio politico adverso e colocado sobre interesses excludentes.

No proximo subcapitulo, abordaremos as estratégias de resisténcia desenvolvidas pelo
Egbe 1lé Ase Oloyatorun, um exemplo de luta e afirmacdo cultural em meio aos desafios
impostos pelo racismo religioso e pela exclusdao social. Ao analisar suas praticas e agoes,
destacaremos como essa comunidade tem se mobilizado para preservar suas tradigdes, garantir
o direito a fé e construir espacos de pertencimento e identidade para seus membros. Essas
estratégias ndo apenas fortalecem a cultura afro-brasileira, mas também sdo fundamentais para

enfrentar o racismo enraizados na sociedade.

30 Decreto n° 235/2015: Revoga o Decreto n® 137/2010 e da outras providéncias.
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3.3 Sao Gongalo e as religioes afro-brasileiras: As multiplas grafagens do Egbe Ilé Asé

Oloyatorun

Neste subcapitulo, apontamos para a relevancia historica e geografica das religides de
matriz africana em S3o Gongalo, buscando responder a questdes fundamentais: como essas
religides contribuiram para a configuragdo espacial da cidade? Quais tensdes enfrentam com o
poder publico? E de que forma as praticas ancestrais resistem e se organizam para enfrentar o
racismo religioso? Essas perguntas orientam a analise sobre o papel das religides afro-
brasileiras na construgdo de um territorio de resisténcia, memoria ¢ identidade cultural, mesmo
diante de contextos adversos.

Para ilustrar essa discussdo, exploraremos a trajetoria do terreiro de Candomblé Egbe
1lé Ase Oloyatorun, liderado pelo babalorixa Gilmar Ti Oya, localizado no bairro Jardim de
Bom Retiro. A partir de entrevistas abertas e semiestruturadas com o babalorixd, procuramos
compreender como a comunidade do terreiro atua no enfrentamento ao racismo religioso e na
preservacao de suas tradicoes. Este estudo permite identificar praticas de resisténcia que nao
apenas fortalecem a cultura afro-brasileira, mas também ampliam as possibilidades de luta
contra as desigualdades estruturais no municipio de Sao Gongalo.

A trajetoria ancestral de Gilmar comecou a ser delineada aos 14 anos, em 1994, quando
foi iniciado para o orixa Oya’! no Ilé Axé Olorigho, localizado no bairro Jardim Catarina, sob
a orientacdo do babalorixd Timar de Oxdssi (Josimar Dionysio), pedagogo e professor da rede
municipal de Sdo Gongalo. Os primeiros filhos de santo de Gilmar foram iniciados ainda na
casa de seu pai de santo, marcando o inicio de sua atuagdo como babalorixa. O primeiro yawo
iniciado por ele celebrou 14 anos de santo em 17 de agosto de 2018, representando a
continuidade de sua caminhada espiritual.

Somente em 2013, Gilmar conseguiu estabelecer seu proprio terreiro, o Egbe 1lé Asé
Oloyatorun, inaugurado no dia 12 de outubro no bairro Jardim de Bom Retiro. Esse espaco
simboliza a continuidade dos ensinamentos e praticas iniciadas no [lé Axé Olorigbo,
consolidando-se como um territério de preservacao e resisténcia das tradi¢des religiosas de

matriz africana.

31 Oyd ou lansd é um orixa cultuado na religido afro-brasileira que representa a forca dos raios e dos ventos.
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O bairro onde esta localizado o Egbé Ilé Asé Oloyatorun apresenta uma infraestrutura
extremamente precaria, refletindo a auséncia de politicas publicas efetivas, conforme relatado

por Gilmar 7i Oya:

A gente vive num lugar onde a politica publica ndo chega. Nao tem saneamento
basico, ndo tem iluminagdo, s6 tem um posto de saude, s6 tem uma escola municipal
e uma estadual, mas ndo tem EJA (Educagdo de Jovens e Adultos) (Gilmar 7i Oya,
38 anos. Entrevista realizada em 26 de agosto de 2018 pela autora).

Essa declaracdo exemplifica uma realidade que nao ¢ exclusiva do bairro Jardim de Bom
Retiro, mas que afeta grande parte dos bairros periféricos de Sio Gongalo, muitos em condigdes
ainda mais criticas. O terreiro esta situado proximo a um acesso a Rodovia Niter6i-Manilha,
mas as dificuldades de mobilidade sdo significativas. As ruas do bairro ndo sdo pavimentadas,
as casas carecem de saneamento basico, e a regido ¢ atendida por apenas duas linhas de 6nibus.
Além dessas limitagdes estruturais, a populagdo convive diariamente com a violéncia urbana, o
que impacta diretamente a organizagao e as praticas das comunidades de terreiro.

Diante desse contexto, Gilmar destaca a necessidade de adaptacdo dos terreiros as

adversidades enfrentadas:

Uma forma de adequagdo € que muitos terreiros ndo querem mais tocar de madrugada,
como era feito antigamente. Realizava-se os cultos de 22h até 06h da manha. Muitas
casas estdo fazendo de tarde e terminando cedo para ndo ficar perigoso para as pessoas
irem embora. Muitos 6nibus ndo passam mais a noite toda. Taxi ¢ Uber ndo querem
entrar nas comunidades. Nao podemos mais tocar fogos, entre outras coisas (Gilmar
Ti Oyd, 38 anos. Entrevista realizada em 26 de agosto de 2018 pela autora).

A estratégia adotada por muitas casas de santo, de realizar giras e festas para os orixas
durante a tarde, ¢ uma resposta nao apenas a violéncia urbana, mas também a falta de transporte
publico no periodo noturno. Essa mudanga busca garantir a seguranga dos frequentadores e
minimizar as dificuldades de deslocamento, tanto para chegar ao terreiro quanto para retornar
as suas casas.

Um ponto crucial levantado por Gilmar 7i Oya ¢ a dificuldade de denunciar casos de
racismo religioso nas delegacias. Essa barreira decorre, em grande parte, da falta de preparacao
dos profissionais de seguranca publica para lidar com esse tipo de demanda. Muitas vezes, as
vitimas relatam ser recebidas com hostilidade, ouvindo ofensas as religidoes afro-brasileiras por
parte dos proprios policiais. Além disso, os crimes de intolerancia religiosa e racismo sio
frequentemente tratados como de menor relevancia. Essa postura faz com que muitas pessoas

desistam de registrar as ocorréncias ou se sintam desmotivadas, especialmente quando sdo
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informadas de que crimes considerados “mais graves”, como homicidios e crimes contra o
patrimonio, t€m prioridade no atendimento.

Relatos preocupantes apontam que vitimas vestidas com trajes tradicionais das religides
de matrizes africanas, como pano de cabeca, roupas brancas e guias no pescogo, frequentemente
enfrentam recusas de atendimento nas delegacias. Em alguns casos, os policiais negaram-se a
registrar as ocorréncias; em outros, justificaram a recusa alegando problemas como falha no
sistema, falta de material, ou ainda sugeriram que o boletim de ocorréncia fosse feito online,
demonstrando desrespeito e despreparo no atendimento a essas demandas. Mesmo quando
aceitam registrar o caso, muitas vezes tipificamos as agressdes como “brigas de vizinhos”, em
vez de qualifica-las como crimes de intolerancia religiosa, racismo ou injuria racial. Esses
episodios reforgam a necessidade de criacao de delegacias especializadas para lidar com crimes
de intolerancia religiosa e racismo.

No terreiro de Gilmar, duas situagdes de racismo religioso envolvendo filhas de santo
ilustram a gravidade desse problema. Em agosto de 2016, uma das filhas de santo foi vitima de
racismo religioso ao tentar embarcar em um dnibus da Viagdo Tangua>2. Vestida com roupas
brancas e guias, como exige o ritual de iniciagdo (yawd), foi impedida pelo motorista, que
afirmou: “Nao carrego uma macumbeira no 6nibus.” Sob orientagdo do babalorixa, a vitima
denunciou o motorista e a empresa de transporte, € o caso segue na justica. Outra situagao
ocorreu quando uma filha de santo foi proibida de usar saia em um curso de enfermagem, sob
a justificativa de que apenas mulheres evangélicas pudessem usar essa vestimenta. Como
candomblecista, foi obrigado a usar calga, o que configurou uma violagdo de suas praticas
culturais e religiosas.

Quando questionado sobre os principais agentes da violéncia contra as casas de santo
em Sao Gongalo, Gilmar aponta os lideres religiosos de pequenas igrejas pentecostais em areas
periféricas como os mais categoricos. Essas igrejas, geralmente ligadas a templos maiores, sdo
frequentadas por politicos que compdem a bancada evangélica e que promovem politicas
publicas direcionadas para o segmento evangélico. Essa pratica reflete um favorecimento
politico e religioso que negligencia outras comunidades, promovendo um cenario de exclusao
e sectarismo que reforga o racismo religioso.

Um dado relevante compartilhado pelo babalorixd Gilmar 7i Oya ¢ o aumento do
numero de terreiros de Sdo Gongalo que estdo migrando para municipios vizinhos, como

Cachoeira de Macacu, Rio Bonito, Tangua e Itaipuacu (Maricd). Essa mudanga ocorre por

52 Disponivel em: <http://www.osaogoncalo.com.br/policia/17305/motorista-de-onibus-e-acusado- de-chamar-
passageira-de-macumbeira>. Acesso em: 20 ago. 2016.


http://www.osaogoncalo.com.br/policia/17305/motorista-de-onibus-e-acusado-de-chamar-passageira-de-macumbeira
http://www.osaogoncalo.com.br/policia/17305/motorista-de-onibus-e-acusado-de-chamar-passageira-de-macumbeira
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diversos fatores, incluindo questdes ambientais e falta de seguranca publica em comunidades
mais vulnerabilizadas. Esses terreiros buscam espagos mais tranquilos, com maior contato com
a natureza e longe da influéncia do poder paralelo, além de terrenos mais amplos para a
realizacdo de suas praticas religiosas. Essa migragdo ¢ especialmente significativa para os
terreiros de candomblé, que requerem grandes areas para suas atividades. A falta de espacos
protegidos em Sao Gongalo torna-se um empecilho, pois as distdncias até areas adequadas para
realizar ofertas tém se tornado cada vez maiores.

Desde sua inser¢ao no Candomblé na década de 1990, Gilmar 7i Oya vivenciou diversas
formas de racismo religioso em S3o Gongalo. Essas acdes se manifestam em restrigdes aos
corpos candomblecistas no acesso a espacos publicos e privados, especialmente quando os
praticantes estdo vestidos com suas indumentdrias tradicionais. Além disso, o didlogo com a
prefeitura € restrito quando o assunto € para garantir politicas publicas aos povos do terreiro,
bem como complexidades no registro de queixas sobre casos de racismo religioso, envolvendo
tanto os membros quanto as casas de santo. A infraestrutura precaria dos bairros onde se
encontram os terreiros exige adaptagdes no cotidiano dessas comunidades. Outro desafio
enfrentado sdo os atos de violéncia — fisica, psicologica e simbodlica — contra os adeptos das
religides afro-brasileiras e seus espacos sacralizados, bem como as dificuldades na
regularizacdo legal das casas de santo.

Essas dinamicas revelam uma rede de desafios que afeta tanto a pratica religiosa quanto
a vivéncia cotidiana dos povos de terreiro. Ao migrarem para outras localidades, os terreiros
buscam superar limitagdes estruturais e sociais impostas pelo racismo religioso, enquanto se
esforcam para preservar suas tradi¢gdes em territorios mais acolhedores. Contudo, a migracao
também evidencia a exclusdo espacial e simbdlica promovida em Sao Gongalo, um reflexo de
politicas publicas insuficientes e de praticas sociais que marginalizam as religides de matriz

africana.

3.3.1 Estratégias de luta e construcdo de redes

Diante das agdes recorrentes de racismo religioso, os povos do terreiro t€m se
organizado em redes de resisténcia para garantir sua sobrevivéncia e reivindicar seus direitos,

especialmente considerando a frequente omissdo dos 6rgaos publicos. Essas redes funcionam
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como espagos de acolhimento, troca de experiéncias e fortalecimento coletivo, permitindo que
as comunidades enfrentem os desafios impostos pelo preconceito e pela intolerancia.
Antes mesmo da construgdo do Egbe 1lé Ase Oloyatorun, Gilmar Ti Oya ja integrava

movimentos de defesa dos povos de matriz africana. Ele relembra:

Aos 20 anos, tornei-me membro da Renafro (Rede Nacional de Religido Afro-
brasileira de Satde), que trabalha com a saude da populagido negra e dos povos
tradicionais de matriz africana nos espagos de terreiro. Foi onde eu comecei a militar
nas questdes de racismo religioso, intolerancia religiosa e no enfrentamento e combate
aos crimes de racismo” (Gilmar 77 Oyd, 38 anos. Entrevista realizada em 26 de agosto
de 2018).

A Renafro, que atualmente possui quatro nicleos em Sao Gongalo, incluindo o terreiro
de Gilmar, promove discussdes sobre saude dentro dos terreiros. Essa iniciativa reflete a lacuna
deixada pela prefeitura em didlogo e atender as necessidades especificas da populacao negra,
das mulheres negras e dos povos da matriz africana. Além disso, a pressdo exercida por essas
comunidades tem resultado em conquistas importantes, como a criacdo de eventos que
valorizam e visibilizam as religides afro-brasileiras.

Dois eventos de destaque em Sao Gongalo sdo o Presente de Yemanja e a Marcha
Municipal dos Povos Tradicionais de Matriz Africana. O primeiro, idealizado por Mae Marcia
d'Oxum, ocorre anualmente desde 2009, na Praia das Pedrinhas, no bairro Boa Vista. Realizado
em fevereiro, em celebragdes a Yemanja, orixa das a4guas do mar, o evento acontece no domingo
seguinte ao dia 2 de fevereiro, data tradicionalmente dedicada a Rainha do Mar. J& a Marcha
Municipal dos Povos Tradicionais de Matriz Africana (Figura 21), promovida pela
Coordenadoria de Promog¢ao da Igualdade Racial de Sdo Gongalo (Coppir-SG), ocorre em 14
de setembro e representa uma data de luta e resisténcia. Segundo Gilmar 77 Oyd, a marcha vai
além do combate ao racismo religioso, sendo um simbolo de afirmacao das religides afro-
brasileiras, em contraponto a outras celebracdes religiosas ja consolidadas no municipio, como
a Marcha para Jesus, o Tapete de Corpus Christi e o Dia da Familia. Esses eventos sdo
conquistas que reafirmam a importancia da representatividade e da resisténcia cultural das

comunidades de matriz africana.
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Figura 21 - Cartaz da I Marcha dos Povos e Comunidades Tradicionais de Matrizes

Africanas do municipio de Sdo Gongalo
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Fonte: COMASG, 2016.

A cria¢do da Marcha Municipal dos Povos Tradicionais de Matriz Africana em 2016 foi
um marco fundamental para dar visibilidade as comunidades de matriz africana presentes no
territorio gongalense. Além de evidenciar suas acdes, como a busca pela legalizagdo das casas de
santo, a marcha também promoveu o fortalecimento da identidade dessas comunidades. A
iniciativa contou com o apoio da Coordenadoria Municipal de Politicas de Promogao da
Igualdade Racial (Coppir-SG), da Comissdao de Matrizes Africanas de Sdo Gongalo (COMASG)
e da sociedade civil, que se mobilizaram para iniciar o processo de regularizagdo dos terreiros.
Até entdo, apenas 11 casas de santo estavam formalmente legalizadas no municipio.

A COMASG, instituida em 2015, nasceu com o objetivo de dar visibilidade as demandas
das comunidades de matriz africana de Sdo Gongalo. Gilmar 7i Oyd, cofundador e um dos
coordenadores da comissdo, destaca que a organizacao conta com 186 casas de santo filiadas. Sua
estrutura é composta por representantes de cada nacdo das religides afro-brasileiras, fortalecendo

a articulagdo coletiva. Entretanto, a maioria dos terreiros enfrenta dificuldades para se legalizar.
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Em um projeto conjunto, 84 casas iniciaram processos de registro no cartdrio. Contudo, o cartorio
de Sao Gongalo alegou ndo registrar terreiros, o que for¢ou as liderancas a buscarem apoio na
Defensoria Publica do Estado. Apesar desses esforgos, apenas 24 das 84 casas conseguiram
finalizar o processo.

As principais barreiras enfrentadas estdo relacionadas a exigéncia do Registro Geral do
Imovel (RGI) e da escritura do terreno, mesmo sabendo que grande parte dos terreiros estao
localizada em areas de posse. Além disso, os cartdrios argumentam que a lei de usucapiao ¢ valida
apenas para moradias, excluindo os terreiros como espacos religiosos. Esse posicionamento
desconsidera o fato de que muitos terreiros abrigam liderangas religiosas e seus filhos de santo.
Segundo Gilmar 7i Oyd, essa pratica ¢ comum, especialmente em casos de vulnerabilidade social,

como exemplifica:

Muitos filhos de santo acabam indo morar nos terreiros por varios motivos: ou porque
ndo possuem casa, ou perderam as suas casas. Por exemplo, no meu terreiro, ha filhos
de santo que perderam suas casas no Morro do Bumba, até hoje ndo conseguiram o
aluguel social e vivem na minha casa (Gilmar 7i Oyd, 38 anos. Entrevista realizada em
26 de agosto de 2018).

A legalizagdo das casas de santo ndo se limita aos beneficios fiscais, como a autorizado
ou desconto no IPTU. Ela representa um instrumento de protecdo contra violéncia,
reconhecimento juridico da religido e inclusdo nas estatisticas, além de permitir o acesso a
politicas publicas. Terreiros regularizados também podem obter recursos para projetos sociais por
meio de incentivos fiscais, em que as empresas investem em iniciativas culturais, esportivas ou
assistenciais ao invés de repassarem tributos ao governo. Dessa forma, a formalizag¢do contribui
para fortalecer as religides de matriz africana, garantindo maior dignidade e autonomia as
comunidades.

Os terreiros legalizados tém o direito de realizar casamentos com efeito civil, nos quais
os ialorixas ou babalorixds desempenham o papel de juizes de paz. Além disso, os sacerdotes
dessas tradi¢des religiosas t€m livre acesso a hospitais e prisdes, garantindo que possam prestar
assisténcia espiritual aos membros de suas comunidades em situagdes de vulnerabilidade. Esse
direito reforca o reconhecimento das praticas religiosas de matriz africana nos espagos
institucionais. Atualmente, a Comissdo de Matrizes Africanas, juntamente com o COMARJ, de
carater estadual, expandiu sua atua¢do para municipios do leste metropolitano, como Itaborai
(COMABI), Marica (COMAMA), Magé¢ (COMAMAG) e Niteréi (COMANI). Essas comissoes
trabalham em conjunto para promover a regularizag¢do das casas de santo, com foco na obtencao

do CNPJ, o que ¢ essencial para garantir maior legitimidade e acesso a direitos institucionais.
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Entre as atividades que refletem a resisténcia e a mobilizagao politica dos povos de axé,
com destaque para a Caminhada de Combate ao Racismo Religioso, realizada em 14 de abril de
2018 (Figura 22). O evento reuniu liderancas religiosas, filhos de santo, representantes do
Movimento Negro, estudantes, pesquisadores, politicos e outros membros da sociedade civil.
Essas iniciativas fazem parte de um conjunto de a¢des politicas que refor¢am a luta dos terreiros

em S3o Gongalo contra a intolerancia religiosa e o racismo.

Figura 22 - Cartaz de divulgagdo da Caminhada de Combate ao Racismo Religioso
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Fonte: COMASG, 2018.

A participacdo do babalorix4a Gilmar 7i Oyd nesses espacos de discussdo, que abordam
tanto o racismo religioso quanto as violéncias enfrentadas pelas comunidades de matriz africana,
¢ essencial. Sua atuagdo fortalece o terreiro como um espago de resisténcia cultural e politica,
promovendo debates internos que envolvem especialmente a juventude.

De acordo com Gilmar, a juventude € a "oxigenagao" do terreiro, € essa renovacao comeca

a ocorrer com o avango da formagdo académica e a entrada de jovens pretos de terreiro na
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universidade. Esse movimento ndo apenas fortalece a comunidade, mas também intensifica a

resisténcia cultural e politica.

Entao, eu fui vendo tudo isso quando fui abrir uma casa de terreiro, que eu ja discutia
fora dos espagos do terreiro e comecei a levar esse debate para dentro do espago do
terreiro. Discutir para além da religiosidade em si. Discutir o acolhimento e como
enfrentar esse acolhimento de uma forma didatica e religiosa. Consegui adequar o
religioso e 0 académico dentro do mesmo espago (Gilmar Ti Oy4, 38 anos. Entrevista
realizada em 26 de agosto de 2018 pela autora).

Os jovens retornaram ao terreiro com novos conhecimentos, incluindo linguagens e
codigos que os ajudam a reivindicar direitos e a enfrentar as discriminagdes. Além disso, o
intercambio entre universidades e terreiros promove uma mudanga significativa na percepcao
académica sobre as religides de matriz africana, pois elas conquistam sua representatividade e
passam a ser reconhecidos como protagonistas no espago académico (o que durante muitos anos
foram vistas somente enquanto objetos de pesquisa). Um exemplo dessa integragdo ¢ o
envolvimento do //é Oloyatorun em rodas de conversa, eventos e pesquisas académicas nos
cursos da UERJ/FFP, em Sao Gongalo, e da UFF, em Nitero6i.

Segundo Gilmar 7i Oyd, as comunidades de terreiro tém buscado alternativas para superar
a falta de politicas publicas em dareas periféricas. Um exemplo ¢ a oferta de cursos
profissionalizantes para jovens, com o objetivo de capacita-los para o mercado de trabalho.
Inspirados em iniciativas de Salvador, como a Escola Municipal Eugénia Anna dos Santos e os
cursos oferecidos em terreiros como Gantdis € Engenho Velho, os terreiros de Sdo Gongalo

buscam implementar projetos semelhantes.

Nos ndo temos muitos canais de visibilidade, por isso a importancia de levar esses
debates e as nossas necessidades para dentro do ambiente académico ¢ importante
para noés. Pois incita os reitores e professores a realizarem eventos, seminarios e
coloquios 14 dentro e fazer com que os académicos levem isso para os terreiros (Gilmar
Ti Oya, 38 anos. Entrevista realizada em 26 de agosto de 2018 pela autora).

Além disso, o terreiro inseriu os seus jovens no projeto da ONG BemTv chamada Frente
Papa Goiaba de Promogdo dos Direitos da Juventude Negra®. Esta atua em Sdo Gongalo e
Niter6i, no encaminhamento da juventude negra as oportunidades de inser¢ao no mercado de

trabalho. A sua articulacdo com a BemTv ¢ com o proposito de ampliar o debate sobre a insercao

53 Uma das atividades do projeto A Frente Papa Goiaba de Promogdo dos Direitos da Juventude Negra foi a
realizagdo de uma pesquisa em parceria com a UFRJ sobre A Incidéncia do Racismo Sobre a Empregabilidade da
Juventude em Niterdi e Sdo Gongalo (RJ). Nela foram entrevistados 1000 jovens de cada municipio com o intuito
de fornecer subsidios a fim de fortalecer agdes que ampliem e qualifiquem a empregabilidade dos jovens negros
no territorio.
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dos jovens negros no mercado de trabalho, articulando com os lideres de terreiro, movimentos
sociais e representantes do comércio a fim de colocar um curso de audiovisual da BemTv dentro
dos espacos de terreiro.

Além da formacdo, os terreiros desempenham um papel social fundamental nas
comunidades onde estdo inseridos, assumindo func¢des que deveriam ser atendidas por politicas

publicas:

O terreiro ¢ um nucleo: onde se faz o cadastro da bolsa familia; onde se faz uma agéo
social com cabeleireiros ¢ manicures; onde distribuimos cesta basica; onde se faz
atendimento psicoldgico; onde as maes de alguns moradores da comunidade nos
procuram quando seus filhos vao presos, tanto para se lamentar quanto pedir apoio
juridico. Ent3o tem toda essa troca de respeito O terreiro € um espago em que cuida
da comunidade, por isso a importancia de respeitd-los. A comunidade entendia que
somente as igrejas e espacos ecuménicos faziam isso. Hoje eles entendem que o
terreiro também faz pelo preto, pelo pobre, pela mulher preta. A gente conseguiu fazé-
los entender que brigamos pela minoria mesmo, aqueles que sdo esquecidos pela
politica publica. Que ndo brigamos somente pelos nossos membros. Nos trabalhamos
com todo nosso entorno: o menino da comunidade se torna filho e onde vocé passa
vocé € o pai (Gilmar Ti Oy4, 38 anos. Entrevista realizada em 26 de agosto de 2018
pela autora).

O babalorixa evidencia a dimensao social dos terreiros de religides de matriz africana, que
vao muito além de sua funcdo religiosa. Ao descrever o terreiro como um nucleo comunitario,
Gilmar destaca sua atuagdo como espacgo de acolhimento, assisténcia e cuidado, especialmente
em contextos de vulnerabilidade social. A realizacdo de agdes como cadastros em programas
sociais, distribuicdo de cestas bdsicas, servigos de apoio psicolédgico e juridico, e acolhimento de
maes em situagdes de dificuldade demonstram o papel dos terreiros como agentes de
transformagao social em territorios historicamente marginalizados pelo poder publico.

Além disso, o discurso ressalta a importancia do reconhecimento e do respeito pelos
terreiros, ndo apenas como espacos religiosos, mas como locais de resisténcia cultural e de
fortalecimento das comunidades negras e periféricas. A afirmagdo de que os terreiros também
atuam em prol do "preto, do pobre e da mulher preta" reflete um compromisso com a justica social
e a luta pelas minorias, que muitas vezes sao ignoradas pelas politicas publicas. Uma referéncia
amudanca de percepcao da comunidade em relacdo aos terreiros, que antes viam apenas as igrejas
como centros de apoio, demonstra um esfor¢o continuo para estigmas e ampliam o entendimento
sobre a relevancia dos terreiros.

Por fim, refor¢a o aspecto de pertencimento e coletividade que permeia os terreiros. A
ideia de que "o menino da comunidade se torna filho" e "onde vocé passa vocé € o pai" expressa

a forte relacdo de cuidado e responsabilidade que os terreiros estabelecem com seu entorno. Esse
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vinculo fortalece o sentimento de comunidade, transformando os terreiros em pilares de apoio
para situagdes que enfrentam exclusdo e marginalizacdo. A analise do depoimento evidencia
como esses espagos sao fundamentais para a promocao de direitos e para a valorizacao cultural,
social e identitaria das comunidades de terreiro.

Essa conexdo entre os terreiros ¢ a comunidade ao redor reforca a importancia desses
espagos como nucleos de resisténcia e articulagdo social. Além de oferecer apoio material,
psicologico e cultural, os terreiros promovem valores que transcendem a religiosidade, como o
pertencimento e a solidariedade.

Esse papel integrador ganha ainda mais relevancia quando observado no contexto do
municipio de Sdo Gongalo, onde a densidade de casas de axé e a mobilizacdo das comunidades
religiosas ilustram um cendrio de luta por reconhecimento, preservagao cultural e enfrentamento
ao racismo. De acordo com a pesquisa Mapeamento das Casas de Religioes de Matriz Africana
no Estado do Rio de Janeiro, realizada pela PUC-RJ em 2010, o municipio de Sdo Gongalo
destaca-se como a regido do Leste da Baia de Guanabara que abriga o maior numero de casas de
axé. Esse dado reflete a forte presencga das religides de matriz africana no territdrio, evidenciando
sua relevancia cultural e social.

Além disso, a pesquisa identificou uma expressiva quantidade de agdes voltadas para a
afirmac¢o dos valores da populagdo negra, indicando um contexto de mobilizacdo e resisténcia
nessas comunidades. Em Sao Gongalo, as casas de axé desempenham um papel fundamental na
luta por direitos e no fortalecimento da identidade negra, contribuindo para a construcao de um

territorio que resiste as adversidades historicas impostas pelo racismo e pela intolerancia religiosa.

Ai vem a nossa luta: nas Conferéncias Nacionais de Povos de Matriz Africana, no
Forum Nacional de Seguranca Alimentar ligado diretamente aos Povos de Matriz
Africana, a representatividade dos povos de terreiro nos espagos publicos, nos
conselhos de satde e educagdo. Porque dentro do terreiro nés temos a nogao de que
trabalhamos com todos os recortes em um tinico espago. Entdo a Egbe —a comunidade,
a casa de candomblé — ela tem desde as criangas, as gravidas, as maes solteiras, as
mulheres abandonadas, as que apanham dos maridos, os idosos, a juventude, a mulher
preta (Gilmar 77 Oyd, 38 anos. Entrevista realizada em 26 de agosto de 2018 pela
autora).

Com base nos relatos do zelador do 7/é Oloyatorun, ¢ evidente que os terreiros
transcendem sua fungao religiosa, atuando como espacos de transformagao social e resisténcia.
O trabalho desenvolvido por essas casas nao se limita ao acolhimento espiritual, mas se estende
a promocao de agdes voltadas para o combate ao racismo religioso, a protecdo dos direitos

humanos e a valoriza¢do da cultura afro-brasileira. Essas iniciativas impactam ndo apenas os
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membros do terreiro, mas também a comunidade em que estdo inseridos, atendendo a demandas
que frequentemente sdo negligenciadas pelo poder publico.

De acordo com a categorizacao proposta por Fonseca e Giacomini (2013), as a¢des sociais
realizadas pelos terreiros no estado do Rio de Janeiro englobam uma ampla gama de atividades:
1) A¢oes sociais relativas a populag¢do negra (agdes sociais com énfase politico-pedagogica
baseada no resgate e na revalorizagao de elementos de culturais afrobrasileiros); ii) A¢oes com
énfase na atengdo a populagdo local (agdes sociais com atencdo a demandas sociais nao
atendidas pelos 6rgdos governamentais especializados); ii1) A¢des de promogdo da cidadania
(agdes com énfase na conquista de direitos sociais nao acessiveis para a populacio); iv) A¢oes
que buscam promover a geragdo de emprego e renda (agdes sociais com intuito de (re)inserir
os seus favorecidos no mercado de trabalho, com énfase em capacitacao profissional); v) A¢oes
de combate a fome (com foco na distribui¢ao de alimentos para os seus beneficiados); Por fim,
vi) A¢oes em defesa de direitos humanos (na participagdo politica em movimentos sociais de
direitos humanos).

Nesse contexto, o conceito de “cuidado” proposto por Vanda Machado, do I1€ Axé Opo
Afonj4, torna-se central para compreender as relagdes estabelecidas nos terreiros de Candomblé,
particularmente os de nagdo Ketu. Esse cuidado ndo se limita a esfera individual, mas abrange
toda a comunidade, consolidando os terreiros como agentes fundamentais na luta por direitos e
na construcao de identidades coletivas. Assim, ao promover agdes que integram espiritualidade e
cidadania, os terreiros reafirmam seu papel como nucleos de resisténcia cultural, politica e social.
Seguindo a mesma linha de raciocinio, o psicanalista Marco Antonio Guimardes descreve o

acolhimento, limites e trocas desempenhadas nos terreiros:

Entendo que a tradicdo do terreiro tem essa possibilidade, porque esta alicer¢ada em
uma ordem simbolica que compreende que a vida s6 pode existir a partir de um sistema
inter-relacional, de trocas, no qual cada componente deste sistema que ¢ constituido de
homens, divindades, antepassados e de elementos do reino vegetal, animal e mineral, é
ndo so necessario, mas fundamental para a manutengdo do todo. Esta dindmica que
integra sistemas de suporte/acolhimento e sistemas de limite ndo invasor nos permitiria
adquirir formas de organizagdo subjetiva nos auxiliando a elaborar os conflitos, os
paradoxos naturais que se originam entre aquilo que necessitamos, desejamos, ¢ aquilo
que ¢ possivel ser obtido em fungéo dos limites da realidade. No interior deste sistema,
iniciados e adeptos, a partir de uma aprendizagem analogica, oral e afetiva, tém a
oportunidade de amadurecer e cumprir seu destino (Guimaraes apud Fonseca e
Giacomini, 2013, p.72).

Os dizeres de Guimaraes, apresentado por Fonseca e Giacomini (2013), oferece uma
perspectiva rica e profunda sobre a dindmica dos terreiros de religides de matriz africana,

enfatizando sua estrutura simbolica e interrelacional. A tradi¢do do terreiro é descrita como um
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sistema holistico, no qual a interdependéncia entre os elementos — humanos, divinos, ancestrais e
naturais — ¢ essencial para a manutencao do equilibrio e da vida. Essa visdo ressalta a concepgao
de que a existéncia nao se da de forma isolada, mas como resultado de trocas continuas e
significativas entre diferentes componentes do universo.

A dificuldade de enfrentamento ao racismo religioso em S3ao Gongalo evidencia-se
como um fenomeno estruturado e amplificado pela politica local, em especial na esfera
municipal, que historicamente negligenciou as religides de matriz africana em detrimento de
aliancas com segmentos religiosos majoritarios. A falta de politicas publicas voltadas para a
prote¢do e valorizagdo das comunidades de terreiro ndo apenas reforca a exclusdao, mas também
alimenta o ciclo de apagamento e marginalizacdo. Essa realidade exige das comunidades de
terreiro um esforgo continuo para resistir e reivindicar seus direitos, enfrentando barreiras
institucionais e o racismo disseminado em varias esferas da sociedade.

Nesse contexto, o Egbé 1lé Asé Oloyatorun, liderado pelo babalorix4d Gilmar 77 Oyad,
assume um papel de destaque na luta contra o racismo religioso. Por meio de agdes articuladas
e engajamento em movimentos sociais, o terreiro tornou-se um nucleo de resisténcia e
transformagdo social. Além de ser um espaco sagrado, a casa atua como polo comunitario,
oferecendo suporte psicoldgico, juridico e assistencial, especialmente em areas periféricas
negligenciadas pelo poder publico. Ao se inserir em discussdes sobre racismo religioso, satde
da populacao negra e politicas publicas, o Egbé Ilé Asé Oloyatorun fortalece o pertencimento
comunitario e promove uma mudanga significativa na forma como os terreiros sao percebidos.

As agdes lideradas por Gilmar Ti Oya, como a participagdo em eventos, marchas e
iniciativas educacionais, demonstram que os terreiros ndo apenas resistem, mas também criam
espacgos de dialogo e acolhimento. A insercdo de jovens no ensino superior, a realizagao de
atividades profissionalizantes e a valorizagdo das tradi¢des afro-brasileiras contribuem para o
empoderamento da comunidade e para a desconstru¢do do racismo religioso. Em suma, o
enfrentamento do racismo religioso em S3o Gongalo passa necessariamente pelo
reconhecimento do papel central das comunidades de terreiro e de seus adeptos, que, a0 mesmo

tempo em que preservam suas tradi¢des, promovem a justica social e a igualdade de direitos.
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FECHANDO OS TRABALHOS: A CONSTRUCAO DE HORIZONTES POSSIVEIS

Vamos fechar a nossa gira
Com licenga de oxala

Vamos fechar a nossa gira
Com licenca de Oxala

Salve Xango

Salve Iemanja

Mamae Oxum, Nana Buroqué
Salve Cosme e Damido
Ox0ssi, Ogum

Oxumaré

Eu fecho a minha Aruanda
Meus dois irmaos eu quero olhar
Os anjos do céu me ouvem

Esta na hora de encerrar

Estrela da Guia

Que guiou nossos pais
Guiai nossos filhos

Pros caminhos que eles vao.

Acervo Virtual Espirita

“Fechando” os trabalhos significa reposicionar os caminhos. Encerrar esta pesquisa
significa abrir novas perspectivas e caminhos, reconhecendo que as encruzilhadas nao oferecem
apenas uma direcao, mas uma multiplicidade de possibilidades, exaltando ontologias politicas
e mundos possiveis. E vislumbrar pela luta politica e cotidiana perspectivas de transformagdes
pelo l6cus dos povos de axé. Por isso as proposi¢des realizadas nesta pesquisa ndo devem ser
percebidas como um fechamento das consideragdes que foram feitas até aqui. Pelo contréario,
elas apontam que uma etapa se conclui para abrir caminho a outros planos de trabalho. A anélise
apresentada ndo pretende ser conclusiva; pelo contrario, busca iniciar reflexdes sobre o impacto

do racismo religioso em Sao Gongalo e a resisténcia dessas comunidades frente aos desafios
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impostos. A partir do Egbe Ilé Ase Oloyatorun, a pesquisa identificou como as praticas culturais
e sociais dos povos de ax¢é articulam resisténcia, cuidado coletivo e estratégias de enfrentamento
as violéncias simbdlicas e materiais.

A relacdo entre a pesquisa académica e as religides de matrizes africanas revelou-se
complexa, exigindo deslocamentos analiticos que respeitassem as especificidades dos sujeitos.
Por meio das contribui¢des de autores como Abimbola, Ba, Carneiro, Flor Nascimento, Simas,
Sodré e Rufino, foi possivel expandir a discussdo para além dos paradigmas eurocéntricos,
incorporando a oralidade e as epistemologias africanas como pilares para reavaliar os territorios
sagrados e suas dinamicas.

A andlise territorial do racismo religioso evidenciou a persisténcia de violagdes
estruturais contra as religides afro-brasileiras, intensificadas pelo avango da neopentecostal e
pela negligéncia do poder publico. O medo e o terror sdo constantes, restringindo tanto o
territdrio-terreiro quanto os corpos de seus membros, cuja circula¢do ¢ limitada e, em muitos
casos, sua religiosidade precisa ser ocultada para evitar retaliagdes. Mesmo em espagos publicos
ou privados, as ameacas aos territorios sagrados e a negligéncia do poder publico revelam um
cenario de exclusdo sistematica.

Apesar disso, as comunidades de terreiro reafirmam sua forca por meio de agdes sociais,
praticas de acolhimento e construcdo de saberes alternativos. Essa resisténcia ¢ essencial para
a manutencao de suas tradi¢cdes e para a promog¢ao da igualdade no cendrio sociopolitico. O
enfrentamento ao racismo religioso exige nao apenas politicas publicas inclusivas, mas também
um compromisso continuo com o didlogo intercultural e a valorizag¢do da diversidade religiosa
como patrimonio coletivo.

Com a promulgacao da Constituigdo Federal de 1988, emergiu um tipo especifico de
racismo religioso, promovido sobretudo pelo segmento evangélico neopentecostal, que
direciona ataques a simbolos, membros e espacgos das religides afro-brasileiras. Esse segmento
utiliza estratégias sofisticadas para conquistar espagos de poder, muitas vezes sem considerar
os impactos dessas praticas sobre outras tradigdes religiosas. A pesquisa aprofundou-se nesse
contexto, abordando as acdes de violéncia e os conflitos religiosos que ocorreram durante e
apos a gestdo da ex-prefeita Aparecida Panisset, cujo governo foi marcado por um discurso
alinhado a uma "Guerra Santa".

As acdes de Panisset foram direcionadas principalmente a populacao evangélica, como
demonstram seus discursos repletos de referéncias biblicas que colocavam em xeque a nogao
de um Estado laico. Durante sua gestdo, politicas publicas e obras foram direcionadas para

beneficiar este segmento, enquanto questdes fundamentais para as religides de matriz africana
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foram ignoradas. Sua omissdo em momentos cruciais, como na amea¢a de demolicdo da
primeira casa de Umbanda, resultou na destrui¢do de um marco de memoria, ancestralidade e
territorialidade dos povos de axé, evidenciando um desequilibrio nas relagdes entre o poder
publico e as comunidades religiosas.

As narrativas territoriais, politicas e religiosas da ex-prefeita de Sdo Gongalo revelam
os projetos de disputa que emergiram e ainda emergem na arena politica, envolvendo interagdes
com, contra e, muitas vezes, apesar do Estado. Essas disputas frequentemente se concentram
em questdes religiosas, privilegiando o segmento evangélico em detrimento de outros,
especialmente das religides de matriz africana. A gestdo de Aparecida Panisset reflete uma
dindmica que ndo estd isolada do cenario nacional, mas sim alinhada a uma tendéncia mais
ampla em que representantes evangélicos assumem posicoes de poder em varias prefeituras
pelo pais. Mesmo aqueles que ndo se declaram abertamente religiosos frequentemente utilizam
a religido como instrumento politico em suas agendas.

Entre as estratégias recorrentes adotadas por esses gestores, destacam-se agdes como o
comparecimento e, muitas vezes, o financiamento de eventos religiosos, como as Marchas para
Jesus, pratica que também ocorreu em Sao Gongalo com o custeio de shows durante essas
ocasides. Outras ac¢des incluem a participagdo em homenagens religiosas, visitas a igrejas, a
institucionalizacdo do Dia do Evangélico, a criacdo de espagos como a Praga da Biblia e a
recepcao de lideres religiosos em gabinetes para influenciar a formulacao de politicas publicas.
Além disso, sdo comuns as concessdes de privilégios, como isengdo de impostos e doacdes de
terrenos a igrejas, fortalecendo ainda mais os lagos entre a esfera politica e o segmento
evangélico.

Esse cenario reflete uma instrumentalizagdo da religido para consolidar poder politico e
atender interesses especificos, enquanto outros segmentos religiosos, como as comunidades de
matriz africana, enfrentam exclusdo e ataques sistematicos. A pratica de alinhar agendas
publicas aos interesses religiosos ndo apenas desafia o principio constitucional de um Estado
laico, mas também perpetua desigualdades e acirra tensdes sociais e culturais em municipios
como Sdo Gongalo, onde a diversidade religiosa deveria ser respeitada e promovida como parte
da pluralidade democrética.

Em Sao Gongalo, as comunidades de terreiro tém adotado estratégias inovadoras para
resistir e afirmar sua presenca diante dos desafios impostos pelo racismo religioso e pela
negligéncia do poder publico. Muitas liderancas religiosas estdo ampliando sua atuacio,
aproximando-se de universidades, utilizando canais midiaticos e redes sociais, e, em alguns

casos, ingressando na arena politica. Essas acdes visam fortalecer suas vozes e garantir a
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transmissdo de conhecimentos sobre direitos e burocracias, como demonstra o trabalho da
COMASG, que busca legalizar as casas de santo no municipio, um direito que muitas
comunidades desconhecem como reivindicar.

Além da busca por reconhecimento formal, os terreiros continuam exercendo um papel
fundamental na auto-organizacdo solidaria. Suas acdes, baseadas em principios de unido,
caridade, fraternidade e justica, fortalecem nao apenas as comunidades religiosas, mas também
os bairros em que estdo inseridos. A importancia do Egbé Ilé Asé Oloyatorun, liderado pelo
babalorix4 Gilmar 7i Oyd, exemplifica essa dindmica, pois concentra esforgos em atividades
que beneficiam a populacdo local e se engaja em agdes politicas que enfrentam o racismo
religioso e promovem os direitos dos povos tradicionais de matriz africana.

Por meio desta pesquisa, que incluiu participagdo em eventos, revisao bibliografica e

entrevistas semiestruturadas, foi possivel identificar os principais desafios enfrentados pelos

[ooR

terreiros em S3ao Gongalo e as estratégias de resisténcia empregadas. No entanto, devido
amplitude do tema e ao expressivo numero de terreiros no municipio, este estudo ¢
intermediario, oferecendo um panorama inicial sobre as formas de organizacao e luta dos povos
de axé. Apesar das adversidades, as comunidades de terreiro continuam a tracar novos
horizontes, utilizando as "encruzilhadas" como espacos de reinvencdo e resisténcia, criando

agendas de transformacao e resiliéncia diante de um Estado laico cada vez mais ameagado.
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ANEXO A - Requerimento oficial de tombamento do terreno a prefeitura de Sdo Gongalo

FH;.F;_.';.'H WMUNICIPAL DE SAD BONGAL
\ Boo'ne 289385 4
Data Y - g2 -"(..:lj:_'_—-\.
i Ecallia SEMAD - PROTOCOLO GERAL

A Sra Maria Aparecida Panisset
M.D. Prefeita da Cidade de S3o Gongalo

Nés da CCIR — Comissdo de Combate a Intolerdncias Religiosa, com sua liderancas religiosas,
reunidos com o Sr. Eugénio José da Silva Abreu, Secretdrio Chefe de Gabinete, vimos por
meio deste REQUERER 2 Sua Exceléncia a Sra. Aparecida Panisset:

1- O tombamento do terreno, situade na Rua Marechal Eloriano Peixoto, n.2 30, Neves, S3o
Gongalg, de valor histérico, cultural e religioso, em nivel nacignal, pois vem a ser o bergo do
nascimento da religiio Umbanda, trazida a efeito por meio do médium Zélio Fernanding de
Maraes, sob a égide do Caboclo das Sete Encruzithadas, na data de 16 de novembro de 1908,
Também a parceria com o Governo Federal no intuito de transformar o local em um Museu da
Umbanda, como referéncia mundial. Cabe esclarecer que segundo lei estadual de n.2 5.514,
sancionada pelo Governador Sérgio Cabral, a Umbanda & patrimdnio material e imaterial da
Estado do Rio de Janeiro;

2 = Manutenco integra do Centro Espirita Caboclo Pena de Ouro, localizado na Estrada Monte
Formoso, 591, Sacramento, S3o Gongalo, fundado em 12 de maio de 1972, bem como a
residéncia do atual zelador da Casa, Sr. Cristiano ramos Batista, RG OBB54883-9, Detran.

2.1 - Preservacdo de todo o bioma natural remanescente da mata atldntica, preservados pelo
CECAPOD.

580 Gongalo, 06 de outubro de 2011.
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Babalawo rv.rani'r dos Santos - Interlocutor da CCIR
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Fatima Damas —~Presidente da CEUB — Congregac3o Espirita Umbandista do Brasil
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ANEXO B - Pedido de tombamento da 1* casa de Umbanda em Sao Gongalo ao IPHAN

Ilustrissimo Senhor Luiz Fernando de Almeida,
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Presidente do Instituto do Patrimonio Histérico e Artistico Nacional - IPHAN

Assunto: Tombamento emergencial do imovel situado na rua Floriano

Peixoto, n.© 30, em Neves, Sdo Gongalo, Niteroi.

Matéria da jornalista Thamires Dias Martins, Jornal Extra, dia 02/10/2011:

http://extra.globo.com/noticias/rio/casa-onde-foi-fundada-umbanda-em-

sao-goncalo-sera-demolida-esta-semana-2682118.html

A CEUB — CONGREGACAO ESPIRITA UMBANDIDSTA DO BRASIL, situada na
Rua Sampaio Ferraz, n.°? 29, no Estacio — RJ], sociedade civil de direito
privado, sem fins lucrativos, de utilidade publica estadual, inscrita no CNPJ
sob n.°? 07902898/0001-32, inscricdo municipal n.°© 04.386.329, o6rgao
federativo de templos de Umbanda no Brasil, com referéncia ao assunto
epigrafado, em se tratando de imdével que representa o marco inicial da
Umbanda no Brasil, REQUER a Vossa Senhoria, seu TOMBAMENTO

EMERGENCIAL, com base nas seguintes razdoes:

1 — A casa em questdo foi onde o médium Zélio Fernandino de Moraes, sob
a égide de seu guia espiritual, Caboclo das Sete Encruzilhadas, em 16 de
novembro de 1908, naquela localidade, inaugura o primeiro dos sete
terreiros de Umbanda no Brasil, chamado Tenda Espirita Nossa Senhora da

Piedade.

2 — O imovel, portanto, € marco histérico e cultural da Unica e genuina

religido cem por cento brasileira.

3 - A Umbanda €& patrimdnio imaterial do Estado do Rio de Janeiro,

conforme a Lei 5.514/09, sancionada pelo Governador Sérgio Cabral.

4 — A religido conta com adeptos ndo sé no Brasil, mas também no Uruguai,

Paraguai, Argentina, Portugal, Espanha e Jap&o.

Termos em gue
Pede Deferimento

- o ( ') “‘/_) .;"‘;‘,’ (:‘/1"1

- . !/

Vid ol Rio de Janeiro, 02 de outubro de 2011.
SERGIO GOMES DOS SANTOS

Assist. Tac. Administrativo

Matric. 00436252-7 E

Maria Fatima da Rocha Damas
Presidente da Congregacdo Espirita Umbandista do Brasil



ANEXO C - Decreton® 137/2010

PREFEITURA
MUNICIPAL DE
SAO GONGALO
ATOS OFICIAIS

Em, 14 de maio de 2010.
GABINETE DA PREFEITA

DECRETO N°. 13712010.
EMENTA: DECLARA DE UTILIDADE
PUBLICA PARA FINS DE
DESAPROPRIAGAD O IMOVEL QUE
MENCIONA E DA OUTRAS
PROVIDENCIAS.

A PREFEITA DO MUNICIPIO DE SAQ GONGALD,
no uso das atribuigdes que lhe confere o art. 56, inciso |
da Lei Organica do Municipio, com fundamento no art.
5%, inciso XXIV da Constituigdo Federal, art. 2% inciso | @
I¥ da Lei Federal n"4.132, de 10 de setembro de 1962,
alterada pela Lei n"6.513, de 20 de dezembro de 1947, e
demais disposigdes aplicdveis do Decreto Lei n®3.365, de
21 de junho de 1941, com redacdo que lhe deu a Lei
Federal n"8.785, de 29 de janeiro de 1553,

Considerando a necessidade wrgente da
implantagdo de uma Vila Olimpica Poliesportiva no
Municipio de 580 Gongalo.

Considerando a caréncia de dreas para pratica de
esportes e de lazer na regido do Baimo de Sacramento.

DECRETA:

Art.1" - Fica declarada de WMilidade Piblica para
fins de desapropriagdo, por composigio amigavel ou por
via judicial, a drea de 21.000 m2 (vinte @ um mil metros
quadrados) com dimensao de 153 m (cento e cinquenta e
trés metros) para a Estrada do Monte Formoso e com
dimensdo de 225m (duzentos e vinte e cinco metros)
para a Estrada de Santa Isabel, no Bairro do Pacheco.

Art2" - A area que alude o artigo anterior
destinar-se-4 a construgdo de uma Vila Olimpica
Poliesportiva para atender a populagdo do Municipio de
Sdo Gongalo, @ em especial aos moradores do 2° distrito.

Art.3* - Ecto Decreto ontrard em vigor na data do
sua publicago revogada as disposigies em contrario.
PREFEITURA MUNICIPAL DE SAD GONCALO, em 13 de
maia de 2010

Aparecida Panisset
Prefeita

Art. 2" - Em decorréncia do disposto no artigo
anterior, ficam alterados ainda o Quadro de
Detalhamento da Despesa e o Plano Plurianual,
aprovados respectivamente pelo Decreto n® 004 de 11 de
janeiro de 2010 e Lei n* 239 de 30 de dezembro de 2008.

Art. 3* - Os recursos compensatdrios serdo
provenientes de anulagio parcial de dotagoes
orgamentarias.

Art. 4° - Este Decreto entrard em vigor na data de
sua publicagao, revogando as disposigdes em contrario.
GABINETE DA PREFEITA MUNICIPAL DE SAD
GONGCALD, EM 13 DE MAIO DE 2010.

Aparecida Panisset
Prefeita
ANEXD AO DECRETO N* 13812040,
QUADRO DE DETALHAMENTO DA DESPESA -
EXERCICIO - 2010.
ORGAOS: Secretarias Municipais de Cultura e Turismo,
Sadde e Infraestrutura, Urbanismo & Habitag3o.

PFROGHAMA HATLRELS
DE =) DESP. | F
THRABALHE CESPESS
W33 13T a7 et | Asenoe | a7 | o 400000 B |
E asgnsne | a0 | o [T 4.[50,50
AL WZETT | LESIN [] TLITLED T
44p0m00 | w7 | m L 1718
S— — =
A 5004122 TIEETON | 3904500 | 816 | M 0m S00.000 00
055181313007 1,054 | SAe0W06 | 6k | o am &0 (0680
sowoe | ed | m [T & (0000
25018123 001207 | asenuwne | ew | oo | [T 500,001 60
5515431120205 | 44505100 | e48 | 0 | 12800000 00
maniSear st | 1is0wo0 | s | o [T 200,01 001
AAB05100 | B2 | M 10.000,00 500
TaTAL 137817160 137 17081]

DECRETO N.® 139 /2010,
EMENTA: ABRE CREDITO SUPLEMENTAR
E ALTERA O ORCAMENTO E O QUADRD
ODE DETALHAMENTO DA DESPESA DA
SECRETARIA MUMICIPAL DE POLITICAS
ESTRATEGICAS.

A PREFEITA MUNICIPAL DE SA0 GONGALO no
uso de suas atribuicdes legais e de acordo com a Lei
Municipal n* 240 de 04 de janeiro de 2010, Lei Federal n®
4.320 de 17 de margo de 1964 & com a Lei Organica
Municipal.

Considerando o solicitado e justificado no
processo n® 15.530/2010

DECRETA:

Art. 1° - Fica aberto crédito suplementar, e
alterado o Orgamento, na forma do Anexo, da Secretaria
Municipal de Politicas Estratégicas no valor de RS
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ANEXO D - Decreto n°235/2015

PREFEITURA
MUNICIPAL DE
SAO GONCALO

ATOS OFICIAIS
Em, 23 de novembro de 2015.
GABINETE DO PREFEITO

DECRETO N® 2332015 5
DECLARA DE UTILIDADE PUBLICA PARA FINS
DE DESAPROPRIACAD OS5 IMOVEIS QUE
MENCIONA E DA OUTRAS PROVIDENCIAS.

0 PREFEITO DO MUMICIPIO DE SAD GONGCALD, no
uso das atribuigdes que Ihe confere o art. 56, inciso | e o art.
128, inciso N, alinea b da Lei Organica do Municipio, com
fundamento no art 57, inciso XXIV da Constituigo Federal, e
demais disposigbes aplicaveis do Decreto Lei n® 3.365, de 21
de junho de 1941, com redagdo que lhe deu a Lei Federal n”
5.785, de 29 de janeiro de 1959,

Considerando que a educagdo & um direito social fun-
damental e que & dever do Estado promova-la;

Considerando os critérios de conveniéncia e oportu-
nidade motivadores dos atos da Administragdo Pablica;

Considerando a necessidade de utilizagdo dos terre-
nos para alojar unidade de educagdo pablica do Municipio de
530 Gongalo, consubstanciada, portanto, a utilidade pablica
na forma do que dispde o artigo 5°, “m", do Decreto - Lei n*
3.365/41, DECRETA:

Art. 17 - Ficam declarados de Utilidade Publica para
fins de desapropriagdo, por composigdo amigavel ou por via
judicial, os seguintes imdveis localizados no Bairro Jardim
Catarina, 3 distrito de 530 Gongalo:

Av. Marqués de Resende, Lote 50 = Quadra 310,

Loteamento Jardim Catarina

Av. Marqués de Resende, Lote 45 = Quadra 310,

Loteamento Jardim Catarina

Av. Marqués de Resende, Lote 48 - Quadra 310,

Loteamento Jardim Catarina

Av. Marqués de Resende, Lote 47 - Quadra 310,

Loteamento Jardim Catarina

Art. 2° - As dreas que alude o artigo anterior destinar-
s8-30 a instalagdo de equipamento pdblico denominado
“Creche Municipal™.

Art. 3% - Este Decreto entrard em vigor na data de sua
publicagdo revogadas as disposigdes em contrario.

5do0 Gongalo, 19 de novembro de 2015.
MEILTON MULIM
Prefoito
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a) Travessa Ribeiro n® 457, terreno com drea de
T545,00m", com Inscrigdo imobiliaria 36844-000, cujo a titula-
ridade & atribuida a Antdnio Frederico Benirschke;

b) Travessa Ribeiro n® 457 - LADO, terreno com area
de B8320,00m®, com Inscrigdo imobilidria 308084-000, cujo a
titularidade & atribuida a Antdnio Frederico Benirschke.

Art. 2°- Fica a Procuradoria Geral do Municipio autori-
zada a proceder, por via amigavel ou judicial, mediante prévia
avaliagdo, & desapropriagdo prevista neste Decreto.

Art. 3° - As dreas que alude o artigo 1* destinar-se-o
a construgdo de equipamento pablico denominado “Comple-
xo Esportiva™.

Art. 4° - Este Decreto entrard em vigor na data de sua
publicagdo revogadas as disposigbes em contrario.

530 Gongalo, 19 de novembro de 2015.
MEILTON MULIM
Prefaito

DECRETO N* 23572015 ;
REVOGA O DECRETD N° 137/2010, E DA
OUTRAS PROVIDENCIAS.

0O PREFEITO DO MUNICIFIO DE SAD GONCALD, no
uso das atribuigdes que lhe confere o art. 56, inciso | da Lei
Organica do Municipio, com fundamento no art. 5%, inciso
XXIV da Constituigdo Federal, DECRETA:

Art. 17 - Fica revogado o Decreto n® 13772010, que de-
clara de Utilidade Pablica para fins de desapropriagdo, por
composigdo amigdvel ou por via judicial, o seguinte imdwvel
localizado no Bairro Sacramento, 3° Distrito de 530 Gongalo:
“ o terreno que mede pela Estrada de Rodagem na frente, que
segue para o Monte Formoso com 153,00m, ainda na frente
com a Estrada de Rodagem que vai para Santa lzabel com
40,00m, até encontrar a antiga Estrada de Ferro Central do
Brasil, partindo dai, uma linha margeando a referida Estrada
de Ferro Central do Brasil, até nos fundos, com 185,00m nos
fundos onde confronta com sucessores de Manoel Francisco
da Silva, ou gquem de direito, com 109,00m e do outro lado do
direito de quem sai, até encontrar a Estrada de Rodagem que
segue para Monte Formoso, com 138,00m, confrontando com
Laurentino Dias ou sucessores, no Baimo de Sacramento,
objeto da matricula n® 53.007 = Livro 02 = RGI da 2* Circuns-
crigdo de 530 Gongalo.”

Art. 2* - Este Decreto entrard em vigor na data de sua
publicagdo revogadas as disposigbes em contrario.

530 Gongalo, 19 de novembro de 2015.
MEILTON MULIM
Prefaito

DECRETO N" 234/2015 i
DECLARA DE UTILIDADE PUBLICA PARA FINS

DECRETO N* 236/2015 i
DECLARA DE UTILIDADE PUBLICA PARA FINS
DE DESAPROPRIAGAD OS5 IMOVEIS QUE
MENCIONA E DA OUTRAS PROVIDENCIAS.
0 PREFEITO DO MUNICIFIO DE SAD GONCALO, no
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