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RESUMO

O presente trabalho apresenta a categorizacdo sociojuridica dos povos e comunidades
tradicionais de terreiro como modalidade de povos e comunidades tradicionais que se
(in)surgiram no cendrio politico nacional a partir dos anos de 1970, constituindo os chamados
“novos” movimentos sociais. Demonstra como as territorialidades especificas dessas unidades
de mobiliza¢do levaram a mudangas no cendrio juridico nacional, incrementando direitos e
disputando posi¢cdes no campo juridico. Empreende uma investigagdo de como a luta pelo
direito ao reconhecimento de povos de terreiro foi se transformando na luta contra o racismo e
de como essas discussoes se entrecruzam a questao da liberdade religiosa. Nesse ponto, o direito
a liberdade religiosa ¢ apresentado como um legado liberal, que no Brasil conviveu com o terror
racial e com a colonialidade do saber e do poder, responsaveis por apagamentos que levam
diariamente a discriminagdo de praticas religiosas de matriz africana pertencentes a minorias
étnicas. Essas reflexdes teoricas convidam a uma releitura sobre a nogao de racismo e de
intolerancia religiosa a partir de perspectivas decoloniais, levando a categorizagao do direito a
liberdade religiosa de povos e comunidades de terreiro como direitos étnicos. A partir da
experiéncia vivenciada por Pai Tico, do Terreiro 1€ Axé Oya Sapata, buscou-se uma reflexao
tedrica e metodoldgica para investigar os apagamentos e as interdi¢des necropoliticas que
dificultam ou impedem o conhecimento, pelo Poder Judiciario local, de casos de violagao dos
direitos étnicos e raciais de povos e comunidades tradicionais de terreiro, especialmente
naquelas violagdes decorrentes de discriminacao racial por motivacao religiosa com base na
Lein® 7.716/89 (Lei “Cad”).

Palavras-chave: Povos e comunidades tradicionais de terreiro; liberdade religiosa;
discriminacao racial.



ABSTRACT

The present work presents the sociojuridic categorization of the tradicional peoples and
communities of terreiro as a modality of traditional peoples and communities that have emerged
in the national political scene since the 1970s, constituting the so-called "new" social
movements. It shows how specific territorialities of these units of mobilization led to changes
in the national legal scenario, increasing rights and disputing positions in the legal field.
It undertakes an investigation of how the struggle for the right to recognition terreiro’s peoples
has been transformed into the fight against racism and how these discussions intersect the issue
of religious freedom. At this point, the right to religious freedom is presented as a liberal legacy,
which in Brazil has coexisted with racial terror and the coloniality of knowledge and power,
responsible for erasures that lead daily to the discrimination of African religious practices
belonging to minorities ethnic groups. These theoretical reflections invite a re-reading of the
notion of racism and religious intolerance from decolonial perspectives, leading to the
categorization of the right to religious freedom of terreiro’s peoples and communities as ethnic
rights. Based on the experience of Pai Tico, from the Terreiro I1€ Axé Oya Sapatd, a theoretical
and methodological reflection was sought to investigate the deletions and the prohibitions that
have hampered or impeded the knowledge, by the local Judiciary, of cases of violation of rights
ethnic and racial groups of traditional peoples and communities of terreiro, especially in those
violations resulting from racial discrimination based on religious motivation under the Law n°.
7.716/89 (Lei “Cad”).

Key-words: Tradicional Peoples and communities of terreiro; religious freedom; racial
discrimination.
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1 INTRODUCAO

‘Stamos em pleno mar. Corpos desterrados ap6s sete voltas na arvore do esquecimento!
se amontoam nos pordes da infecta, apertada e imunda nau que desliza como um sonho dantesco
no abrago insano do céu e do mar que levou a maior migragdo transoceanica da historia da
humanidade, algo que no Brasil teve seu fim muitos anos ap6s a edicdo da Lei n° 581/1850,
também conhecida como Lei Eusébio de Queiroz.

O presente trabalho parte da parafrase do célebre texto do poeta baiano Castro Alves para
caracterizar todo um sistema transnacional de violéncias e significagdes criados pela
modernidade, a que o pensador inglés Paul Gilroy (2012) metaforiza como o “Atlantico Negro”,
isto €, aquela imagem do navio representando um sistema vivo, microcultural e micropolitico
em movimento que conecta lugares fixos de povos negros dispersos nas estruturas de
sentimento, producdo, comunicagdo € memoria, que se conhece por didspora africana no
hemisfério ocidental.

A memoria da escravidao foi preservada como um recurso intelectual vivo, de modo que
os seres humanos escravizados® tiveram de lutar muitas vezes por meio de sua espiritualidade
para resistir a apagamentos que insistiam (e insistem) em afirmar que o verdadeiro, bom e o
belo possuiam origens distintas e pertencentes a dominios diferentes do conhecimento.

A referéncia a esta terrivel travessia ¢ uma metafora que introduz o sentido que se
pretende dar ao presente trabalho, isto ¢, como esta memoria deletéria da escravidao levou a
formas de emancipagdo, ja que em terra firme os chamados povos e comunidades tracionais de
terreiro ressignificaram o sofrimento através de novas territorialidades, demonstrando que a
diaspora nao foi apenas uma forma de dispersao, exilio e escravidao — a imagem construida no
texto do poeta revela isso -, mas tamb&ém um processo que redefiniu as identidades, porquanto
rompeu com uma ideia geografica de identidade essencial ou natural do negro a partir de suas

manifestagdes religiosas nascidas em solo brasileiro.

! Acredita-se que parte dos seres humanos que saiam do continente africano para serem escravizados nas Américas
e no Caribe partiam de uma cidade chamada Ouid4, no antigo Reino de Daomé, hoje Benin, e no trajeto entre o
mercado onde eram vendidos e o porto onde embarcavam eram obrigados a dar voltas em torno da “arvore do
esquecimento”, um baoba ali plantado, ato que simbolizava o apagamento das suas memorias.

2 Optou-se aqui pelo significante “escravizado” em vez de “escravo”, ou “escravos africanos” para afastar uma
perspectiva ontologica segundo a qual ha categorias de seres humanos que nasceram para essa condi¢do ou como
se nao tivessem historia antes de adentrar nos navios negreiros. Em verdade, os mais de 10 milhdes de humanos
trazidos forgadamente do continente africano para as Américas e para o Caribe estavam inseridos em suas
sociedades e culturas e se fornaram escravos.
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Pois foi dos pordes dos navios negreiros e das senzalas que nasceram as religides de
matriz africana, saberes que ddo sentido a categoria “povos e comunidades tradicionais de
matriz africana e de terreiro”, hoje presente nos textos legais brasileiros, refletindo essa
reorganizacao dinamica e flexivel das culturas africanas reterritorializadas, inclusive através de
agenciamentos com aqueles povos que eram iguais em desgraga etnocida, os indigenas.

Esses povos, associados a diversas estratégias politicas ao longo dos séculos,
constituiram-se em unidades de mobilizagdo, que passaram a pautar na agenda nacional o
reconhecimento dos seus modos de existir, culminando no novo regramento constitucional a
partir de 1988. Através dessa intervengdo a propria no¢do de protecdo a liberdade religiosa
ganha novos contornos, pois esses sujeitos, em verdade, sujeitos coletivos, passaram a postular
a defesa das suas especificidades como grupos étnicos tradicionalmente diferenciados e o
combate ao racismo.

Mesmo sob a égide da Constituicdo e de normas nacionais e internacionais de direitos
humanos, tem crescido assustadoramente a violéncia contra povos e comunidades de terreiro
no Brasil, no conjunto de discursos de ddio articulados contra as minorias. A face mais visivel
da violéncia contra terreiros € o terror racial que se mantém e cresce exponencialmente.

Segundo dados do Disque 100 (Disque Direitos Humanos), entre 2011 e 2016, o nimero
de dentncias da chamada intolerancia religiosa saltou de 15 para 759 casos. Somente no
primeiro semestre de 2017 foram 169 dentincias de violagdes como desrespeito, xingamento,
agressao e destruicao de templos, nimero este que representa uma dentncia a cada 15 horas,
sendo a maioria delas ligadas a povos e comunidades tradicionais de terreiro®. Alids, em se
tratando de violéncia contra terreiros, mais recentemente uma série de ataques a religides da
matriz africana efetuados por traficantes de drogas que se dizem vinculados a igrejas
evangélicas na regido metropolitana do Rio de Janeiro chocou o pais®.

A violéncia, o racismo ou a intolerancia contra povos e comunidades de terreiro
constituem um dado da realidade concreta®, de que ha muito se fala no campo das ciéncias

sociais, inclusive nas suas interfaces com o Sistema de Justica®.

3http://radios.ebc.com.br/reporter-nacional/2017/11/disque-100-registra-uma-denuncia-de-intolerancia-religiosa-
cada-15-horas

4 Vide: https://www.cartacapital.com.br/blogs/dialogos-da-fe/traficantes-e-pastores-unidos-pelo-preconceito.
> Em 30/10/17, religiosos de matriz africana, sob representagdo do advogado e professor paulista Hédio Silva Jr.,
apresentaram denuncia que sera peticionada na OEA sobre a questdo da intolerancia religiosa no Brasil. Vide:

https://www.cartacapital.com.br/blogs/dialogos-da-fe/um-jurista-contra-a-intolerancia-religiosa.

¢ Vide como exemplo os trabalhos de Ana Liicia Pastore Schritzmeyer, Sortilégio de saberes: curandeiros e juizes
nos tribunais brasileiros (1900-1990). Sao Paulo: IBCCRIM, 2004; Yvonne Maggie, Medo do feitico: relagoes
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No campo da pesquisa juridica estritamente esse tema ainda é marginal’, verificando-se,
todavia, um crescimento da producdo académica em revistas especializadas e o destaque
nacional de autores como Hédio Silva Jr. (2007; 2015), que possui uma reconhecida e pioneira
atuacdo nessa seara, embora sem recortes mais profundos no que tange aos processos de
insurgéncia dos povos tradicionais no Brasil nas tltimas décadas.

No Maranhio, paradoxalmente, um dos locais do Brasil de maior proeminéncia dos cultos
de matriz africana, identificou-se a existéncia de apenas um estudo no ambito da graduacao em
Direito da UFMAS®. No ambito da pés-graduagdo em Direito, a presente pesquisa vem a ser
também a primeira, carregando por isso um grande desafio e a responsabilidade de lidar com
as dificuldades naturais relativas a auséncia de estudos e achados, ndo apenas sobre o fendmeno
da discriminacgao racial no campo religioso afro-maranhense, mas também sobre o tratamento
dispensado pelo Sistema de Justica local sobre esse fendmeno.

Além de dados concretos, a experiéncia pessoal de frequentar casas de culto afro no
Maranhao, o contato com representacdes da sociedade civil e do governo que atuam na protecao
de cultos de matriz africana, a participagdo em eventos tais como o Encontro Maranhense de
Cultos Afro-brasileiros (EMCAB)’, e mais recentemente o 1 Encontro Inter-religioso'® e o 1°
Encontro da Consciéncia Negra do Centro de Tambor de Mina 11& Ashé Ogum Sogbd!!, tém
possibilitado observar a recorréncia falas sobre discriminagdo racial contra essas comunidades
como um fendmeno presente em Sdo Luis do Maranhdo, apesar da auséncia de dados mais

consistentes nas Ouvidorias e demais canais disponiveis.

entre magia e poder no Brasil. Rio de Janeiro: Arquivo Nacional, /992; Vagner Gongalves da Silva (org.).
Intolerdncia religiosa: impactos no neopentecostalismo no campo religioso afro-brasileiro. 1 ed. Sdo Paulo:
Edusp, 2015; e de Mundicarmo Ferreti (org.), Um caso de Policia! Pajelanca e religides afro-brasileiras no
Maranhdo 1876-1977. Sao Luis: UDUFMA, 2015.

" Interessante trabalho € o de Ilzver Oliveira, em sua dissertagdo na PUC-SP em 2014, intitulada Calem os tambores
e parem as palmas. repressdo as religides de matriz africana e a percep¢do social dos seus adeptos sore o sistema
de justica em Sergipe, que aborda a questdo da intolerancia religiosa dentro da perspectiva étnico-racial. Sobre a
escassa bibliografia nesse tema Veiga e Leivas (2017, p. 4), vao afirmar que hd um deserto de produgdo literaria
na ciéncia do Direito sobre os direitos coletivos dos terreiros de matriz africana.

8 Tomou-se conhecimento do trabalho de graduacdo de Jennifer Martins Almeida A protegdo juridica aos espagos
sagrados das comunidades religiosas de matriz africana como garantia de sua reprodugdo: uma andlise de caso
do ‘Centro Espiritualista Filhos do Oriente Maior’, Sao Luis: UFMA, 2015.

® Os EMCABSs foram eventos promovidos pela Casa Fanti-Ashanti, entdo chefiada por Pai Euclides, em que pais
e maes de santo puderam se reunir e debater de maneira mais sistematica a questdo da discriminacédo religiosa.

Este pesquisador participou de duas edigdes (2010 e 2012).

10 Promovido pela Secretaria de Estado dos Direitos Humanos e Participagdo Popular — SEDIHPOP em 13 de
novembro de 2017.

" Promovido em 21/11/17 pelo referido terreiro no bairro da Liberdade, chefiado pelo Pai Airton.
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A partir desses fatos, suscitou-se a necessidade de se discutir academicamente o tema no
campo do direito para entender como a “Justi¢a” local tem tratado a questdo da discriminagao
étnico-religiosa, a partir de marcos teoricos aqui levantados, atentando também para a
perspectiva do Programa de Pds-Graduagao em Direito da UFMA, voltado para o estudo das
institui¢cdes do sistema de justica.

O problema de pesquisa que se colocava era saber em que medida a possivel a
incompreensao dos Juizes acerca a historicidade social da questao negra e racial no Brasil e do
proprio fendmeno da discriminagao étnico-religiosa dificulta o acesso e a garantia de direitos
de povos ou comunidades de terreiro a protecdo prevista na Lei n°® 7.716/89 (Lei Cad), em seu
nucleo “religido”, considerando-se o periodo de 2010 a 2016, lapso temporal em que as
alteragdes promovidas pelo Estatuto da Igualdade Racial (Lei n® 12.288/10) sobre a Lei Cao
poderiam ser percebidos no ambito processual.

Levantou-se a hipdtese da existéncia de um processo de silenciamento ou invisibilizagdo
de casos de violéncia como responsavel pela inexisténcia de dados sistematicos sobre esse
fendmeno localmente, bem como a auséncia de sistematizac¢ao e analise de informacgdes sobre
o tratamento dispensado pelo Sistema de Justi¢a, decorrente do ndo reconhecimento dos modos
de vida tradicionais e formas de organizagdo desses agrupamentos étnicos, o que pode refletir
outras formas de violéncia inclusive, como o chamado “racismo institucional”. Isso despertou
o interesse académico para uma andlise no campo juridico, mormente quando se verificou no
curso da pesquisa documental nos varios canais do Tribunal de Justica do Maranhao que nado
ha, em Sao Luis, processos judicializados com base na referida lei no nucleo “religiao”,
relativamente ao povo de santo.

Assim, mantendo o rigor, mas ndo sendo essencialmente rigido, o problema passou a
focar na identificagdo dos motivos pelos quais os povos e comunidades de terreiro violados em
seus direitos étnico-religiosos ndo conseguem levar suas demandas de combate ao racismo ao
Poder Judiciario. Onde estdo os impedimentos ou interdigdes que levam os casos de
discriminacdo a serem além de subnotificados, ndo judicializados. Sim, porque ndo se pode
intuir que essa violéncia nao exista em no Maranhdo, vez que dados oficiais da Ouvidoria
Nacional de Direitos Humanos (DISQUE 100) apontam concretamente existéncia de casos no
Estado.

O trabalho se divide em quatro partes. No primeiro capitulo serd discutida a emergéncia
de novos sujeitos e novos direitos no Brasil, a partir da no¢ao de base “povos e comunidades
tradicionais”, suas identidades e territorialidades especificas e de como elas instituem

categorias que foram absorvidas pelo direito, mais especialmente, como povos e comunidades
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tradicionais de terreiros se constituiram como unidades de mobiliza¢ao nesse processo de luta
pelo reconhecimento a partir dos anos 1970 e hoje possuem uma agenda que aproxima negritude
e africanidade no combate a discriminagao racial por motivagao religiosa.

No segundo capitulo, o presente trabalho problematizara a questao da liberdade religiosa
no sistema constitucional brasileiro como um legado da modernidade liberal, suas interfaces
com o chamado terror racial, e apresentard a partir das transformagdes sociais ocorridas nas
ultimas décadas, por meio da introdugdao de novos movimentos sociais no cenario politico,
como narrativas contramajoritarias de lutas juridicas localizadas decoloniais tém ocasionado a
ressignificagdo do liberdade religiosa como um direito étnico-racial atinente a grupos
diferenciados e ndo apenas de individuos isoladamente considerados.

Ao longo do presente trabalho, também foram langados olhares sobre a Modernidade, e,
portanto, sobre a liberdade religiosa engendrada pela modernidade eurocéntrica sobre o campo
juridico, a critica ao legado liberal a partir de autores europeus consagrados das ciéncias sociais,
como Pierre Bourdieu (2006) e Michel Foucault (2010), mas também optou-se aqui por
instrumentalizar metodoldgica e politicamente categorias e pensamentos de autores pouco
conhecidos no campo juridico, como o jamaicano Stuart Hall (2003), o venezuelano Edgardo
Lander (2005), o peruano Anibal Quijano (2006), o argentino Walter D. Mignolo (2003; 2005),
o inglés Paul Gilroy (2012), e o camaronés Achille Mbembe (2014; 2016), entre outros, que
constituem uma vertente tedrica que nasce das experiéncias decoloniais do/sobre o hemisfério
sul, nos chamados estudos pos-coloniais ou estudos subalternos ou ainda epistemologias do sul.

No terceiro capitulo, utilizando-se as bases tedricas antecedentes, o presente trabalho
apresenta em forma de graficos e quadros o panorama da discriminagao racial contra povos de
terreiro no Brasil e no Maranhao, relacionando-os com o caso emblematico sofrido pelo I1é Axé
Oya Sapata na figura do seu babalorixa Francisco de Assis Moraes, mais conhecido com Pai
Tico, no bairro do Anjo da Guarda em Sao Luis do Maranhdo, no ano de 2016. O caso guarda
sob a aparéncia de singularidade caracteres invariantes que permitem relaciona-lo com as
causas que levam a confirmacdo das hipoteses levantadas e passou a ser a referéncia para que
se pensar reflexivamente o problema de pesquisa construido, em busca de respostas para
auséncia de interagdes positivas entre o sistema de justica local e a protecao dos direitos étnicos
de povos de terreiro.

O roteiro metodologico envolve levantamento documental junto ao Tribunal de Justica
(diarios de justica e processo judicial no 3° Juizado Especial Criminal), Ouvidorias do TI/MA,
Conselho Nacional de Justiga - CNJ, da Secretaria de Seguranga Publica - SSP/MA, da
Defensoria Publica do Estado do Maranhdo - DPE/MA, do Ministério Publico do Estado do
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Maranhdo - MPE/MA, da Secretarias de Direitos Humanos, Igualdade Racial e Juventude do
Estado do Maranhdao, do DISQUE 100, Federagdo de Umbanda do Maranhdao, Forum
Maranhense de Religides de Matriz Africana - FERMA, e Rede Nacional de Religidoes Afro-
Brasileiras e Saude - RENAFRO. Como técnica complementar de coleta de dados, foram
realizadas entrevistas semiestruturadas com o proprio Pai Tico, com liderangas e representantes
de organizagdes implicadas na resolucdo deste caso. Os pressupostos teodricos demonstrados
nos capitulos anteriores, associados reflexivamente ao caso concerto, apresentam um novo
angulo sobre o fenomeno da discriminagdo racial contra os povos e comunidades tradicionais
de terreiro, bem como da propria no¢do de Estado Laico no Brasil.

Ao fim, espera-se que das preocupagdes expostas no presente trabalho possam resultar
contribui¢des das quais se extraiam subsidios para compreender ou ao menos suscitar a busca

pela compreensdo de um grave problema social local e nacional.
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2 POVOS E COMUNIDADES TRADICIONAIS DE TERREIRO COMO UNIDADE DE
SENTIDO SOCIOJURIDICO

s

“Quem ndo sabe de onde veio, ndo tem como saber para onde vai”.

Provérbio africano

“Kosi Ewé Kosi Orisa” (“Sem folha sem Orixd”).

(Provérbio ioruba — saudacéo Ossain)

A constituicao da categoria “povos e comunidades tradicionais de terreiro” se insere em
um contexto de lutas locais de afirmacdo de identidades étnicas para o reconhecimento de
modos de vida tradicionais baseados em uma forma de criar e fazer, relacionando-se
necessariamente com as ancestralidades e as cosmovisdes'? legadas pelas religides de “matriz
africana” ou “afro-brasileiras™'3.

Sdo proprios dos campos antropologico e etnografico estudos, teorias e discussdes
aprofundadas sobre a religiosidade de matriz africana ou afro-brasileira, havendo farto material
bibliografico sobre esse tema (BASTIDE, 1971; VERGER 1990; PRANDI, 2007; GOLDMAN,
2015) nao sendo igual em trabalhos académicos no campo do Direito, que no mais das vezes,
quando investem nesses temas, limitam-se a descrever essas questdes a partir dos instrumentos

legais e, especialmente no caso da liberdade religiosa, relaciona-la como os marcos liberais dos

direitos individuais da pessoa humana.

12 Sistema de pensamento sobre o mundo, o cosmos, o devir ¢ as questdes relativas a experiéncia humana. Segundo
Luz (1995, p. 34-35), o legado dos valores africanos permitiu uma continuidade transatlantica consubstanciada nas
instituigdes religiosas. Nessa perspectiva o Axé € “um conceito que exprime a ideia de forgas circulantes capazes
de engendrar a criagdo e a expansdo da vida”.

13 Goldman (2015) utiliza a expressdo “religido de matriz africana” em lugar das expressdes de religides africanas
no Brasil ou religides afro-brasileiras ou cultos afro-brasileiros e designa as religides de matriz africana como um
conjunto heterdclito, mas articulado de praticas e concepgdes religiosas de linhas de forgas principais que foram
trazidas pelos escravos africanos para as Américas. Provavelmente formadas ao longo do século XIX essas
religides como as que as conhecemos hoje incorporaram assim ao longo da sua historia ¢ maior menor grau
elementos das cosmologias e das praticas indigenas do catolicismo popular e espiritismo de origem europeia
(GOLDMAN, 2015, p. 644). Neste trabalho, como ja se percebe desde o inicio, a terminologia adotada corresponde
a do autor, uma vez que foi ela que conceitualmente passou a figurar na legislagdo patria, conforme se vera.
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Em verdade, verifica-se que a questdo ndo aparece como um problema para o campo
juridico, por isso conta com escassa bibliografia, ficando suas especificidades diluidas no
contexto geral das liberdades fundamentais do Estado Laico.

Por isso, este capitulo objetiva analisar o surgimento desses grupos sociais dentro de uma
categorizacdo maior de “novos” sujeitos e direitos coletivos no Brasil, seus vinculos com o
“Atlantico Negro” (GILROY, 2012) e com o legado ancestral da “didspora africana” (HALL,
2003; GILROY, 2012), bem como os mecanismos de territorializacao que levaram o Estado a
reconhecer as cosmovisodes e os modos de vida tradicionais de grupos étnicos de matriz africana

nos marcos juridico-institucionais.

2.1 “Novos sujeitos” e “novos direitos” no Brasil: povos e comunidades tradicionais

Na década de 1970 da Era dos Extremos (HOBSBAWM, 1995), com a crise das
democracias ocidentais mesmo antes do fim da Guerra Fria, véarios segmentos sociais
abandonaram os principais partidos de esquerda e passaram a criar formas de resisténcia mais
especificas com base em identidades grupais que haviam sido silenciadas em nome do
universalismo que a democracia prometia.

Esses movimentos de mobilizagdo mais especializados, como o de defesa do meio
ambiente, feministas e outros chamados pelo historiador Eric Hobsbawm (1995, p. 406) de
“novos movimentos sociais”, ocuparam um vacuo politico e estabeleceram uma presenca
significativa na politica, embora nenhum deles houvesse substituido os velhos establishments
de seus paises.

No Brasil, de acordo com Maria da Gloria Gohn (1997, p. 282-283), com as mudancgas
na conjuntura politica nacional dos idos de 1980, isto ¢, crise da ditadura militar € o inicio do
processo de redemocratizacdo, 0s “novos movimentos sociais” surgem como uma estratégia
politica inserida no bojo dos movimentos populares que reivindicavam o distanciamento em
relacdo ao Estado autoritario, e em relacdo a “praticas populistas e clientelistas das associagdes
de moradores, nos sindicatos e nas relagdes politicas em geral”, um vez que o corporativismo
era negado como pratica que, tal e qual o regime autoritario, impedia a manifestacao de novas
forgas sociais.

Para a autora “(...) O que estava no cerne da diferenciagdo eram praticas sociais € um
estilo de organizar a comunidade local de maneira distinta” (GOHN, 1997, p. 281). Pautas
relativas aos direitos das mulheres, negros, indigenas e ecologicos ressurgiam no Brasil no final

dos anos de 1970, em alguns casos atrelados a luta popular, mas o “novo” nos movimentos
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ecoldgicos, das mulheres etc., referia-se a uma outra ordem de demanda, relativa aos direitos
modernos, que apelavam para a igualdade e liberdade, em termos das relagdes de raga, género
e sexo (GOHN, 1997, p. 283).

Assim “0s novos movimentos sociais” no Brasil nasceram a partir da compreensdo de
novas formas de organizacao social para além dos marcos tradicionais dos sindicatos, que por
vezes representavam indistintamente segmentos sociais que ansiavam por respostas especificas
para seus problemas especificos, por exemplo, os vdarios grupos sociais etnicamente
diferenciados, dentre os quais indigenas e quilombolas, que estavam homogeneizados como
camponeses ou trabalhadores rurais sob o manto de Sindicatos de Trabalhadores Rurais
(STR’s), como se todos os problemas afetos a esses grupos fossem de natureza fundidria
relacionados a Reforma Agraria'*,

No mesmo sentido Antonio Carlos Wolkmer (2001, p. 126-127) acrescenta que praticas
associativas e movimentos populares, de teor espontdneo e autbnomo, tomaram impulso nessas
décadas expressando novas formas de organizacdo de resisténcia e contestagdo ao regime
militar como reflexo da precariedade ou falta de condigdes nos canais de representacao.

Somam-se ai fatores conjunturais como as contradi¢des, imposi¢des € rearranjos no
sistema de produgdo capitalista e o proprio desenvolvimento interno das estruturas
socioecondmicas dependentes, pois “as condi¢des geradas pelo desenvolvimento capitalista
acabam propiciando determinadas formas alienadas que ndo pode ser satisfeitas nos limites
institucionalizados desta mesma modalidade de producao e organizagao social” (WOLKMER,
2001, p. 128), culminando com o “alargamento das esferas sociais e politicas através dos
movimentos sociais que “rompem com as fronteiras e possibilidades do sistema” (WOLKMER,
2001, p. 128).

Esses grupos correspondem aquilo que o antropologo Alfredo Wagner B. de Almeida
(2008, p. 32) chama de “unidades de mobilizagdo”, referindo-se a “aglutinacdo de interesses
especificos de grupos sociais ndo necessariamente homogéneos, aproximados

circunstancialmente pelo poder nivelador da intervengdo do Estado”.

14 Como exemplos dessa dindmica, Shiraishi Neto (2004, p. 146) cita o caso das quebradeiras de coco babagu e
dos quilombolas. No caso especifico das quebradeiras de coco, a luta pelo extrativismo “livre” do babagu nao
constituia bandeira do movimento sindical rural em um espaco dominado majoritariamente por homens, cuja
questdo central orbitava em torno da terra, “sendo que as questdes especificas deveriam ficar subordinadas, isto &,
quando essas fossem contempladas, os demais grupos também o seriam”. O autor também observa em outra obra
que nada obstante as quebradeiras de coco estejam em sua maioria na condig¢@o de “sem terra”, isto ¢, sem acesso
direto a terra, residindo nas chamadas ‘pontas de rua’ das cidades e povoados ou nas ‘beiras das estradas’, o
MIQCB (Movimento Interestadual das Quebradeiras de Coco Babagu) no inicio dos anos 1990, ndo tendo
abandonado os STR’s, pautou estrategicamente na sua agenda de luta “por fim as derrubadas de palmeiras e
garantir o livre acesso e o uso comum das areas de ocorréncia de babagu, condi¢ao preexistente a apropriacio e ao
cercamento das terras tradicionalmente ocupadas” (SHIRAISHI NETO, 2017, p. 149).
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O papel desempenhado pelo Estado durante o regime militar na “incorporag¢do” da
Amazonia ao restante do pais por meio de politicas e incentivo a expansao das fronteiras
agricolas para o cultivo de monoculturas (soja, cana-de-actcar, dendé, eucalipto etc.), a
aquisicdo e ocupacao de terras por grandes proprietarios € a intensificacao da exploracao dos
recursos minerais e energéticos puseram em risco “as formas de reproducao fisica e cultural
dos mais variados grupos”, como lembra Shiraishi Neto (2011a, p. 27).

Entdo com novos padrdes de relacdo politica no campo e na cidade, os movimentos
sociais do campo no final dos anos 1980 passaram a “incorporar fatores étnicos, elementos de
consciéncia ecoldgica e critérios de género e de autodefini¢do coletiva”, concorrendo para
“relativizar as formas de organizag¢do politica e a maneira convencional de pautar e de
encaminhar demandas aos poderes publicos no Brasil” (ALMEIDA, 2008, p. 25).

Nesse contexto, a discussdo sobre o surgimento da categoria “povos € comunidades
tradicionais” estd relacionada as disputas e conflitos travados na regido amazonica, no
semiarido nordestino e no cerrado a partir da articulagdo de movimentos sociais locais com
organizagdes internacionais, universidades e ONG’s ligadas as questdes ambientais para a
garantia de direitos especificos de identidades de grupos sociais étnica e culturalmente
diferenciados, isto €, para “novos direitos” sendo, inclusive, o reconhecimento de seus modos
de vida tradicionais um deles.

De acordo com Wolkmer (2001, p. 240):

E deste modo, caracterizando a nogdo de sujeito enquanto identidade distinta que
implica o “novo” (frente ao “estabelecido”, ao “oficial”) e o “coletivo”, deve-se
privilegiar, numa pluralidade de sujeitos, os novos movimentos sociais. Ora, na
pluralidade de sujeitos, os novos movimentos sociais sdo encarados, quer como
sujeitos detentores de uma nova cidadania apta a lutar e a fazer valer direitos ja
conquistados, quer como nova fonte de legitimagao da produ¢ao juridica, nada mais
natural do que equipara-los a categoria de “novos sujeitos coletivos de direito”.

Ao lancar essa estratégia, os atores passam a interagir usando identidades étnicas para se
caracterizar e categorizar os outros, passando a constituir o que Frederik Barth (2000) chama
de “grupos étnicos”, de maneira que o individuo pertencente a um grupo etnicamente
diferenciado que entra no ordenamento juridico nao ¢ tomado como um individuo em si, mas

como individuo representado no grupo (SHIRAISHI NETO, 2004, p. 134).
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2.1.1 Identidade, tradi¢do e processos de territorializagdo

Os povos e comunidades tradicionais, enquanto agrupamentos étnicos que nasceram no
Brasil a partir dessas diferenciagdes dos chamados “novos movimentos sociais”, no rescaldo
das mobilizagdes no ultimo quartel da Era dos Extremos, sdo caracterizados, conforme segundo
Jodo B. de Almeida Costa (2015, p. 34), por elementos ligados a identidade, organizacao social,
territorio, sistemas de produgdo e cultura.

Dentro da racionalidade engendrada por esses mecanismos de afirmacao das identidades,
pertencer a uma categoria étnica implica “ser um certo tipo de pessoa e ter determinada
identidade basica, ou seja, ser julgado e julgar-se de acordo com padrdes relevantes para essa
identidade” (BARTH, 2000, p. 32), levando-se a novos significados politicos impressos por
esses grupos a partir de critérios de diferenciagdo dentro do movimento social.

Isso porque para Fredrik Barth (2000, p. 33), os grupos étnicos sdo formas de organizagdo
social que oferecem um recipiente que pode receber de maneira dindmica diversos conteudos e
formas dos sistemas socioculturais, isto €, ndo ha uma simples lista descritiva de caracteristicas
ou diferencas, de modo que o que define os grupos étnicos passa a ser “fronteiras étnicas” e nao
seu conteudo cultural.

Essa defini¢do ¢ importante para ndo se correr o risco de se considerar estaticos e
imutaveis os comportamentos de determinado grupo étnico ou comunidade tradicional, visto
que “(...) as fronteiras €étnicas permanecem apesar do fluxo de pessoas que as atravessam”
(BARTH, 2000, p. 26), isto ¢, as distingdes entre as categorias €tnicas ndo dependem da
auséncia de mobilidade, mas em processos de exclusdo e incorporagdo que sao mantidos apesar
de mudangas de participacdo e pertencimento.

Quanto a isso, Costa (2015, p 22) acrescenta:

Em termos identitarios todo agrupamento humano ¢ definido a partir de si mesmo,
mas, também, em contraposi¢do a outros segmentos e grupos sociais, utilizando
termos para se referirem ao seu proprio grupo € aos outros grupos com quem
mantenham rela¢des. Dessa forma, a identidade coletiva € caracterizada por grupos
circunvizinhos a partir de aspectos culturais, organizados politicamente para demarcar
as diferengas intergrupais.

Essa defini¢ao ¢ de muita valia para se entender as variagdes internas e externas dos povos
e comunidades tradicionais de matriz africana e de povos de terreiro que edificaram em solo
brasileiro um denso caldo sociopolitico e cultural que se liga as memorias ancestrais do

Atlantico Negro.
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Nesse sentido, ¢ possivel empiricamente identificar simbolica e socialmente as
caracteristicas étnicas comuns aos praticantes de religides de matriz africana, que sao
apresentadas genericamente como “povos e comunidades tradicionais de terreiro”, mas também
identificar as diferengas que as particularizam essas religides e que as diferenciam entre si e
entre outras formas de culto religioso e de outras manifestagdes de matriz africana.

No plano da organizagdo social, Alfredo Wagner B. de Almeida (2008, p. 92-94)
acrescenta que estes movimentos se estruturam de acordo com critérios organizativos diversos,
apoiados em principios heterogéneos. Por exemplo, os pescadores se organizam em Colonias,
0s seringueiros se organizam por seringais € “colocacdes”, as quebradeiras por povoados
préximos a babaguais, os indigenas se agrupam por aldeias e por “comunidades” etc.

Avancando no tema, um aspecto fundamental a ser considerado ¢ que esses agrupamentos
se consolidam através de diferentes “processos de territorializacdo” (ALMEIDA, 2008) ou
“estratégias de territorialidade” (COSTA, 2015), seja no campo ou nas areas urbanas, cujo
resultado envolve a capacidade de mobiliza¢do “em torno de uma politica de identidade, e um
certo jogo de forcas em que os agentes sociais, através de suas expressoes organizadas, travam
lutas e reivindicam direitos face ao Estado” (ALMEIDA, 2008, p. 118).

A luta dos povos tradicionais pelo reconhecimento passou necessariamente por processos
de disputa traduzidos em mecanismos de territorializagcdo. Dentro dessa perspectiva, as relagdes
comunitarias neste processo estdo também em transformacao, e ilustram a “passagem de uma
unidade afetiva para uma unidade politica de mobilizagao ou de uma existéncia atomizada para
uma existéncia coletiva” (ALMEIDA, 2008, p. 118).

Aqui o significado de “tradicional” mostra-se dindmico e rompe com a visdo essencialista
e de fixidez de um territério, explicado principalmente por fatores histdricos, uma vez que
construgdo da identidade relacionada ao territério € “tanto simbolica quanto social” (COSTA,
2015, p. 24).

O antropo6logo Paul Little (2002, p. 3) vai dizer que a territorialidade ¢ um “esforgo
coletivo de um grupo social para ocupar, usar, controlar e se identificar com uma parcela
especifica de seu ambiente biofisico, convertendo-a assim em seu ‘territorio”. Um territorio,
para o autor, ¢ um produto historico de processos sociais e politicos, de modo que a nogao
escapa da visdo geografica e essencialista, para abarcar a perspectiva de que héd varios
“territorios sociais” dentro do territorio soberano do Estado brasileiro.

Segundo o autor, “ideologia territorial” (LITTLE, 2002, p. 6) do “Estado-nagdo”
fundamentou o estabelecimento e expansdo das possessdes coloniais com base no critério

geografico para uso exclusivo dos membros de sua comunidade nacional. Dentro dessa nogao,
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verifica-se, por exemplo, o tratamento integracionista conferido pela legislacao aos “silvicolas”,
antes de 1988 (“incorporagdo a comunhao nacional” — CF, 1934), como se esse povo originario
fosse estrangeiro na propria terra.

Hé uma razao historica que possui uma forte presenga entre os povos marginalizados
pelos sistemas atuais de poder e que age “contra o poder existente”. Em relacdo aos povos e
comunidades tradicionais no Brasil “essa razao histdrica introduz coletividades que funcionam
em um nivel inferior ao nivel do Estado-nacao” (LITTLE, 2002, p. 7), o que justifica formas
especificas de apropriacao dos recursos naturais ¢ de bens, consubstanciando territdrios cujas
leis sdo baseadas em costumes, em tradigdes, em cosmovisoes.

Nesse sentido, o espago fisico ¢ transformado em territorios sociais, onde sdo encontrados
vinculos sociais, simbolicos e rituais dotados de historicidade, sentimento e significado. A
identificacao de locais sagrados por grupos etnicamente diferenciados como comunidades
tradicionais de terreiro demonstra isso, conforme se vera adiante.

Cada grupo, a sua maneira, constroi a seu territdrio social com base “territorialidade
especifica” (ALMEIDA, 2008), relacionada a historicidade que subjaz a constituicdo da
identidade do agrupamento. De certa maneira, um territorio social “representa um desafio para
aideologia territorial do Estado, particularmente para sua nog¢ao de soberania”, conforme Little,
(2002, p. 6), o que explica a dificuldade do Estado em reconhecer os territdrios sociais dos
povos tradicionais como parte da sua problematica fundiaria

Outro elemento importante diz respeito a organizagdo econOmica dos povos e
comunidades tradicionais. Claro que cada grupo se organiza conforme sua territorialidade
especifica, mas em geral, de acordo com Costa (2015, p. 30) o sistema de producao ¢ organizado
por meio de estratégias de uso e manejo dos recursos naturais em multiplas atividades
produtivas, como o extrativismo'®.

O caso das comunidades tradicionais mediadas por vinculos religiosos, como as de
terreiro, ciganos, benzedeiras dentre tantos grupos, o sistema de trocas é simbolico'®, pautado
em simbologias, mitos e rituais que articulam cosmovisdes e saberes ancestrais, que igualmente

desafiam a racionalidade colonial do Estado-Nacao.

15 Shiraishi Neto (2007, p. 30) informa que o modelo implantado para a criagdo de reservas de babagu é inspirado
nas praticas extrativas dos seringueiros, que diferem das praticas das quebradeiras de coco, pois “enquanto para
os seringueiros o uso do recurso ¢ privado, por unidade familiar, para as quebradeiras de coco, 0 uso é comum,
ficando condicionado & capacidade de cada unidade familiar”.

16 Para Bourdieu (2007, 45-46), a religido opera como sistema simbélico estruturado que constrdi a experiéncia
(a0 mesmo tempo que a expressa), assume uma fungao pratica e politica de absolutizacdo do relativo e legitimagdo
do arbitrario.
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Nesse aspecto, outro elemento constitutivo dos caracteres gerais dos povos e
comunidades tradicionais sdo as manifestagdes culturais, transmitidas oralmente, que
demarcam as diferencas com outros grupos étnicos através de “uma linguagem simbolica
propria, pelas rezas, pelas comidas, pelo modo de fazer as casas, pelas roupas etc.”. (COSTA,

2015, p. 32-33), que também representam formas de resisténcia.

2.1.2. O reconhecimento juridico-formal genérico dos povos e comunidades tradicionais

Novas condutas territoriais dos povos tradicionais criaram um espago politico proprio, e
a luta por novas categorias territoriais virou um dos campos privilegiados de disputa em si, que
incidiu na assuncdo de novas praticas juridicas, constituindo-se em um “campo juridico”
(BOURDIEU, 2006) proprio, que extravasa as disciplinas classicas do direito, inserindo nos
estudos juridicos o que Shiraishi Neto (2004; 2007) chama de “direito étnico”.

Dentro dessa perspectiva, os conceitos até aqui trabalhados por antropologos e
historiadores relacionaram-se com o campo juridico, pegando uma ‘brecha hermenéutica’ na
Constituicao de 1988, pois foi a partir dela que o Estado projetou os rasgos de uma nova
semantica para proteger de modo especial as manifestacdes das culturais dos povos originarios
e das de outros grupos participantes do processo civilizatorio nacional (art. 215), e a constituir
no patrimdnio cultural brasileiro os modos de “criar”, “fazer” e “viver”, referentes a identidade,
a acdo, a memoria dos diferentes grupos formadores da sociedade brasileira (art. 216).

De modo genérico, estabeleceu parametros para o reconhecimento dos direitos de demais
grupos culturalmente diferenciados, isto €, de grupos portadores de identidade coletiva, no
contexto de uma sociedade fraterna, plural, sem preconceitos de origem, raga, sexo, cor, idade

e quaisquer outras formas de discriminacao (art. 3°, IV). Nesse sentido, Shiraishi Neto (2004):

[...] é possivel afirmar que outros grupos sociais se encontram, igualmente,
protegidos sob o manto dessa Constituicio, sendo que tal fato obriga que
interroguemos nossas praticas, porque saindo dessas situagdes que se encontram
"fora" dessa racionalidade de pretensdo universalista, todas as demais podem levar a
uma unica compreensdo de cidaddo. Em outras palavras, as preocupagdes hodiernas
ndo podem ser sintetizadas nos pontos comuns dos individuos, mas nas suas
diferencas; dai porque o principio da igualdade e o da solidariedade contidos no texto
constitucional devem ser resgatados com todas as suas forcas. A coexisténcia humana
¢ um valor que implica a todos de forma indistinta (SHIRAISHI NETO, 2004, p. 133)
(grifo nosso).
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Nesse sentido, entende-se que a Constituicdo de 1988 abriu novas possibilidades

hermenéuticas para o reconhecimento infraconstitucional'’

de “novos direitos” de grupos
participantes do processo civilizatorio nacional, ou “sujeitos de direitos coletivos”, como
assinala Jodo B. de Almeida Costa (2015), que ja existiam materialmente mas que eram
invisibilizados no ordenamento juridico, tais como povos indigenas, quilombolas, ciganos,
pomeranos, afro-religiosos, ribeirinhos, quebradeiras de coco babagu, seringueiros, pescadores
artesanais, caigaras, castanheiros e povos dos faxinais, dos gerais e dos fundos de pasto, dentre
outros, culminando na construcdo da categoria que posteriormente ficou conhecida na
legislagdo como “povos e comunidades tradicionais”.

Naturalmente, por mais analitica'® que seja a Constituicio da Republica Federativa do
Brasil de 1988, nao caberia ali no texto designar todos os agrupamentos étnicos que constituem
a sociedade brasileira que se encontram invisibilizados pela sociedade e pelo Estado. De modo

que prevaleceram no debate constituinte os grupos que estavam mais politicamente

organizados, isto €, os grupos cujos processos de territorializagdo ja apontavam para um grau

17 Alfredo Wagner (2008, p. 73-74) realiza inventario das formas de reconhecimento juridico das diferentes
modalidades de apropriagdo do que chama de “terras tradicionalmente ocupadas”, entre os anos de 1988-2004:
Povos indigenas (posse permanente, usufruto exclusivo, terras como bens da Unido — art. 231); quilombolas
(titulagdo definitiva — art. 68 ADCT); quebradeiras de coco babac¢u (uso comum dos babaguais, regime de
economia familiar e comunitaria — Leis municipais MA/TO; art. 196 CE-MA); seringueiros, castanheiros,
quebradeiras de coco babacu (resex de dominio publico, com uso concedido as populagdes extrativistas
tradicionais, posse permanente, bens da Unido — Art. 20 § 3° CF; Decretos 1990, 1992, 1998; Lei 9.985, de
18/07/00); pescadores (resex, terrenos de marinha; recursos hidricos como bens da Unido - Art. 20 § 3° e Decretos
1992 e 1997); fundo de pasto (direito real de concessdo de uso — art. 178, CE-BA); faxinal (uso coletivo da terra
para producdo animal e conservagao ambiental - Decreto Estadual Parana, de 14/08/97; Lei Estadual/PR n° 15.673,
de 13/11/2007).

18 Para Paulo Bonavides (2013, p. 95-96), a Constitui¢io de 1988 é um tipico exemplo de constitui¢do prolixa,
pois vai as minucias da regulamentacdo de assuntos que melhor caberiam em leis complementares, ou regras e
preceitos pertencentes ao dominio da legislagdo ordinaria, e ndo necessariamente afetos ao direito constitucional,
em cuja esfera entram formalmente para auferir garantias que somente a Constitui¢do proporciona. Para o autor
“(...) Os chamados direitos dos grupos intermediarios — familia, igreja, escola, minorias nacionais, regides e
partidos politicos — postos sob tutela constitucional ou “constitucionalizados” concorreram para aumentar
consideravelmente o texto das Constituigoes e fazé-las, por conseguinte, mais largas do que consentia a tradi¢ao
anterior” (BONAVIDES, 2013, p. 96).
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de diferenciagdo maior dos movimentos sociais, a saber, os povos os indigenas'?, quilombolas®°
e seringueiros?!.

Aos primeiros, inclusive, foi destinado um capitulo especifico — o ultimo capitulo da
Constituicao Federal (VIII — Dos indios) -, prevendo, dentre outros direitos, a protecao das
terras tradicionalmente ocupadas. Restava, todavia, a questdo: quem seriam e onde se
encontravam os demais grupos?

Para responder a pergunta, faz-se necessario enveredar pela dogmatica juridico-
constitucional, no sentido de entender a capacidade que os arts. 215, caput e §1°, e 216, caput,
possuem de produzir efeitos juridicos, isto €, o seu grau de eficécia.

Nesse ponto, tem-se aquilo que José Afonso da Silva (2004) chama de “norma de eficacia

plena”22

, pois as normas citadas possuem aplicabilidade direta e imediata, contendo ali todos
0s requisitos para sua integral eficacia, ndo podendo sofrer limitacdo por legislagdo
infraconstitucional, embora admitam regulamentagao.

Ademais, porquanto os direitos culturais aqui estampados sejam direitos fundamentais®

referentes a minorias étnicas, ha que se observar o § 1° do art. 5° da Constitui¢ao, segundo o

19 Sobre os indigenas (‘silvicolas’) a primeira disposi¢do que aparece no constitucionalismo brasileiro é no texto
de 1934, art. 129: Sera respeitada a posse de terras de silvicolas que nelas se achem permanentemente localizados,
sendo-lhes, no entanto, vedado aliena-las, que se reproduz literalmente. O dispositivo ¢ reproduzido literalmente
na Constitui¢do de 1937 (art. 154), sendo esse o mesmo discurso da Constituicdo de 1946 (art. 216). Na
Constituicdo de 1967 (art.186) e na de 1969 (art. 198) o tom ¢ mantido, mas assegurando-se o direito ao usufruto
exclusivo dos recursos naturais ¢ de todas as utilidades nelas existentes. Também nessas constitui¢des havia uma
preocupagdo em “incorporar” os silvicolas a comunhdo nacional como matéria legislativa privativa da Unido.

20 Em relagdo as comunidades quilombolas ndo havia qualquer disposi¢do constitucional antes de 1988, sendo
estabelecido a partir dela o tombamento de reminiscéncias histéricas dos antigos quilombos (at. 216, §5°) e o
direito a titulagdo definitiva das comunidades remanescentes (ADCT, art. 68).

21 A Unica previsdo constitucional destina a esse agrupamento foi do art. 54 da ADCT, que estabeleceu aos
seringueiros carentes a pensdo mensal vitalicia no valor de dois salarios minimos.

22 Para o autor, todas as normas constitucionais possuem eficécia, diferenciando-se apenas quanto ao grau dos
efeitos juridicos. Nesse ponto qualifica as normas constitucionais entre aquelas que possuem eficacia “plena”,
eficacia “contida” (contivel) e eficacia “limitada”. Plenas sdo aquelas que possuem aplicabilidade direta e imediata
por ndo dependerem de legislagdo posterior para sua operatividade, estando aptas para produzir, desde a entrada
em vigor, os seus efeitos essenciais. Contidas ou contiveis sdo as normas que possuem aplicabilidade direta,
imediata, mas ndo integral, pois exigem legislacdo infraconstitucional o sentido de reduzir seu alcance. Ja as
limitadas s3o aquelas que tém aplicabilidade indireta, mediata e reduzida, uma vez que somente produzem todos
os seus efeitos juridicos apds regulamentacdo infraconstitucional.

23 Para Ingo Sarlet (2015) O termo ‘direitos fundamentais’ se aplica para aqueles direitos do ser humano
reconhecidos e positivados na esfera constitucional do Estado, ao passo que a expressdo ‘direitos humanos’
guardaria relagdo com os documentos de direito internacional, por referir-se aquelas posi¢des juridicas que se
reconhecem ao ser humano como tal, independentemente de sua vinculagdo com determinada ordem
constitucional. Aspiram a validade universal, para todos os povos e tempos, de tal sorte que revelam um inequivoco
carater supranacional (internacional). Sarlet entende que o termo “direitos humanos fundamentais”, embora ndo
tenha o conddo de afastar a pertinéncia da distingdo tragada entre direitos humanos e direitos fundamentais, revela,
contudo, a nitida vantagem de ressaltar, relativamente aos direitos humanos de matriz internacional, que também
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qual “as normas definidoras dos direitos e garantias fundamentais tém aplica¢do imediata”
(BRASIL, 1988), e a clausula de abertura do § 2°: “Os direitos e garantias expressos nesta
Constituicao ndo excluem outros decorrentes do regime e dos principios por ela adotados, ou
dos tratados internacionais em que a Republica Federativa do Brasil seja parte” (BRASIL,
1988).

Em acréscimo, considerando que a Constituicdo garante a titularidade dos direitos

culturais como direitos individuais e coletivos, para Molinaro e Dantas (2013):

Como direito individual se firma na caracteristica que cada ser humano, tomado
individualmente, tem direito a desfrutar e desenvolver sua vida cultural no interior do
grupo social a que pertence, assim, este direito de titularidade individual ¢ suficiente
para respeitar e proteger a diversidade cultural e a integridade dos grupos sociais
interconectados na vida nacional. Como direitos coletivos os direitos culturais se
dirigem a titularidade coletiva das caracteristicas imprescindiveis para a preservacao
da identidade e integridade dos grupos minoritarios ou ndo hegemdnicos, aparecem
com intensidade nas comunidades quilombolas, nas tradicionais e nos povos indigenas
(...). Nesse sentido, os direitos culturais das populagdes etnicamente diferenciadas que
integram e colaboram para a construgdo da identidade nacional (...). O histérico
ocultamento e invisibilidade dos povos indigenas, dos negros e de grupos
formadores do tecido social brasileiro sempre estiveram vinculados aos seus
diferenciados modos de ser, pensar e de agir. No direito positivado enquanto
“poder simboélico” da sociedade branca e, consequentemente, da cultura
dominante, esses modos de viver, ou seja, de conhecimento e organizacio social,
foram empregados com dinamicidade histérica, refletindo e legitimando,
normativamente, os pré-juizos das sutis adjetivacées do senso comum de cada
época, ao trata-los de barbaros, selvagens ou, genericamente, indios, no caso dos
povos indigenas ou de culturas exéticas no caso de outros segmentos formadores
da cultura nacional (MOLINARO; DANTAS, 2013, p. 1983).

Assim, para definir quem seriam especificamente os destinatdrios da protecao
constitucional dos modos de vida tradicionais, fazia-se necessaria uma regulamentag¢do que os
reconhecesse expressamente, movimento que concretamente se traduziu em lutas sociais e
estratégias de territorializacdo de grupos etnicamente diferenciados representados na
“Comissdao Nacional de Desenvolvimento Sustentavel das Comunidades Tradicionais”
(Decreto 27 de dezembro de 2004), depois na “Comissdo de Desenvolvimento Sustentavel das

Comunidades Tradicionais” (Decreto de 13 de julho de 2006)*, cujo resultado, no ambito

estes expressam o reconhecimento e a protecdo de certos valores e reivindicagdes essenciais de todos os seres
humanos, destacando, neste sentido, a fundamentalidade em sentido material, que — diversamente da
fundamentalidade formal — € comum aos direitos humanos e aos direitos fundamentais constitucionais (SARLET,
2015, p. 29 e 33).

2 O Decreto foi revogado pelo Decreto n° 8.750, de 9 de maio de 2016, que instituiu
o Conselho Nacional dos Povos ¢ Comunidades Tradicionais, em cuja composic¢ao estdo 15 (quinze) membros do
poder publico federal e 19 (dezenove) membros da sociedade civil, notadamente segmentos representativos de
povos e comunidades tradicionais.
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federal, foi a edi¢do do Decreto n° 6.040/07, que instituiu a “Politica Nacional de
Desenvolvimento Sustentavel dos Povos e Comunidades Tradicionais (PNPCT)”?, definindo

expressamente as seguintes categorias:

Art. 3° Para os fins deste Decreto e do seu Anexo compreende-se por:

I-Povos e Comunidades Tradicionais: grupos culturalmente diferenciados e que
se reconhecem como tais, que possuem formas préprias de organizacio social, que
ocupam e usam territérios e recursos naturais como condicio para sua
reproducio cultural, social, religiosa, ancestral ¢ econémica, utilizando
conhecimentos, inovacdes e praticas gerados e transmitidos pela tradicéo.

II - Territorios Tradicionais: os espacos necessarios a reproducio cultural, social
e econémica dos povos e comunidades tradicionais, sejam eles utilizados de forma
permanente ou temporaria, observado, no que diz respeito aos povos indigenas e
quilombolas, respectivamente, 0 que dispéem os arts. 231 da Constituicio e 68
do Ato das Disposicées Constitucionais Transitorias ¢ demais regulamentagdes.

III - Desenvolvimento Sustentavel: o uso equilibrado dos recursos naturais,
voltado para a melhoria da qualidade de vida da presente geracdo, garantindo as
mesmas possibilidades para as geragdes futuras (grifo e destaque nosso).

A legislagdo, portanto, passou a identificar caracteristicas dos grupos étnicos,
culturalmente diferenciados, que através de mecanismos de territorializagdo passaram a
autentificar-se coletivamente, instituindo territorios sociais que servem de lugar para a
reproducdo dos modos de criar, fazer e viver transmitidos pela tradi¢do ancestral.

Paul Little (2002, p. 15) acrescenta que hd uma espécie de convergéncia entre essas
criacdes sociais, criagdes juridicas, vontade politica e desejos, de modo que as categorias
territoriais utilizadas pelo Estado tiveram e tém finalidades de controle social dessas
populacdes, mas também servem a reafirmagao social e territorial.

A discussdo conceitual que resultou na constituicdo da nogdo de povos e comunidades
tradicionais embasa o que sera travado adiante, isto ¢, o surgimento da categoria “povos e
comunidades tradicionais de terreiro”; porém, o raciocinio que norteou o Estado Brasileiro a
admitir legalmente o reconhecimento formal desses modos de vida tradicionais passa também
pela influéncia que organizacdes internacionais na criagdo de novos paradigmas politicos no

final dos anos 1980.

2520 A PNPCT tem como principal objetivo promover o desenvolvimento sustentavel dos Povos e Comunidades
Tradicionais, com énfase no reconhecimento, fortalecimento e garantia dos seus direitos territoriais, sociais,
ambientais, econémicos e culturais, com respeito e valorizagdo a sua identidade, suas formas de organizagio e
suas instituicdes. “A referida Politica esta estruturada a partir de quatro eixos estratégicos: 1) Acesso aos
Territérios Tradicionais e aos Recursos Naturais 2) Infraestrutura 3) Inclusdo Social e 4) Fomento e Produgdo
Sustentavel” (ALMEIDA, 2007, p. 14).
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As declaragdes e convengdes internacionais incorporadas ao ordenamento juridico patrio
“vém permitindo uma maior apropriacdo das ‘praticas juridicas’ pelos ‘novos movimentos
sociais’” (SHIRASHI NETO, 2009, p. 144), pois incorporaram elementos constitutivos da
nocao de sujeito de direito, permitindo um alargamento da no¢ao de individuo para a nogao de
povos.

Assim, a Organizagdo Internacional do Trabalho (OIT) foi a primeira agéncia
internacional a reconhecer, por meio da Convengao n°107, de 1957, os direitos das “populacdes
indigenas, tribais e semitribais”. Todavia, apenas com a Convengio n°169%°, de 1989, os “povos
indigenas e tribais” passaram a ser reconhecidos como sujeitos de direito.

Como informa Shiraishi Neto (2007, p.38):

A Convengdo n. ° 169 foi adotada pelo Organizagdo Internacional do Trabalho (OIT),
em 1989. Entrou em vigor em 1991 ap6s ter sido ratificada por dois Estados membros,
revogando a Convengdo n. ° 107, de carater “integracionista” ou “assimilacionista”.
A Convengdo n. ° 107 ancorava-se em modelos explicativos que pressupunham a
irreversibilidade do processo de “integracdo” ou de ‘“assimilacdo” dos povos
indigenas. Essa posi¢do foi revista pela Convengdo n. ° 169, que incluiu a nog¢do de
permanéncia da vida dos “povos indigenas e tribais”. Com base na Convengao n. °
169, houve uma reformulagdo das Constituigoes dos diversos Estados Nacionais, no
sentido do reconhecimento da diversidade cultural, a exemplo do préprio Brasil, que
em 1988, outorgou uma Carta reconhecendo a diversidade social e cultural do pais,
como consta do preambulo, que se ndo tem for¢a normativa, serve para orientar os
intérpretes da Constituigao.

A Convengdo n° 169 apresentou uma importante distingdo entre a categoria “populagdes”
(Convencao n° 107), que denota transitoriedade e contingencialidade, e “povos”, que
“caracteriza segmentos nacionais com identidade e organizacdo proprias, cosmovisao
especifica e relagdo especial com a terra que habitam” (OIT, 2011, p. 8).

Sobre esse ponto, o antropologo Alfredo Wagner (2008, p. 27), acrescenta que a no¢ao
de “povos tradicionais” aplicada no Brasil deslocou o termo “populacdes”, reproduzindo uma
discussdo que ocorreu no ambito da Organizacdo Internacional do Trabalho (OIT) em 1988-89.
O ‘tradicional’ foi ressemantizado no discurso oficial, “tendo em vista ndo se referir de forma

exclusiva a fatos passados, mas sim, atrelado a fatos do presente e as atuais reivindicagdes dos

26 Pairava uma duvida durante os Acordos de Oslo (1991), que langaram as bases de negociagdo na Guatemala sob
a moderagdo das Nagdes Unidas, sobre qual seria a norma de referéncia internacional a ser aplicada sobre os
direitos indigenas, ante a inexisténcia de instrumento proprio da ONU. Foi entdo que o entdo Secretario-Geral
Boutros Boutros-Ghali declarou “que los instrumentos de la OIT son también instrumentos del sistema de las
Naciones Unidas y,por lo tanto, acondicionaron las negociaciones en Guatemala de igual manera que las
convenciones de la ONU misma. Correspondi6 a la propria OIT determinar si caracterizaba o no al Convenio como
instrumento de derechos humanos” (CHAMBERS, 1997, p. 124), ao que a OIT respondeu afirmativamente a
questdo e assim se tratou na negociagao.



34

movimentos sociais” (MIRANDA, 2012, p. 70) e o termo ‘populacdes’, ja denotando certo
agastamento, substituido por “comunidades”, que “aparece revestido de uma conotacao politica
inspirada nas agdes partidarias e de entidades confessionais, referidas a nocao de ‘base’, e de
uma dinamica de mobilizagdo, aproximando-se por este viés da categoria ‘povos’ (ALMEIDA,
2008, p. 27).
Para o antropdlogo:
No caso da formagao historica brasileira pode-se dizer que tal dispositivo abre
possibilidades para reconhecimento de miltiplas situacdes sociais que abarcam
uma diversidade de agrupamentos tornados invisiveis pelas pretensoes oficiais
de homogeneizacio juridica da categoria “povo” desde o periodo colonial. A

pluralidade implicita na no¢do de “povos” publiciza diferencas (ALMEIDA, 2008,
p-50). (grifo nosso).

Importa aqui encaminhar esta reflexdo assinalando que os dispositivos juridicos
internacionais e nacionais ‘“vém utilizando diferentes termos e expressdes com significados
praticamente os mesmos para designar as situagdes que dizem respeito aos grupos sociais
portadores de identidade étnica e coletiva” (SHIRAISHI NETO, 2007, p. 42). Mas o fato ¢ que
a partir da Convencao n° 169 houve uma mudanca no sentido de eliminar a perspectiva de tutela
dos povos tradicionais como se fossem sujeitos incapazes de definirem seus destinos.

Nesta perspectiva, houve uma mudanga radical o sentido de eliminar formas de tutela que
inferiorizavam os sujeitos, acrescentando-se que o “principio da igualdade™’ passou a ser o
pressuposto e ndo o objetivo a ser alcangado pelos Estados “uma vez que a emancipagao decorre
do reconhecimento da existéncia da diversidade e das diferengas de cultura, que envolvem
distintos sujeitos” (SHIRAISHI NETO, 2007, p. 48).

O marco da autonomia dos sujeitos na Convengao n° 169 e dos diplomas acima associados
a mudanca de posturas no cenario institucional, que ensejou novas praticas juridicas, possibilita
a disputa pelo monopdlio do poder do direito de dizer o direito, ou seja, de instituir taxinomias
(BOURDIEU, 2006), atribuindo aos ‘operadores do direito’ uma postura menos ativa em face
dos proprios sujeitos, que, como diz Shiraishi Neto (2007, p. 50), mobilizam-se “no sentido de
assegurar o reconhecimento de suas especificidades, tidas como imprescindiveis para o

desenvolvimento da sociedade”.

27 A Constitui¢do, ademais, deve ser interpretada unitariamente, de modo que o “principio da igualdade” ndo
rivaliza com os demais principios constitucionais, principalmente com o nucleo valorativo da dignidade,
fundamento do Estado (art. 1°, III, CF), de modo que, como diz Celso A. Bandeira de Melo (2010, p. 17), “ha
discriminagdes recebidas como compativeis com a clausula igualitaria apenas e tdo-somente quando existe um
vinculo de correlagdo logica entre a peculiaridade diferencial acolhida por residente no objeto, ¢ a desigualdade
de tratamento em funcdo dela conferida, desde que tal correlagdo ndo seja incompativel com interesses prestigiados
na Constitui¢ao”.
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A pluralidade implicita na no¢do de povos torna publicas as diferencas e, a0 mesmo
tempo, chama a atencdo para territorialidades especificas que tém existéncia efetiva no
significado de territorio nacional. Ha agrupamentos constituidos no momento atual ou que,
historicamente, contrapuseram-se ao modelo agrario exportador, sustentado pelo apoiado no
monopolio da terra e pela escravidao ou em outras formas de imobilizagdo da forca de trabalho.

No Brasil ndo ha “povos tribais” em um sentido estrito, mas existem grupos sociais
distintos cujas praticas distintas os aproximam dessa categoria, € nesse sentido “o significado
de ‘tribal’ deve ser considerado ‘lato sensu’, envolvendo todos os grupos sociais” (SHIRAISHI
NETO, 2009, p. 146), nos quais se enquadram os povos de matriz africana e de terreiro. Desde
que os grupos estejam autodesignados como povos e comunidades tradicionais se definam
como tais, devem ser protegidos pela Convengado n°® 169.

A incorporagdo dessas dindmicas em instrumentos demonstra o grau de politizagdo e
mobiliza¢do dessas comunidades e demarca uma posi¢do no campo juridico, que passa a contar
com categorias distintas das usualmente empregadas, abrindo novas possibilidades
hermenéuticas que operam no que Bourdieu (2006, p. 223) chama de “historiciza¢ao da norma”,
“adaptando as fontes, a circunstancias novas, descobrindo nelas possibilidades inéditas,
deixando de lado o que est4 caduco ou ¢ caduco”.

Assim, conclui-se o presente topico afirmando-se que as categorias aqui relativas a povos
e comunidades tradicionais norteardo todo o trabalho, pois, conforme se vera, a construcao da
categoria “povos e comunidades tradicionais de terreiro” se desdobra em esforgos tedricos para
se compreender a constituigdo de uma unidade de mobilizacao inserida nas diferenciagdes
provocadas a partir da eclosdo dos novos movimentos sociais que pautaram em seus processos
de territorializagdo o reconhecimento de suas diferencas étnico-raciais, e acabaram se
(des)invibilizando (COSTA, 2015) como sujeitos coletivos perante a agenda do Estado e da

sociedade.

2.2. Da diaspora: a (re)territorializacio como ponto de partida da luta dos povos de
terreiro por direitos

Quando se fala em povos e comunidades tradicionais de terreiro, refere-se aos adeptos
das religidoes de matriz africana, o “povo de terreiro” ou de “povo de santo” ou “povo de axé”,
ou seja, povos tradicionais estigmatizados que resistiram ao longo dos séculos através de
processos de mobilizag¢do e territorializagdo, e que por intermédio da religido se tornaram

“visiveis” na agenda do Estado e da sociedade, buscando a superacao de estigmas historicos,
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porque, como aduz Bourdieu (2006, p 125), o estigma que da a revolta regionalista ou
nacionalista, ndo s6 as suas determinantes simbolicas “mas também os seus fundamentos
econOmicos e sociais, principios de unificagdo do grupo e pontos de apoio objetivos da acao de
mobilizacao”.

Aqui entra mais uma vez a nocdo de territério social como elemento importante de
definicao dessa unidade de mobilizagdo, pois no dizer Marcio Goldman (2015) as religides de

matriz africana resultam de um criativo processo de “reterritorializacao’:

[...] que se seguiu a brutal desterritorializagdo de milhdes de pessoas no movimento
de origem do capitalismo com a exploragdo das Américas pela utilizacdo do trabalho
escravo. Em face dessa experiéncia mortal, articularam-se agenciamentos que
combinaram, por um lado, dimensdes de diferentes pensamentos de origem africana
com aspectos dos imaginarios religiosos cristdos e do pensamento amerindio e, por
outro, formas de organizagdo social tornadas inviaveis pela escravizagdo com todas
aquelas que puderam ser utilizadas, dando origem a novas formas cognitivas,
perceptivas, afetivas e organizacionais. Tratou-se, assim, de uma recomposicao, em
novas bases, de territorios existenciais aparentemente perdidos, do desenvolvimento
de subjetividades ligadas a uma resisténcia as forcas dominantes que nunca deixaram
de tentar sua eliminagdo e/ou captura (GOLDMAN, 2015, p. 643).

O processo de desterritorializagdo que durou oficialmente mais de 300 anos e embarcou
a forca cerca de 10 milhdes de pessoas do continente africano para as Américas e para o Caribe
“na maior da migragdo transocednica da histéria” (GOLDMAN, 2015, p. 645), desembarcou
no Brasil cerca de 4 milhdes de negros africanos das mais diversas nacdes e etnias?®, que aqui
se reterritorializaram formando as religides de matriz africana (candomblé, umbanda,
quimbanda, tambor de mina, cuja ou pajelanca, terecd, xango etc.)?’

Para Roger Bastide (1971, p. 30):

28 Roger Bastide (1971, p. 67) sintetiza estudos de autores como Nina Rodrigues e Arthur Ramos sobre origem
dos povos negros que chegaram ao Brasil: “1. As civiliza¢des sudanesas representadas especialmente pelos ioruba
(nago, ijexa, egba, ketu etc.), pelos daomeanos do grupo jeje (ewe, fon....) e pelo grupo fanti-axanti chamado na
época colonial mina, enfim pelos grupos menores dos krumans, agni, zema, timini. 2. As civilizagdes islamizadas
representadas sobretudo pelos peuhls, pelos mandingas, pelos haussa e em menor nimero pelos tapa, bornu,
gurunsi; 3. As civilizagdes bantu do grupo angola-congolés representadas pelos ambundas de Angola (cassanges,
bangalas, inbangalas, dembos), os congos ou cabindas do estuario de Zaira, os benguela (...); 4. Por fim as
civilizagdes bantos da Contra-Costa representadas pelos mogambiques (macuas e angicos)”.

2 Pierre Verger (1990) concluiu que a rainha Na Agontimé, vitiva do rei Agongld (1789-1797), do antigo reino
de Daomé (hoje Republica do Benin) foi vendida como escrava e trazida pelo Atlantico Negro para Sdo Luis do
Maranhéo, onde fundou a Casa das Minas, introduzindo o culto dos voduns reais. No mesmo sentido, Euclides
Menezes Ferreira (Pai Euclides) (1997, p. 105) conta que sua bisavé materna Orokou-Doshi (ou Cesaria Maria,
nome que lhe foi dado no Brasil) veio de Lagos, Nigéria, trazendo consigo colares e pedras (okutas), que
representavam seus orixas, e os guardava com muito zelo. Embora nunca tivesse se envolvido com terreiros de
mina por medo de preconceito, de vez em quando ela entrava em transe, “falando uma lingua estranha”.
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Os negros introduzidos no Brasil pertenciam as civilizagdes diferentes e provinham
das mais variadas regides da Africa. Porém, suas religides, quaisquer que fossem,
estavam ligadas a certas formas de familia ou de organizagdo clanica, a meios
biogeograficos especiais, floresta tropical ou savana, a estruturas aldeds e
comunitarias. O trafico negreiro violou tudo isso. E o escravo obrigado a se
incorporar, quisesse ou nio, a um novo tipo de sociedade baseada na familia
patriarcal, no latifiindio, no regime de castas étnicas. (grifo nosso).

Enfim, a partir do séc. XIX esses povos com suas religides foram se estruturando no
territorio nacional, de modo que passaram a constituir “um diversificado conjunto de credos,
alguns de carater local, outros ja revestidos da caracteristica de religido universal, que podem
ser encontrados por todo o Brasil” (PRANDI, 2007, p. 7), bem outros paises, e, até hoje, mesmo
abertas a todos e constituindo profundamente o denso caldo cultural do Brasil, sdo
minoritarias*’, continuam sendo vistas com grande desconfianca por grande parte da sociedade
e encaradas de uma maneira geral como seitas supersticiosas e animistas, ocupando um lugar
secundario e desprezado na sociedade.

Isso porque esses agrupamentos religiosos partem da nogao diferenciada de identidade
coletiva, territorialidade, autoidentificagio associados a saberes ancestrais e orais®!, praticas®
e modos de vida. O sentido comunitério que introduzem justificam o uso do termo ‘povo’ ou
‘comunidade’ para designa-los, “haja vista que os espagos onde se perpetuam traduzem-se em
lugares em que a liberdade de ser e pertencer as tradi¢des africanas é possivel” (GUIMARAES,
2014, p. 9).

Além da utilizacdo dos espagos naturais para sua ritualistica como mares, rios, cachoeiras
e matas (FARIA; SANTOS, 2008, p. 21), essas religides possuem templos (terreiros, barracdes,

tendas, gumas, casas, rogas etc.) e outros espacos sagrados onde realizam seus cultos, que

30 De acordo com o IBGE (Censo 2010), a proporgdo de catdlicos na populagio brasileira caiu entre 2000 e 2010
(de 73,6% para 64,6%), ao passo que as dos evangélicos subiu (de 15,4% para 22,2%). Quanto aos segmentos de
matriz africana se mantiveram no mesmo periodo no patamar de 0,3%, o que corresponde a cerca de 407 mil
praticantes da umbanda, 167 mil do candomblé¢ e cerca de 14 mil de outras religides de matrizes africanas.

31 No trabalho de Lisa Earl Castillo (2010, p. 26), vé-se que os ritos dessa pratica religiosa (o candomblé) nio sio
baseados em textos sagrados, o que leva a transmissdo do saber nessa religido ser descrito como uma tradigéo oral.
Entre os iorubas na Africa textos orais sdo a base da cosmogonia religiosa, que no Brasil sofreu transformagdes,
mas se mantém preservada em lendas, contos e dangas.

32 Lacos solidarios e de ajuda mutua informam um conjunto de regras firmadas sobre uma base fisica considerada
comum, essencial e inalienavel, ndo obstante disposi¢des sucessorias porventura existentes. Nesse ponto uma
questdo relevante para se destacar ¢ a relagdo que os povos de terreiro possuem com os alimentos o que inclui a
“produgdo, o beneficiamento, o preparo e o consumo dos alimentos (...), sendo o alimento tradicional aquele que
pode ser compartilhado com a divindade e a ancestralidade e que garanta a vida de todos os seres vivos” (BRASIL.
SEPPIR, 2016). Nesse particular, a seguranga alimentar de comunidades tradicionais deve atender aos requisitos
estabelecidos na Lei n® 11.346/2006 (Sistema Nacional de Seguranga Alimentar e Nutricional — SISAN), que prevé
o respeito a diversidade ambiental, cultural, econdmica e socialmente sustentavel.
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representam espagos de liberdade simbolicamente recriados, isto ¢, a extensao ou continuidade

do sagrado, que dao a medida da sua territorialidade enquanto grupo:

Esses lugares sagrados podem ser interpretados como sendo territorios desses
grupos, na medida em que exercem, em maior ou menor grau, poder, influéncia e
autoridade sobre este ou aquele espaco, ou, no mais das vezes, sobre quem neles se
insere. O sagrado, buscado como territério, pode ser entendido, entdo, a partir
de sua delimitacdo enquanto propriedade — sao seus templos, casas, terreiros —,
ou enquanto apropriacao — espacos alheios utilizados para a reproducao cultural
e religiosa do grupo (FARIA; SANTOS, 2008, p. 21) (grifo nosso).

Para José Carlos G. dos Anjos (2006, p. 23), o “terreiro faz das ragas e das na¢des um

patrimonio simbolico para percursos ndmades, dessencializados” e ainda:

Os saldes de culto religioso afro-brasileiro carregam de modo peculiar essa forca
territorial do espago que ndo ¢ mais privado, mas ndo chega ainda a ser publico;
primeiro, porque ¢ de propriedade do pai-de-santo, um apéndice de sua residéncia; em
segundo lugar, porque a propria familia-de-santo ¢ algo indefinido entre o grupo
corporado e uma rede aberta de relagdes interpessoais (ANJOS. 2006, p. 40) (grifo
Nn0sso).

Assim, a nocao de territorio sagrado ¢ fundamental para se entender a identidade desses
grupos, que além de religiosa, ¢ cultural. A utilizagdo dos espagos sagrados, nos quais sao
reproduzidos saberes tradicionais de uma cosmovisao pautada na tradi¢ao, implica um processo
de territorializacdo que afirma a identidade coletiva étnica e social para além da nogdo de

individuo e povo comumente presente nos textos legais.

No texto da Convengdo n° 169 a protecdo da posse da terra tradicionalmente ocupada,
que compreende o conceito de territdrio, inclui uma totalidade que “abrange também o direito
desses grupos sociais de participarem do uso, administragdo e conservagdo dos recursos

mencionados (item 1 do art. 15)” (SHIRAISHI NETO, 2007, p. 47).

A leitura da Convengao n° 169 da OIT, combinada com Decreto n® 6.040/2007, nao deixa
davidas de que nogao aberta de “povos tribais”, portanto, ndo deixa duvidas de que o referido
diploma de direitos humanos os povos e comunidades tradicionais de terreiro. De acordo com

Veiga e Leivas (2017, p. 23):

Retira-se isso pelos proprios pressupostos 14 inseridos, isto é: a) ha nessas
comunidades signos sociais, culturais e econdmicos que as distingam de outros
segmentos da comunidade nacional; b) elas possuem em seu seio de solidariedade
uma identidade coletiva que repercute em uma regéncia, mesmo que parcial, pelos
seus proprios costumes ou tradi¢des e, ainda, hd uma legislacdo infraconstitucional,
no caso o Decreto 6.040/2007, que prevé algumas regulagdes especiais a serem
aplicadas nessa coletividade; c¢) tendo uma identidade coletiva que identifica os
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individuos componentes das comunidades de terreiro de matriz africana, se preenche
o critério fundamental da autoidentificagdo como definidor desse grupo social.

Apenas para ilustrar, essa questdo de pertencimento a um territdrio social pode ser
verificada em relagdo ao antigo Terreiro do Egito (I1é-Nyame), em Sao Luis do Maranhao. De
acordo com o falecido Pai Euclides M. Ferreira (1997, p. 114) o “Egito foi fundado em 12 de
dezembro de 1864 pela africana Massinokou Alapong (Basilia Sofia), natural de Cumassy, na
Costa do Ouro, atualmente Republica de Gana” e extinto em 1980.

Acrescenta que:

Em tempo de festa, quando o sol da manha cruzava os céus do Egito, no momento
exato em que se cantava para o rei dos Mestres, todos os presentes saiam do barracao
para o patio, onde o pau- da-paciéncia (imalé). Olhando-se para sua extremidade, 14
no alto, viam-se as bandeiras hasteadas na montanha diante de uma grande campina
que se estendia até a beira da praia do Cajueiro. Era exatamente nesse momento que
acontecia a miscigenagdo espiritual naqueles negros, que entravam em transe para
exibir suas dangas crengas ¢ magias contagiando os frequentadores com as relagdes
positivas que os ashantis espalhavam, gozando da liberdade de estar num verdadeiro
quilombo (FERREIRA, 1997, p. 84-85).

Essa memoria ¢ um dado importante nessa discussdo sobre territorialidade, pois embora
o terreiro ndo mais exista fisicamente, o Pai Euclides costumava realizar uma obrigacdo anual
no local onde se situava Terreiro do Egito (onde foi iniciado 1944 e chefiou entre 1970 a 1980).
Este pesquisador, inclusive, teve a oportunidade de ser convidado pela comunidade da casa
Fanti-Ashanti para uma dessas atividades.

De acordo com entrevista, em 2014, realizada pelo GEDMA (Grupo de Estudos:
Desenvolvimento, Modernidade ¢ Meio Ambiente), constante do “Relatorio Socio-

antropolégico Resex Cajueiro” (2014), Pai Euclides afirmou:

Pergunta: Pai Euclides, qual ¢ o periodo de visita que tem para o Morro do Egito?
Tem um periodo especifico que as pessoas se juntam ¢ vao até 14?

Pai Euclides: Nao, qualquer momento o pessoal pode ir, mas como eu fiquei aqui
talvez um pouco isolado, eu sempre aproveito o més de julho que a gente ta em
festa, a festa maior daqui de casa e desses dias eu tiro de preferéncia no tltimo
dia de toque aqui. Ai, eu retino o pessoal, o grupo aqui e a gente vai pralaea
gente 14 canta, reza ... as que sio pra cantar. As vezes, leva algum pouquinho de
oferenda pra colocar em algumas arvores, porque até isso foi desmatado. Ali era um
terreiro que nao tinha esse negocio de quarto de Peji, os assentamentos, os feiticos
14 eram exatamente nas arvores consagradas a determinadas divindades, tinha
arvores pra varias entidades 14 e ai a gente fazia todo o processo de imolagdo,
nio sei 0 que. A gente cortava as pindobas que 14 tem bastante e a gente fazia
tipo um circulo em volta do pé de arvores e ali a gente fazia a imolacido de
animais, nio sei o que... Recolhia as pessoas para a iniciagdo, era tudo isso. Outras
pessoas de fora ndo podiam chegar “ah ndo vai pra ai agora, ndo vai pra ai ndo sei o
que”. Tinha todo o respeito, o povo além de respeitar tinha aquele medo da coisa e
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essa histdria toda assim (Entrevista com Pai Euclides, 30.10.2014). (GEDMA, 2014,
p. 5-6)** (grifo nosso).

Atualmente ha um movimento de liderancas de casas de culto de matriz africana da ilha
para o resgate da memoria desse terreiro/territorio, que foi a matriz de varios outros terreiros e
de grandes babalorixas do Maranhdo (como Pai Euclides e Pai Jorge Itaci), uma vez que as
fundagdes ancestrais do terreiro ficam na comunidade de Cajueiro, zona portuaria de Sao Luis.
Nas imediacdes do local esta em vias de ser executado, pela WPR Sao Luis Gestao de Portos e
Terminais (Grupo WTorre), com investimento da China Communications Construction
Company (CCCC), um projeto para a constru¢ao do Terminal de Uso Privado (TUP) visando
escoar a producdo de fertilizantes, granéis liquidos, celulose e contéineres.

O movimento se soma ao conjunto da luta empreendida pela comunidade de Cajueiro,
por académicos, ambientalistas, procuradores federais, pelo nticleo de moradia da Defensoria
Publica do Estado e outros agentes para a criacao da Reserva Extrativista Taua-Mirim, com a
consequente manuten¢do dos direitos étnicos e dos modos de vida tradicionais de povos e
comunidades habitantes daquele territorio, que serdo potencialmente atingidos pelo
megaempreendimento.

Em verdade, tomando-se o exemplo acima, as unidades de mobilizagdo se articulam em
torno de uma “politica de identidades” visando a recriacdo de espacos simbodlicos que foram
criados pelo Atlantico Negro, algo que aparece como um fator a partir do qual se pode pensar
a constituicdo dos povos e comunidades tradicionais de matriz africana e de terreiro no Brasil,
“o epicentro da escravidao moderna” (GILROY, p. 10), pois os elementos preservados contém
a energia vital, o “Ax¢”, que cruzou o atlantico embarcado nos navios negreiros e se desdobrou
na luta pela territorializagao de direitos.

O “Atlantico Negro” evoca a imagem do navio negreiro que representa e ressignifica um
“sistema vivo, microcultural e micropolitico em movimento” (GILROY, 2012, p. 38)

conectando lugares fixos de povos negros “dispersos nas estruturas de sentimento, produgao,

33 Ainda de acordo com o relatorio, a narrativa do Pai Euclides demonstra a importincia fundamental do Territorio
do Cajueiro, particularmente no que diz respeito ao Morro do Egito, que vislumbra nas suas ruinas, memdrias,
distingdes e genealogias quase que irreconstituiveis na linha do tempo presente. A estrutura fisica e simbodlica
guarda um conjunto de significados e fatos que ajudam a contar a histéria do lugar, como lugar de referéncia,
adoragdo, mas também de resisténcia do passado memorial e imemorial daqueles que chegaram até a Ilha do
Maranhao trazidos por ventos que guiaram ndo as velas dos navios do Itaqui e da Ponta da Madeira, mas barcos
carregados do que seria a maior experiéncia constituinte da historia do Maranhdo e do Brasil (GEDMA, 2014, p.
6).
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comunica¢do e memoéria (GILROY, p. 35), ou o que se conhece por diaspora africana®* no
hemisfério ocidental, de modo que a metafora leva a reconceituacdo da relagdo entre a
modernidade e o que se considerava pré-moderno ou primitivo, como um desejo de transcender
as “estruturas do estado-na¢do como os limites da etnia e da particularidade nacional”
(GILROY, p. 65), em outras palavras, a didspora africana ndo representa apenas uma forma de
dispersao, exilio e escravidao - “terror racial” - como de fato o foi, mas também como um
processo que redefine as identidades, porquanto rompe com uma ideia geografica de identidade
essencial ou natural.

O intelectual jamaicano pos-colonial Stuart Hall (2003, p. 30-36) afirma que as
sociedades nas Américas e no Caribe ndo sdo compostas de um povo, mas de muitos povos,
com origens diversas, de modo que os que estdo hoje aqui pertenciam originalmente a outro
lugar, mas longe de constituir uma continuidade intacta com o passado, a relagdo com a historia
estd marcada por rupturas aterradoras, abruptas, violentas que marcam essa passagem da

3

modernidade ndo por “um pacto de associagdo civil”’, mas um “ato de vontade imperial”
marcado pela conquista, expropriagdo, genocidio e escravidao, como no caso de povos
diasporicos, cujo “trabalho produtivo da cultura” subverte os modelos culturais tradicionais
orientadores de uma ideia de nagdo. Nesse sentido, a globalizacdo ¢ desterritorializante em seus
efeitos, pois as compressoes espago-temporais afrouxam os lagos com entre cultura e lugar, nao
sendo fécil dizer de onde exatamente se originam.

Mas a memoria da escravidao foi preservada como um recurso intelectual vivo em sua
“cultura politica expressiva”, de modo que os escravos tiveram de lutar muitas vezes por meio
de sua espiritualidade para manter a unidade entre a ética e a politica, dicotomizadas “pela

insisténcia da modernidade em afirmar que o verdadeiro, bom e o belo possuiam origens

distintas e pertenciam ao dominio diferentes do conhecimento” (GILROY, p. 99).

3% A relagdo que esse autor estabelece com a didspora judaica ¢ interessante para o presente trabalho, uma vez que
o termo “diaspora”, que demarca a territorialidade dos povos e comunidades tradicionais de matriz africana e de
terreiro, entra para o vocabulario dos estudos sobre os negros e a pratica da politica pan-africanista a partir do
pensamento judaico. Empregado primeiramente pela Biblia (Deuteronomio 28:25), o termo adquire seu emprego
contemporaneo no final do século XIX, “periodo que assistiu ao nascimento do sionismo moderno e das formas
de pensamento nacionalista negro, que comunga diversas de suas aspira¢des e parte de sua retérica” (GILROY, p.
382). Estdo associados fuga, sofrimento, tradicao, temporalidade, memoria, dispersdo, exilio e escraviddo. Nesse
sentido, o autor considera que tais temas servem para se pensar as questdes relativas a identidade e diferenca na
maior diaspora da modernidade, a diaspora do Atlantico Negro. H4, de fato, um elo entre as narrativas de migragao
dos dois povos. Além das didsporas biblicas, ndo se pode esquecer que no século XX foram os judeus vitimas do
holocausto provocado pelo nazi-fascismo europeu, um processo de segregagdo que guarda correlagdo com o
processo experimentado, sobretudo no Brasil, até o séc. XIX, com os povos que cruzaram o oceano para servirem
como objetos em campos de concentragdo coloniais, as senzalas.
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Com o fim da escraviddo e o incentivo & imigragdo europeia, 0 €X-escravo € Seus
descendentes integraram-se na sociedade de classes sendo considerados incapazes para o
trabalho assalariado e de se adaptar aos novos esquemas contratuais, da mesma forma que os
negros livres e mestigos pobres, levando a manipulagao do inconsciente nacional coletivo numa
afirmag@o de que o negro pertencia a massa inabil, inculta e marginal e que o branco lhe era
superior ndo somente em relagdo ao trabalho, mas também em suas crengas e ritos (SILVA;
SOARES, 2015, p. 3).

Assim, o preconceito contra as religides de matriz africana, que invisibilizou identidades
como algo possivel, esta intrinsecamente relacionado a discriminagdo pautada na codificacio
racial colonial. Todavia, contra esse sistema de dominacio>, desde o final do século XIX foram
engendradas formas de luta para a afirmagao da identidade negra e de terreiro, as quais, no final
do séc. XX, vao se enquadrar na defini¢ao ja esbocada de “novos movimentos sociais”.

Tais movimentagdes no seio da sociedade brasileira representam processos de
territorializagdo relacionados a “territorialidades diasporicas” (SALES JUNIOR, 2009, p. 119)
de unidades de mobilizagdo diferenciadas do movimento sindical que impuseram ao Estado, a
partir dos anos 1980, uma “agenda negra”.

A proposito, no prefacio a edicdo brasileira do livro “Atlantico Negro”, de 1993, Gilroy
(2012) inicia indicando o impacto causado pelos “movimentos negros” no Brasil e suas historias
de luta. Para o autor (2015, p. 9) “eles recentemente conseguiram forgar o reconhecimento do
racismo como um aspecto estruturante da sociedade brasileira, uma conquista que ¢ ainda mais
notavel porque ocorreu no meio a celebragdes oficiais”.

Esté se referindo aos movimentos durante a apos o centenario da Lei Aurea’®, em 1988,
mesmo ano de promulgacdo da Constituicdo Federal, cujos desdobramentos posteriormente
levarao, ja no inicio do século XXI, a reconhecer formalmente os direitos especificos dos povos

e comunidades tradicionais de matriz africana e de terreiro, como se vera a seguir.

35 Achille Mbembe (2014, p. 12-13), chama a espoliagdo colonial racial de “vertiginoso conjunto”, sendo o
primeiro momento o da “espoliagdo organizada”, que corresponde ao periodo do trafico (século XV ao XIX); um
segundo momento corresponde ao acesso a escrita e tem inicio no final do séc. XVIII, quando os negros passaram
a reivindicar “o estatuto de sujeitos completos no mundo”, o que corresponde a revoltas de escravos, a
independéncia do Haiti (1804), combates pela aboli¢do do trafico, pelas descolonizagdes africanas e pelos direitos
civicos nos Estados Unidos. Esse ciclo somente iria se completaria finalmente no séc. XX com o fim do apartheid.

36 Lei Imperial n® 3.353, sancionada em 13 de maio de 1888. A Lei Aurea eliminou juridicamente a propriedade
(o senhorio) de uma pessoa sobre a outra, mas ndo a escraviddao em si, ja que no final do século XX, o Estado
Brasileiro passou a reconhecer formas contemporaneas de escraviddo, conhecidas tecnicamente por “condi¢des
analogas a de escravos” (art. 149 Codigo Penal).



43

Para entender esse percurso, € a eclosdo desse novo movimento social, que impulsionara
a luta pela liberdade étnico-religiosa, ¢ preciso fazer uma viagem na historia recente do Brasil,
remetendo a0 mesmo contexto a que se refere Hobsbawm (1995) e Gohn (1997), conforme
referido no item 2.1 do presente capitulo, mesmo porque a luta pela liberdade religiosa,
enquanto protecdo dos modos de vida tradicionais dos povos de terreiro, relaciona-se com as
pautas do movimento negro, mas dele se diferencia’’.

O marco dessa redefinicdo no campo politico data dos anos 1970, quando ocorre a
emergéncia do discurso ambientalista questionando a logica do desenvolvimentismo
implantado no Brasil pela Ditadura Militar, como aduz Ronaldo Sales Junior (2009). Nesse
mesmo contexto, os anos 70 foram também marcados pela refundacdo do movimento negro,
contestando a ideia de “democracia racial®,

Na pauta do recém-criado Movimento Unificado Contra a Discriminagdo Racial
(MUCDR), que depois se transformaria no Movimento Negro Unificado (MNU), o problema
da discriminacdo racial era “a categoria central na nova gramatica politica desse movimento,
quando contraposta aos ciclos de mobiliza¢ao anteriores, que tinham no preconceito de cor o
seu eixo argumentativo”, como diz Flavia Rios (2012, p. 44). A mudancga acenava para além
ndo apenas para uma questdo de ordem simbolica, mas para transformagdes concretas na
sociedade.

Como lembra a autora, naquele momento o movimento negro estava influenciado pelos
movimentos de esquerda, pelo novo sindicalismo e pelo movimento estudantil e desse modo a
luta antirracista dialogou e concorreu om diversas tendéncias politicas e sociais, muitas delas
incorporando a pauta negra, mas “a despeito dessa circula¢do intensa, havia o desafio central
para esse ativismo: a defesa da autonomia frente as demais organizagdes da sociedade civil”
(RIOS, 2012, p. 47).

Flavia Rios ressalta que aliangas mais intensas entre negros ¢ o sindicalismo haviam sido

feitas a partir da insercdo de liderancas negras nos sindicatos. Houve a cria¢do, em Sao Paulo,

37 Wolkmer (2001, p. 129) acrescenta que mesmo na heterogeneidade dos movimentos sociais se possa enfatizar
peculiaridades (autenticidade, independéncia e emancipa¢ao) de uns para outros, subsistem determinados valores
compartilhados que s3o encontrados na maior parte desses novos movimentos, principalmente identidade e
autonomia.

38 Termo usados por alguns estudiosos para descrever as relagdes raciais no Brasil. Segundo Gilberto Freyre (2006,
p- 33), “A miscigenagdo que largamente praticou aqui corrigiu a distdncia social que de outro modo se teria
conservado enorme entre a casa-grande e a senzala”. Segundo Marlise Vinagre Silva (2009, p. 126), essa ideia
sustentou o pensamento social brasileiro, que inspirou a constru¢ao da ideia de nacdo, de identidade nacional
(brasilidade) e a de povo brasileiro, a0 mesmo tempo em que contribuiu para a (re)produgdo de um “racismo a
brasileira”, escamoteado e perverso.
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do Conselho Estadual da Comunidade Negra, que realizava articulagdes e encontros de
sindicalistas negros.

Todavia, ao largo dessa diferenciagdo, havia uma segunda clivagem no seio do
movimento social (negro) que particularmente interessa a este trabalho: o movimento de
territorializagcdo do povo de terreiro ou “povo de santo”.

A racializagdo do discurso que ndo identificava o candomblé como religido inserida na
luta antirracista, conforme aduz Ronaldo Sales Junior (2009, p. 120), ao contrario do que viria
a ocorrer nos anos oitenta e noventa, “quando as liderangas das entidades negras enfatizardo e
tornardo publico o discurso da construgdo de uma identidade negra e de sua politizagdo
perpassando o mundo afro-religioso”.

O candomblé¢, por exemplo, era articulado ao discurso politico como suporte histdorico da
resisténcia cultural e a sobrevivéncia das tradicoes ligadas a diaspora africana, mas ndo como
estratégia de acdo ou sujeito politico autdbnomo, pois “as religides afro-brasileiras eram fonte
simbdlica para uma ancestralidade comum, mas ndo constituiam um ponto programatico, pois
estariam distantes de uma agao politica concreta” (SALES JUNIOR, p. 120).

Esse ceticismo em relagdo a religido era resultado da postura de “secularizacao presente
em setores ligados aos movimentos e partidos de esquerda que viam na religido, em geral,
aparelhos ideoldgicos produtores da alienagdo politica”, e também ao fato de que “o candomblé
era acusado de estar atrelado ao catolicismo e sincretismo, “sendo composto por uma
quantidade significativa de brancos” (SALES JUNIOR, p. 120).

Acrescenta o autor que:

[...] interpretacdes conflitantes acerca do papel das manifestacdes culturais nas
estratégias politicas constituiam um ponto de divergéncia entre militantes de
movimentos sociais negros, como o MNU, dividido entre os “culturalistas” e os
“politicos”. Por outro, os terreiros mantinham uma distancia da agenda anti-racista
dos movimentos sociais negros, cujas liderangas propunham uma subversdo
simbolica®.

Mas o candomblé foi se expandindo e passou a ser uma “religido universal” (PRANDI,
2007), ligada a ideia de “africanidade”, tanto que o iniciado ¢ levado a se identificar com uma
ancestralidade africana, razdo pela qual, afirmou-se que a memoria da diaspora ¢ o ela dos

povos de terreiro, que nao estao hoje necessariamente ligados a uma origem familiar ou racial,

39 O autor exemplifica a divergéncia participagdo de liderangas dos candomblés nas comemoragdes do dia 13 de
maio, como no tradicional terreiro do Pai Addo, em Recife, 1974. Ao contrario da manutengdo da comemoragao
do dia 13 de maio, os movimentos sociais negros apresentavam a figura de Zumbi dos Palmares, com a
comemoracdo do dia 20 de novembro, data de sua morte.
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de modo que o branco iniciado em um terreiro nagd pode reivindicar uma ancestralidade ioruba.
Dessa maneira, no seio da sociedade aparece uma diferenga entre a “africanidade” e a
“negritude”, que se diferenciam e divergem a partir de uma origem negro-africana.

Havia a época reacao de intelectuais ligados aos terreiros contra a definicdo do candomblé
como folclore, defendendo, ao contrario, a manifestagdo como religido permanente, tanto que
transposi¢ao de simbolos do candomblé para blocos carnavalescos ofendiam o sentido religioso
pretendidos por liderangas de terreiro e assim, em 1974, foi criada na Bahia a Confederagao de
Cultos Afro-Brasileiros.

Os anos 80 caminharam, portanto, para um conjunto de demandas da agenda politica dos
“movimentos negros” (SALES JUNIOR, 2009): a) a composi¢cdo de contra-narrativas; b) o
estabelecimento de vinculos com as tradicdes de origem africana e com outras tradigdes de
afrodescendentes da didspora africana; ¢) constru¢do da identidade da pessoa negra como
afrodescendente; d) dentincia e enfrentamento a discriminagdo étnico-racial.

Foram criados os Grupos de Unido e Consciéncia Negra (GRUCONSs) e as Pastorais
Negras, ligadas a Igreja Catolica, atribuindo-se o papel de “articular fé e vida, evangelho e
responsabilidade social” (SALES JUNIOR, 2009, p. 122). Na mesma época foi criada a
Fundagdo Palmares*’, vinculado ao Ministério da Cultura, 6rgio federal voltado para a
promogao da preservagdo dos valores culturais, sociais e econdmicos decorrentes da influéncia
negra na formagao da sociedade brasileira.

Paralelamente, Sales Junior (2009, p. 122-124) lembra que em 1981 ocorreu a 1*
Conferéncia Mundial sobre a Tradi¢ao e Cultura dos Orixas (COMTOC) em Ifé-Ifé, Nigéria,
organizada, dentro outros pelo Instituto Nacional de Tradigdo e Cultura Afro-Brasileira
(INTECAB), cujo objetivo era reunir lideres religiosos da Africa, Caribe ¢ Américas para
unificar a tradi¢ao dos orixds na luta contra a fragmentacao religiosa. O mesmo evento ocorreu
em 1982 no Recife, e em 1983 em Salvador, com a presenca do rei de Ejibo, Nigéria.
Posteriormente ¢ realizado em Ifé-Ifé e Nova lorque (1986), e por fim em Sao Paulo (1990).

No centendrio da abolicdo, 1988, o movimento negro se empenhou para imprimir um

novo significado a ideia de Brasil, colocando-se a propria historia do pais em questio*'. Como

40 Lei Federal n° 7.668, de 22 de agosto de 1988. Ronaldo Sales Jr. (2009) observa que o 6rgao foi ganhando novas
atribui¢des com o passar do tempo, como a responsabilidade pela identificacédo e titulagdo das areas remanescentes
de quilombos, o que dialoga mais com povos quilombolas, também povos e comunidades tradicionais.

4l A dentincia da falsa ideia de aboli¢do foi o tom dessas manifestagdes segundo Rios (2012). No Maranhio, o
bloco negro Afro Akomabu foi as ruas em protesto no carnaval daquele ano, com a musica cuja letra consta da
epigrafe do presente trabalho.
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diz Flavia Rios (2012, p. 44) o “protesto negro no Brasil contemporaneo” buscou dar vivacidade
a memoria em retalhos, dando-se significado para o coletivo politico com a bandeira do
igualitarismo. Com os ventos da democracia se aproximando, o movimento havia se
diversificado, com a formagao de novas organizagdes e coletivos.

Nesse contexto historico, a luta se desdobrou e a unidade de mobilizagdo representada
pelo movimento negro levou o Estado, via Constituicdo de 1988, com base na principiologia
voltada para a elevagdo da dignidade como valor fundante (art. 1°, III), a vedar discriminagdes
odiosas como objetivo (art. 3°, 1IV), a estabelecer prevaléncia dos direitos humanos, a
autodeterminagdo dos povos e o repudio ao racismo (art. 4°, II, IIT e VIII) como principio nas
relagdes internacionais.

Também foi o texto de 1988 que condenou expressamente o racismo (art. 5°, XLII),
incriminando-o com pena de reclusdo. A regulamentacao do crime de racismo ocorreu logo no
ano seguinte em 1989, pela Lein® 7.716 (Lei “Cad”), cuja analise no que diz respeito ao racismo
no nucleo “religido”, referindo-se aos povos e comunidades tradicionais de terreiro, seréd
apreciado no presente trabalho.

O paralelo tragado aqui entre o movimento negro € o movimento de terreiro, como
modalidades de “movimentos negros” (SALES JUNIOR, 2009; GILROY, 2012), ¢ importante
para demonstrar que a luta contra o racismo, consubstanciada juridicamente na Constitui¢ao de
1988 e a Lei Cao, foi um ponto de toque da agenda dos movimentos negros no Brasil, pois “a
criminalizacdo do racismo e a utilizacdo da Lei Cad tornaram-se formas importantes de
visibilizacao e publicizacdo do racismo e das lutas por sua erradicacdo” (SALES JUNIOR.,
2009, p. 125).

O autor continua e sintetiza:

Nesse contexto, os movimentos sociais negros incorporaram em suas narrativas
politicas as comunidades religiosas de matriz africana como parte relevante das
lutas histéricas de emancipac¢ao negro-africana no Brasil, um mito de origem que
define uma ancestralidade difusa. A identidade afro-popular” ou “negro africana”
implica a equivaléncia entre as diversas identidades sociais, politicas ou religiosas, do

campo afro-brasileiros e nesse caso o inimigo global passa a ser muito menos evidente
(SALES JUNIOR, p. 129)

Desta forma, ao estabelecer relagdes de equivaléncia, a agenda dos “movimentos negros”
constitui-se da conjun¢do de duas estratégias de territorializacdo distintas: de um lado, a
valorizagdo da religido afro-brasileira como patrimonio historico e cultural diasporica,

considerada parte das politicas de reparacao ou de promocao da igualdade racial; do outro, a
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luta contra a intolerancia religiosa, considerada como modalidade da discriminagdo étnico-
racial (SALES JUNIOR, p. 129).

Foi através dessa “ancestralidade difusa” que ocorreu uma africanizacao do campo social,
relacionando aqueles que tinham ou nao iniciagdo religiosa, como que um vinculo originario,
ainda que contingente e perdido entre ‘cor’ e ‘crenga’, revelado pelas proprias praticas
discriminatorias.

Conclui o autor que a referéncia a no¢do de “matriz africana” marca a referéncia e
“reveréncia” a memoria, a ancestralidade como “valor importante na constituicdo das
identidades sociais, na formulacdo das demandas politicas e na legitimacdo da agenda publica
resultante desses processos” (SALES JUNIOR, p. 130).

O atlantico negro, portanto, os processos diaspdricos negros, ¢ o que marca esse
surgimento do movimento de terreiro como unidade de mobilizagdo, que passou a constar da
legislagdo especifica dos “povos e comunidades tradicionais de matriz africana e de terreiro”,
pautando questdes relativas a discriminagdo religiosa, a saude, a seguranga alimentar etc., pois
“as discussdes em torno da elaboragdo e proposicdo dos dispositivos legais se constitui num elo
importante no processo de constru¢do das identidades” (SHIRAISHI NETO, 2009, p. 146).

Assim, a forca e a intensidade dos processos sociais fazem com que os grupos coloquem
de lado suas diferengas essenciais e estabelecam vinculos de solidariedade como estratégia de
novas acdes politicas para formulagdo de diretos que se encontravam latentes no seio das
praticas sociais subjacentes, por exemplo, a questao da liberdade religiosa de praticantes de
religides de matriz africana, que neste trabalho ¢ tomada como como um direito étnico-racial,
cuja violagdo estd relacionada ao racismo, impactando na subjetividade da pessoa humana
violentada, mas também no sentimento de coletividade de uma minoria étnica, um grupo,

precisamente uma comunidade tradicional de matriz africana.

2.2.1 O reconhecimento juridico-formal especifico dos povos e comunidades tradicionais de

matriz africana e de terreiro: conceitos em disputa

O presente topico deste trabalho dissertativo trata do reconhecimento juridico-formal
“especifico” porque traduz o reconhecimento de uma territorialidade especifica vinculada a
uma unidade de mobilizacdo que se diferenciou do movimento negro, no sentido de que os
povos de terreiro possuem como pano de fundo os processos gerais de reconhecimento de

minorias étnicas, mas contém elementos distintos, que culminaram em regramentos distintos.
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Dentro da vasta abrangéncia possibilitada pelas lutas sociais, Alfredo Wagner (2008, p.
96-97), lembra que ao lado da politizagdo da natureza levada a cabo pelos povos da floresta e
do cerrado, houve uma “politizagdo de fatores religiosos”, que se expressa através do contetido
das leis a aprovadas, mas o fato ¢ que “os deslocamentos das agdes e estratégias para o plano
juridico local, especificamente para o da elaboracdo e proposi¢ao de leis, servem para
reconhecer a existéncia social dos grupos sociais e, sobretudo legitimar as suas agdes
(SHIRAISHI NETO, 2009, p. 151).

Nos anos 90 foi criado, por meio do Decreto de 20 de novembro de 1995, o Grupo de
Trabalho Interministerial (GTI), com a finalidade de desenvolver politicas para a valorizacao
da Populagdo Negra, cuja fungdo precipua seria desenvolver a¢des integradas de combate a
discriminacao racial. Também foram editadas ali as duas primeiras versdes do Programa acional
de Direitos Humanos (PNDH-1, 1996; PNDH-2, 2002).

Com a eleicdo de Luiz Inacio Lula da Silva em 2002, impulsionado pelos movimentos
sociais, o Estado absorveu parte das liderancas significativas dos movimentos negros e de
direitos humanos e com eles suas demandas, que redundaram na criacado da SEPPIR (Secretaria
da Igualdade Racial) e na criacdo de comissdes, leis, decretos e politicas publicas especificas
voltados para a populagdo negra e para os povos e comunidades tradicionais.

Em 2003 foi editada a Lei n° 10.639, que inclui a disciplina de Historia e Cultura Afro-
brasileira nos pardmetros curriculares nacionais, incluindo a Histéria da Africa e dos Africanos,
a luta dos negros no Brasil, a cultura negra brasileira e o negro na formagdo da sociedade
nacional, resgatando a contribui¢do do povo negro nas areas social, econdmica e politica
pertinentes a Historia do Brasil. Essa inclusdo ¢ bastante significativa, pois como se vera no
capitulo 4, diagnosticos apontam um expressivo nimero de casos de violéncia cometidos contra
pessoas pertencentes a comunidades de terreiro em ambiente escolar.

Adiante, associada a ideia de combate a fome no Brasil, foi criada pelo Decreto n°® 27 de
dezembro de 2004 a Comissdao Nacional de Desenvolvimento Sustentavel das Comunidades
Tradicionais, presidida pelo Ministério do Desenvolvimento Social e Combate a Fome

(MDS)*, e secretariado pelo Ministério do Meio Ambiente (MMA).

42 A vinculagdo ao MDS partiu de uma estratégia a época de combate a pobreza extrema no Brasil. De acordo com
o I Plano Nacional de Desenvolvimento Sustentdvel dos Povos e Comunidades Tradicionais de Matriz Africana
(BRASIL, 2013, p. 17), “os dados da Pesquisa Nacional por Amostra de Domicilios (PNAD) do IBGE indicam
que o rendimento médio de uma mulher negra é o menor do Brasil, com ganho de R$ 655,70, ao passo que o
rendimento de um homem branco ¢, em média, de R$ 1.675,10. Os dados referentes a situagdo de pobreza indicam
que 7,4% das mulheres negras estfo na situacdo de extrema pobreza ¢ 13,4% em situacdo de pobreza, enquanto
essa propor¢do para homens brancos ¢ de 2,9% e 5,6% respectivamente. A pesquisa Mapeando o Ax¢ indica que
71,6% das liderangas tradicionais de matriz africana possuem renda mensal média de até dois salarios minimos.
Além disso, 46% dessas liderangas recebem aposentadoria e 35,7% sao beneficiarias do Bolsa Familia”.
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No ano seguinte, visando construir as bases da politica nacional, foi realizado em
Luziania-GO, I Encontro Nacional de Comunidades Tradicionais. Segundo Alfredo Wagner
(2008, p. 96) os representantes das chamadas ‘“comunidades de terreiros”, também
denominadas por eles de “religides de matriz africana”, afirmaram o local de seus rituais e de
suas “casas” como uma territorialidade especifica, culturalmente delimitada.

Os terreiros ali representados se posicionaram para além da figura juridica do
tombamento*’, evidenciando que ndo seriam “meros monumentos registrados em livros de
cartorios ou definidos por seu valor historico e etnografico, que devem ser protegidos pelo

Estado” (ALMEIDA, 2008, p. 96), mas antes a afirmacao de:

[...] uma condig¢@o de sujeitos, que querem manter eles proprios a administragdo de
seu espago social e para tanto evocaram as situagdes em que o “santo ¢ plantado”
definindo um solo sagrado ndo necessariamente contiguo, com uso especifico da terra,
inclusive para manter herbarios com indicacdes sobre suas propriedades medicinais,
e dos recursos hidricos, como no caso das cachoeiras ¢ demais quedas d’agua
eventualmente acionadas em sequéncias cerimoniais (ALMEIDA, 2008, p; 96-97).

A partir dai, atendendo uma pauta do movimento negro e das liderangas de terreiro, a
conjuntura tedrica e normativa de reconhecimento da plurietnicidade brasileira, isto €, as teias
que compoem a sociedade brasileira, ¢ que para Andrea Leticia Guimaraes:

[...] as comunidades de matriz africana sdo reconhecidas como povos tradicionais,
tendo em vista que se caracterizam pela manutengdo de um continuo civilizatorio
africano constituindo territérios proprios marcados pela vivéncia comunitaria,
pelo acolhimento e pela prestacdo de servigos sociais e pelo fato de serem uma

importante referéncia de africanidade na sociedade brasileira (GUIMARAES, 2014,
p. 63) (grifo nosso).

Em 2006, foi editado o Decreto de 13 de julho, que alterou a nomenclatura e a composi¢ao
da Comissao instituida em 2004, instituindo a Comissdo Nacional de Desenvolvimento

Sustentavel dos Povos e Comunidades Tradicionais, de que participaram a Associa¢ao

43 Em ambito federal o tombamento foi definido pelo Decreto-Lei n® 25, de 30 de novembro de 1937. De acordo
com o Decreto, o Patrimonio Cultural ¢ definido como um conjunto de bens mdveis e imdveis existentes no Pais
e cuja conservagdo ¢ de interesse publico, quer por sua vinculagdo a fatos memoraveis da histéria do Brasil, quer
por seu excepcional valor arqueolégico ou etnografico, bibliografico ou artistico. No casos dos terreiros o
tombamento ¢ um instrumento utilizado pelo Instituto do Patriménio Historico e Artistico Nacional - IPHAN, por
meio do Gripo de Trabalho Interdepartamental para a preservagdo do patriménio cultural de terreiros —
GTIT (Portaria Iphan n° 489/2013), conforme as diretrizes Plano Nacional de Desenvolvimento Sustentavel dos
Povos e Comunidades Tradicionais de Matriz Africana 2013-2015. Ha mais de 30 anos, o Iphan vem reconhecendo
esses espagos como Patrimdnio Cultural Brasileiro e foram tombados terreiros em Salvador, Itaparica e Cachoeira
(BA) e Sao Luis (MA).
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Cultural de Preservagdo do Patriménio Bantu, como titular; e Comunidades Organizadas da
Diaspora Africana pelo Direito a Alimentagdo Rede Kodya, como suplente (art. 4°, inc. XXIII).

No ano seguinte o Estado Brasileiro ¢ levado a reconhecer a existéncia de formas de
intolerancia religiosa, instituindo pela Lei n° 11.635/07 o Dia Nacional de Combate a
Intolerancia Religiosa no dia 21 de janeiro, em referéncia ao falecimento da lyalorixd Mae
Gilda, do terreiro Ax¢é Abassd de Ogum (BA), vitima de intolerancia por ser praticante de
religido de matriz africana*.

Nesse mesmo ano, como sabido, atendendo a conjuntura politica e normativa, ¢ editado
o Decreto n° 6.040/07, marco na definicdo dos povos e comunidades tradicionais. Sobre este
Decreto, mais especificamente, a procuradora Débora Duprat (2007, p. 21) atesta que o
instrumento institui “a politica nacional de desenvolvimento sustentdvel dos povos e
comunidades tradicionais, sustentada no trip¢ cultura/identidade/territorialidade”.

De acordo com Andréa Leticia Guimaraes (2014, p. 65), a inclusdo povos de matriz
africana na categoria de Povos e Comunidades Tradicionais reconhece a “plurietnicidade
brasileira, compreendendo que esta nova abordagem conceitual consegue proporcionar uma
leitura adequada para a compreensao destes povos e dos espagos/terreiros que ocupam”.

Em discurso proferido no Seminario de abertura da Plendria Nacional dos Povos
Tradicionais de Matriz Africana, etapa preparatoria para a Il CONAPIR — Conselho Nacional
de Politicas para Igualdade Racial, uma voz do proprio movimento de terreiro, Makota
Valdina®, elabora os seguintes enunciados, extraidos por Guimardes (2014) do Relatério

preliminar da entdo Secretaria de Politicas de Promocao da Igualdade Racial:

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

2. Comunidades Tradicionais de Matriz Africana - Territérios ou Casas Tradicionais -
constituidos pelos africanos e sua descendéncia no Brasil, no processo de insurgéncia e resisténcia

4 Em 1992 Mie Gilda participou de um protesto em Brasilia contra o governo Collor, tendo sido fotografada pela
revista Veja ao lado de despacho. Posteriormente, a imagem foi usada em uma edi¢ao de 1999 da Folha Universal,
veiculo da Igreja Universal do Reino de Deus, sob o titulo Macumbeiros charlatées lesam o bolso e a vida dos

clientes. A publicagdo desencadeou uma invasdo no seu terreiro por membros da Igreja Deus ¢ Amor, que tentaram
“exorciza-la”. O fato levou a mae de santo a ingressar na justiga contra os seus agressores, mas com a saude
fragilizada, Mae Gilda ndo suportou os ataques e faleceu de infarto no ano seguinte (SILVA, V.G, 2015).

45 “Valdina Oliveira Pinto ocupa o cargo de Makota (auxiliar direta da Iyalorisa) do Tanuri Junsara, Terreiro de
Candomblé Angola, na Bahia. Professora aposentada da rede ptblica municipal e Educado ra do bloco afro I1é
Aiy¢€, Valdina Pinto ¢ uma referéncia para as comunidades negras de Salvador, sendo reconhecida como mestra
nos ambientes intelectuais nacionais e internacionais pela articulagdo entre a pratica e a teoria da sabedoria bantu.
Makota Valdina ¢ ainda membro do Conselho Estadual de Cultura da Bahia e do Férum Cultural Mundial”
(GUIMARAES, 2014, p. 65).
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ao escravismo e ao racismo, a partir da cosmovisao e ancestralidade africana, e da relacdo desta com
as populagdes locais e com o meio ambiente. Representam o continuo civilizatério africano no
Brasil, constituindo territorios proprios caracterizados pela vivéncia comunitaria, pelo acolhimento
e pela prestag@o de servigos a comunidade.

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

4. Lideran¢as Tradicionais de Matriz Africana - demais liderangas constituidas dentro da
hierarquia propria das casas tradicionais;

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

6. Expressdes Culturais de Matriz Africana - Trata-se das muitas manifestagcdes culturais
originarias das matrizes africanas trazidas para o Brasil: reizado, congada, mogambique, capoeira,
maracatu, afoxé, blocos afro, danga afro, etc. (GUIMARAES, 2014, p. 66) (grifo nosso).

Esses conceitos serdo de grande valia para todo o regramento seguinte. A partir dai o
movimento de terreiro comega a ganhar mais for¢a dentro dos instrumentos normativos do
Estado, que editou o Plano Nacional de Promog¢do da Igualdade Racial (PLANAPIR), pelo

Decreto n° 6.872/09, cujo Eixo 8 esta voltado para Comunidades tradicionais de terreiro.

Destaca-se aqui a edi¢cdo no ano seguinte do Estatuto da Igualdade Racial, Lei n°
12.288/10, como um dos mais importantes instrumentos a servigo da protecao legal dos povos
ou comunidades de matriz africana, pois traz um capitulo especifico (III) sobre o conteudo do
“direito a liberdade de consciéncia e de crenga ao livre exercicio dos cultos religiosos de matriz
africana”, com conceitos juridicos e a obrigatoriedade do poder publico de adotar medidas
necessarias para o combate a intolerdncia com as religides de matrizes africanas e a

discriminacdo de seus seguidores.

Com o Estatuto, a expressao “religides de matriz africana” ganha maior densidade
normativo-conceitual, que se consolida quando da Ministra de Estado Chefe da Secretaria de
Politicas de Promogdo da Igualdade Racial (SEPPIR)*, no uso de suas competéncias
constitucionais para expedir atos normativos para a execugdo de leis (art. 87 CF), institui por
meio da Portaria n°® 138, de 6 de dezembro de 2012, o Grupo de Trabalho Interministerial, para
elaborar o I Plano Nacional de Desenvolvimento Sustentavel dos Povos e Comunidades

Tradicionais de Matriz Africana.

46 Interessante observar a trajetoria dos quadros vinculados a mudanga institucional relativamente as politicas de
igualdade racial no Brasil. Nesse caso a SEPPIR era chefiada por Luiza Helena Bairros, falecida em 2016, doutora
em Sociologia pela Michigan State University, e uma das principais liderangas do movimento negro no pais. Vide:
http://gl.globo.com/politica/noticia/2010/12/luiza-helena-de-bairros-e-nova-ministra-da-igualdade-racial.html.
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Para a Portaria, as identidades, o direito a autoidentificacio, a organizacao social e os
valores culturais dos povos e comunidades tradicionais de matriz africana constituem os
critérios de base para a formulacdo, implementacdo, monitoramento e revisdo do Plano
Nacional de Desenvolvimento Sustentavel dos Povos e Comunidades Tradicionais de Matriz

Africana.

Adscreve ainda o documento, ndo deixando divida da aplicagdo da Lei n® 6.040/07:

Art. 5°. Pardgrafo tnico - Para os fins desta Portaria, "povos e comunidades
tradicionais", ""territorios tradicionais" ¢ ""desenvolvimento sustentavel" devem
ser entendidos nos termos do art. 3° do Decreto n° 6.040, de 7 de fevereiro de
2007, que institui a Politica Nacional de Desenvolvimento Sustentavel dos Povos e
Comunidades Tradicionais (BRASIL, SEPPIR, 2012) (grifo nosso).

Mais adiante, ¢ editada também pela SEPPIR, a Portaria n°® 15/2013, que institui o I Plano
Nacional de Desenvolvimento Sustentiavel dos Povos e Comunidades Tradicionais de
Matriz Africana para o periodo de 2013 a 2015, cuja execugdo cabia ao Governo federal, em
colaboragdo com os governos estaduais, distrital, municipais e com a sociedade

Para a Portaria (art. 2°), entendem-se como povos e comunidades tradicionais de matriz
africana os grupos culturalmente diferenciados cuja identidade ¢ organizacao social estao
vinculadas as tradicoes e a descendéncia africana no Brasil (BRASIL. SEPPIR, 2013).

Ainda no campo das definicdes, o I Plano Nacional define povos e comunidades

tradicionais de matriz africana como:

[...] grupos que se organizam a partir dos valores civilizatérios ¢ da cosmovisao
trazidos para o pais por africanos para ca transladados durante o sistema
escravista, o que possibilitou um continuo civilizatério africano no Brasil,
constituindo territérios proprios caracterizados pela vivéncia comunitaria, pelo

acolhimento ¢ pela prestacio de servicos 2 comunidade (BRASIL. SEPPIR, 2013).

Aqui o Plano deixa evidente que os povos € comunidades tradicionais de matriz africana
se vinculam a ideia de didspora, que as barras da engrenagem hierarquica proporcionada pelo
terror racial, o “status da identidade étnica, o poder do nacionalismo cultural e a maneira pela
qual as histérias sociais cuidadosamente preservadas do sofrimento etnocida podem fornecer
legitimagao ética e politica” (GILROY, 2012, p. 387).

O deslocamento de referenciais simbolicos do Atlantico Negro constitui as subjetividades
que se entrelacam em uma unidade de mobilizacao pela defesa do territorio étnico-religioso.

Como diz Anjos (2006, p. 23), o terreiro/territorio faz das ragas e nagdes “um patrimdnio
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simbdlico, espagos para percursos ndmades, dessencializados”, ao que parece paradoxal aos
esquemas ocidentais, porquanto ndo se trata apenas de um espaco fisico.

Na ideia do “continuo civilizatério africano no Brasil” decorrente desses ‘“corpos
ndmades” *7 (ANJOS, 2006), desterritorializados e reterritorializados, a meméria “no ato de
reconhecer uma origem, estabelece delimitagdes, coloca o passado sobre o presente, cria um
‘nds, os da origem’” (ANJOS, p. 46).

No caso dos terreiros, o religare originou uma unidade de mobilizagao que se politizou e
politizou os fatores religiosos, descolando-se do movimento negro, para pautar junto ao Estado
o reconhecimento de cosmovisdes, de territorialidades especificas, e da vivéncia comunitaria*®.

Em 12 de abril 2016, a Ministra de Estado das Mulheres, da Igualdade Racial, da
Juventude e dos Direitos Humanos* editou a Portaria n° 180, de 12 de abril de 2016, criando o
Comité Executivo de Politicas para Povos e Comunidades Tradicionais de Matriz Africana e
de Terreiros, com a finalidade de elaborar, monitorar e avaliar o II Plano Nacional de Politicas
para Povos e Comunidades Tradicionais de Matriz Africana e de Terreiros (2016-2019).

Note-se que a Portaria n° 180 introduz uma diferenciacao de nomenclatura, pois o Plano
de Desenvolvimento Sustentavel cede lugar ao Plano Nacional de Politicas. Também em
relacdo aos destinatdrios do Plano, até aquele momento, para o discurso oficial Povos e
Comunidades Tradicionais de Matriz Africana e de Terreiro equivaliam, mesmo porque o I

Plano (2013) acrescenta que no Sistema Nacional de Informa¢do e Indicadores Culturais

47 Essa categoria decorre da experiéncia do antrop6logo e militante do Movimento Negro Unificado (MNU) José
Carlos Gomes dos Anjos, que retrata em No territorio da linha cruzada: a cosmopolitica afro-brasileira um
processo de remocgdo da vila Mirim, Porto Alegre, em decorréncia de um plano de reforma urbana da Prefeitura
Municipal. A faixa de remog¢ao da ocupacdo de quarenta anos antiga 115 domicilios, onde residiam cerca de 130
familias. Dos domicilios afetados seis eram terreiros ¢ uma mae-de-santo liderava a resisténcia. As reunides da
comunidade ocorriam em seu terreiro.

4 De acordo com o I Plano, a pesquisa Mapeando o Axé diagnosticou que “os territorios tradicionais de matriz
africana mantém intensa relacdo com a comunidade do seu entorno, como ¢ possivel verificar pelos seguintes
resultados da pesquisa: 81,6% das casas desenvolvem atividades comunitarias, sendo que, desse total, 60,5%
desenvolvem reunides comunitarias frequentes e 10,7% oferecem cursos profissionalizantes. A¢des no dominio
da saude e da assisténcia social sdo desenvolvidas, respectivamente, em 17,3% e 18,7% das casas de matriz
africana. Destas, 95% distribuem alimentos e 47% fazem-no diariamente. Esses dados confirmam o potencial
desses espacos para promogdo da satde, da educacdo, da cultura e da seguranca alimentar. Nesse contexto, o |
Plano Nacional de Desenvolvimento Sustentavel dos Povos e Comunidades Tradicionais de Matriz Africana
converge com a diretriz do Governo Federal, de erradicacdo da extrema pobreza” (BRASIL, 2013, p. 18).

4 A Ministra Nilma Lino Gomes é doutora em Antropologia Social pela Universidade de Sdo Paulo (USP) e pos-
doutora em Sociologia pela Universidade de Coimbra. Pesquisadora das areas de Educacio e Diversidade Etnico-
racial, com énfase especial na atuagdo do movimento negro brasileiro. Vide: http://www.seppir.gov.br/central-de-
conteudos/noticias/outubro/nilma-lino-gomes-e-indicada-como-titular-do-ministerio-das-mulheres-igualdade-
racial-e-direitos-humanos.
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do Ministério da Cultura a categoria que representa os povos tradicionais de matriz
africana contemplados pelo instrumento ¢ denominada de “povos de terreiro”’,

Nesse interim foi editado o Decreto n° 8.750, de 9 de maio de 2016, instituindo o
Conselho Nacional dos Povos e Comunidades Tradicionais, em cuja composi¢do estdao
representados (art. 4°, III) povos e comunidades de terreiro/povos e comunidades de matriz
africana.

Apos a edicao desse ato, houve uma ruptura institucional na gestdo governamental do
pais - de controversa constitucionalidade - mas verifica-se que alguns projetos que estavam em
curso continuaram, pois ainda no mesmo ano foi editada a Portaria n® 1.316, de 23 de novembro
de 2016, pelo entdo Ministro de Estado da Justica e Cidadania®' dispondo sobre a elaboracdo

do II Plano Nacional de Politicas para os Povos e Comunidades Tradicionais de Matriz

Africana e Povos de Terreiro®?, em até doze meses da sua publicacdo. Para a portaria:

30 Sobre essa diferenciagdo a Comissdo Nacional para o Desenvolvimento Sustentavel dos Povos e Comunidades
Tradicionais — CNPCT criou o “Portal Ypadé”, hospedado no site do Ministério do Meio Ambiente, que esclarece
a diferenga de tratamento: “Povos de terreiro sio o conjunto de populag¢des, em sua maioria de origem afro-
brasileira, que esta ligado as comunidades religiosas de matrizes africanas por vinculos de parentescos ou
iniciaticos. Assim se definem em razdo do pertencimento, uma vez que se estruturam em torno de organizagdes
sociais religiosas de intensa forma de sociabilidade coletiva. Religides de matrizes africanas sio os conjuntos
de praticas religiosas que se originaram através das populacdes negras africanas escravizadas no Brasil.
Pertencem a esse conjunto de praticas: o candomblé, o batuque, o tambor de mina, a pajelanga, a macumba, a
umbanda, dentre outras. Em geral se organizam dentro de um espaco territorial chamado terreiro” (grifo
nosso)

51 Com a mudanga repentina de governo foi extinto o entdo Ministério das Mulheres, da Igualdade Racial, da
Juventude e dos Direitos Humanos (MMIRDH) e criada a Secretaria Especial de Direitos Humanos, entdo chefiada
pela doutora em direito e procuradora Flavia Piovesan, na estrutura do Ministério de Estado da Justica e Cidadania.
O Ministério ficou sob comando do jurista Alexandre de Moraes, figura bastante conhecida no campo juridico por
suas obras de direito constitucional, todavia, sem nenhuma expressao nos movimentos sociais ou na politica de
direitos humanos. O Ministro fez uma breve e polémica passagem pela pasta e posteriormente foi nomeado
Ministro do Supremo Tribunal Federal. Sob pressdo popular, o Ministério dos Direitos Humanos foi recriado e
passou a ser chefiado pela desembargadora aposentada Luislinda Valois, que ja titularizava a pasta da igualdade
racial inserida no Ministério da Justica e Cidadania. Luislinda foi a primeira juiza negra do Brasil e professa o
candomblé.

52 Em consulta realizada por esta pesquisa, via portal E-sic (Protocolo n® 00083000274201782, de 05/08/2017),
com base na Lei de acesso a informagao (Lei n° 12.527/11), tendo em vista a auséncia de informagdes nos canais
oficias sobre o desenvolvimento das agoes de elaboragdo do II Plano, a Secretaria de Politicas para Comunidades
Tradicionais, do Ministério de Direitos Humanos respondeu que: 2.3. Em virtude de mudancas ocorridas na
estruturagao dos Ministérios e do tempo decorrido, estas Portarias [Portarias n® 180 e n® 181] estdo passando por
analise do departamento juridico da SEPPIR para corregdes e atualizagdes necessarias, € serao republicadas. 2.4;
Em 10 de julho de 2017 a SECOMT/SEPPIR realizou a primeira reunido do CE e GT para discutir estratégias para
os encontros com a Sociedade Civil para elaboragdo do Il PNP/MAF e o I PNP/Cigano e discutir sugestdes sobre
a republicacdo das Portarias n° 180 e 181; 2.5. Atualmente a SECOMT/SEPPIR estd promovendo encontros
bilaterais com representantes governamentais de diversos Ministérios, que compdem o CE e GT, discutindo mais
detalhadamente as pautas afetas as Comunidades Tradicionais de MAFT e Povo Cigano e articulando as agdes
para o Encontro entre a Sociedade Civil e representantes do Governo Federal para a construgao do II PNP/MAF e
I PNP/Ciganos, que ocorrerd nos proximos dias 21 e 22, e, 28 e 29/08/17, respectivamente; 2.6. Neste primeiro
encontro os didlogos ocorrerdo em torno do seguinte Eixo: Garantia de Direitos, Superacdo do Racismo e Combate
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Art. 1° Ficam instituidas as diretrizes para a elaboragdo do Plano Nacional de Politicas
para os Povos e Comunidades Tradicionais de Matriz Africana e Povos de
Terreiro - PNP/MAF.

Paragrafo unico. Para fins desta Portaria, consideram-se povos e comunidades
tradicionais de matriz africana e de terreiros o conjunto dos povos africanos
transladados para o Brasil, nas suas diversas variacdes e denominacdes,
origindrios de processos histéricos diferenciados em cada parte do pais e dos povos
que tem sua religiosidade originada no Brasil, com influéncias de aspectos proprios
das populagdes tipicamente brasileiras que convergem diversas influéncias religiosas
(grifo nosso).

A este pesquisador a questdo parecia tratar-se de uma ambivaléncia, mas ao decorrer da
pesquisa de campo, em que teve a oportunidade de dialogar com liderancas do movimento de
terreiro, verificou-se que a questdao tem um fundo politico mesmo de afirmag¢ao das identidades
diferenciadas, de modo que a disputa pelos conceitos ndo ¢ de menor importancia, uma vez que
reflete uma posi¢ado politica de afirmagao dessas identidades.

O Caderno de Debates da SEPPIR, que compilou e sistematizou o material de reunides,
debates, seminarios e oficinas de povos tradicionais de matriz africana entre os anos de 2011-
2014 reflete bem a discussao. Nesse sentido “pretende-se, com esta publicagdo, que sejam lidas
as vozes das liderangas tradicionais de matriz africana que discutiram e refletiram sobre o
conceito em voga” (BRASIL. SEPPIR, 2016).

A diferenciagcdo contém sim uma relagdo metonimica, em que povos de matriz africana
abarca o termo povos de terreiro, como um “ethos que permite trazer os sentidos do passado
pelos ruidos internos, pelos olhares, pelos sabores e sons da memoria do corpo e significar o
presente” (BRASIL. SEPPIR, 2016, p. 38), pois os povos tradicionais de matriz africana
historicamente levaram para a rua indicios do sagrado, signos reconfigurados de objetos
litargicos, vestimentas, musicas, canticos, dancas, alimentos.

Os maracatus de Pernambuco ja foram chamados de candomblé, os cazumbas no
Maranhao representam a fusdo dos espiritos de homens e animais, os afoxés de Salvador sdo
conhecidos como candomblés de rua, o samba contém elementos expressos da tradicdo de

matriz africana, o hip-hop, o rap etc. De modo que esses exemplos “mostram a influéncia da

a Violéncia; 2.7. Os demais Eixos que serdo discutidos em novas datas, a serem divulgadas, nos meses de setembro
e outubro/2017, sdo: Territorialidade e Cultura Inclusdo Social e Desenvolvimento Sustentavel.
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cultura negra dos povos tradicionais. Todos os simbolos levados para a rua possuem sentido e
significado, nio estio ali ao acaso ou simplesmente por sua beleza” (BRASIL. SEPIR, 2016)*.

Desta maneira, de acordo com o caderno de debates da SEPPIR, o conceito de Povos
Tradicionais de Matriz Africana €, sobremaneira, “mais alargado do que apenas a relacdo com
o sagrado afro-brasileiro, constituindo assim um importante instrumento para o didlogo com o
Estado Brasileiro” (BRASIL. SEPPIR, 2016).

No I Plano Estadual de Desenvolvimento Sustentivel de Povos e Comunidades
Tradicionais de Matriz Africana, aprovado pelo Conselho Estadual da Politica Etnico-Racial —
CIERMA (Resolugdo Estadual n® 04/2014), mas ainda ndo publicado oficialmente, ha a

seguinte observagao:

[...] através de uma analise juridica feita a respeito das nomenclaturas que constam no
documento base a que nos referimos na reunido oportuna, atentamos para o perigo na
utilizagdo do termo “matriz africana”, quando ndo especificada, deixa abertura para
outras pastas, a exemplo das comunidades evangélica [sic] que podem solicitar
abertura nessa politica por serem de matriz africana ¢ ou descendente de povos
africanos pos-diasporos. Dessa forma propomos identificagdo dos povos de matriz
africana a qual essas politicas tém como publico-alvo. A exemplo “povos e
comunidades tradicionais matriz africana terreiros” (MARANHAO. SEIR, 2017).
(destaque da fonte).

Assim, visando avangar na discussdo, que tem reflexos na normacdo juridico-
institucional, a questdo ganha maior relevo na fala autorizada do representante do Férum de

Religides de Matriz Africana do Maranhdo, Neto de Azile**, segundo o qual:

A nomenclatura [povos e comunidades tradicionais de matriz africana] foi uma
estratégia de romper com a rejei¢ao do nome “terreiro”, pela laicidade do estado do
ponto de vista juridico institucional. A nomenclatura povos e comunidades
tradicionais de matriz africana pode-se entender como qualquer comunidade
tradicional, seja quilombola, seja do espago de ocupagdo urbana das periferias, sejam
comunidades tradicionais de matriz africana. Mas estamos falando de terreiro porque
foi uma estratégia para aprovar o plano do ponto de vista juridico-institucional sem
ferir a laicidade, mas se afirma de um ponto de vista ndo formal “povos de terreiro”.
Entdo, se usa como complemento para esclarecer qual é o foco, qual é o segmento da
sociedade foco dessas politicas, e a expressdao povos de terreiro ainda tem diferencas
internas que geram tensdo entre as varias nagoes, porque algumas nagdes de matrizes
africanas tradicionais ndo reconhecem a Umbanda como de matriz africana, entdo

53 No mesmo sentido, em relagdo ao jazz, Guatari (1993, p. 120) apud Goldman (2015, p. 643): “Nasceu de um
mergulho cadsmico, catastrofico, que foi a escravizagdo das populagdes negras nos continentes norte e sul-
americano e, depois, houve uma conjun¢do de ritmos, de linhas melddicas, com o imaginario religioso do
cristianismo, com dimensdes residuais do imaginario das etnias africanas, com um novo tipo de instrumentagdo,
com um novo tipo de socializa¢do no proprio seio da escravidao e, em seguida, com encontros intersubjetivos com
as musicas folk brancas que estavam por 14; houve, entdo, uma espécie de recomposic¢ao dos territorios existenciais
e subjetivos no seio dos quais ndo so6 se afirmou uma subjetividade de resisténcia por parte dos negros, mas que,
além do mais, abriu linhas de potencialidade para toda a historia da musica”.

34 Firmino Neto de Azile é pai de santo e atual superintendente de Patrimonio Imaterial da Secretaria de Estado da
Cultura e Turismo (Sectur).
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para se incluir todo mundo se coloca povos tradicionais de terreiro onde o terreiro € o
espago territorial de praticas coletivas de cultos de matriz africana (Entrevista com
Neto de Azile, 10.08.2017).

A fala de Neto de Azile ¢ bastante esclarecedora e demonstra a propriedade que essa
lideranca do movimento de terreiro maranhense possui em relacdo as categorias tedricas que se
desdobraram no reconhecimento final pela Portaria n° 1.316, de 23 de novembro de 2016.
Perguntado se seria uma impropriedade usar apenas “povos e comunidades tradicionais de
matriz africana” para se referir aos “povos de terreiro”, respondeu que seria uma “imprecisao”,
pois hoje o mais consentdneo e expressivo seria mesmo a categoria que os movimentos de
terreiro vém discutindo: povos e comunidades de matriz africana e de terreiro.

Por esta questdo, que aparece no percurso da presente pesquisa, decidiu-se adotar a
nomenclatura mais recentemente concebida para referir-se especificamente a territorialidade
dos “povos e comunidades tradicionais de terreiro”, isto é aqueles povos tradicionais de
matriz africana praticantes de cultos religiosos de matriz africana, entendendo-se que os
povos tradicionais de matriz africana e de terreiro estdo conectados pelo Atlantico Negro e tém
seus instrumentos de territorializagdo perpassados pelo autorreconhecimento, pela
autoidentificagdo e pela protecdo do territorio, inclusos expressamente no art. 1°, item II e art.
14, item I, da Convencdo n°® 169°°, ratificada pelo Brasil pelo Decreto n° 5.051/04; e no art. 3°,
inc. IV, do anexo do Decreto n° 6.040/07°°.

Ainda sobre a identidade®’, Shiraishi Neto (2007, p. 45-46), entende que a Constitui¢io
Federal de 1988 confere um tratamento especial, a essas situagdes que envolvem os povos e as
comunidades tradicionais, na medida que reafirma em diversas passagens os critérios de
identidade, extraidos de uma leitura criteriosa do art. 3°, segundo o qual a resolu¢ao dos
problemas regionais (inc. IIl) passa pela constru¢do de uma “sociedade livre”, “justa” e
“solidaria” (inc. I), sem qualquer tipo de discriminagdo (inc. IV).

Isto posto, a luta social dessas comunidades avanga para além do reconhecimento formal,

rumo a um conjunto de atitudes praticas de disputas para “dizer o direito”, uma ‘“forma

55 Art. 1° inc: II: A consciéncia de sua identidade indigena ou tribal devera ser considerada como critério
fundamental para determinar os grupos aos que se aplicam as disposi¢des da presente Convengao.

36 Art. 3°. Sdo objetivos especificos da PNPCT: VI - reconhecer, com celeridade, a autoidentificagdo dos povos e
comunidades tradicionais, de modo que possam ter acesso pleno aos seus direitos civis individuais e coletivos.

57 Sobre a questdo da identidade cultural e protegdo das manifestagdes culturais e saberes ancestrais na Corte
Interamericana de Direitos Humanos, vide CHAI; PINHO; SEREJO. 4 corte interamericana de direitos humanos
e prote¢do das manifestagoes culturais e saberes ancestrais. In: CHAI, Cassius Guimaraes (Org.). Republicanismo
entre ativismos judiciais e proibicdo do retrocesso: da protecdo as mulheres a saude publica. Campos dos
Goytacazes, RJ: Brasil Multicultural, 2016.
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especifica de construir a realidade social, apresentada como multipla e complexa, diante dos
novos sujeitos de direito” (SHIRASHI NETO, 2011b, p. 92).

Os povos de terreiro, enquanto esses “novos’” sujeitos historicos, cujo reconhecimento
constitucional atual vai ao encontro de outras vozes (antropologos, socidlogos e historiadores),
travam o que Shiraishi Neto (2009; 2011) alcunha de “luta juridica localizada”, conceito
operacional que explicita esses processos de mobilizacdo verificados “na medida em que os
grupos organizam um conjunto de agdes e de estratégias para ter acesso aos meios juridicos e
ao Poder Publico, responsavel pelo atendimento e execucao das medidas propostas”.

Nos capitulos seguintes, serdo analisados os desdobramentos da luta juridica localizada
no bojo dos processos de territorializagdo desses grupos étnicos, procurando refletir como esses
fatos, associados a estratégias epistemologicas decoloniais, criaram novas possibilidades de

interpretagado juridica relativas a liberdade religiosa dos povos tradicionais de terreiro no Brasil.
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3 A LIBERDADE RELIGIOSA E O TERROR RACIAL NA ENCRUZILHADA DOS
DIREITOS ETNICOS DE POVOS E COMUNIDADES TRADICIONAIS DE
TERREIRO

“La interpretacion de nuestra realidad con esquemas ajenos solo
contribuye a hacernos cada vez mas desconocidos, cada vez menos libres,
cada vez mas solitarios”.

Gabriel Garcia Marquez

“Mais forte que os agoites dos feitores sdo os tambores”.

Chico César

Desde o inicio do presente trabalho firmou-se a religiosidade como o ela que confere o
sentido da existéncia, das identidades e¢ dos modos de vida tradicionais dos povos e
comunidades de terreiro. Como objeto de protecao juridica, porém, a liberdade religiosa, possui
estreita correlagdo historica com legado liberal-burgués do constitucionalismo ocidental no
ambito das “liberdades individuais da pessoa humana”, portanto, atributos subjetivos da pessoa
humana dirigidos a uma abstencao, de resisténcia e oposi¢cao ao Estado.

Documentos histéricos internacionais de declaragao de direitos humanos preocuparam-se
em afirmar a liberdade religiosa com base nesse viés. E Norberto Bobbio (2004, p. 21) quem
sintetiza essa posicao, segundo a qual a pluralidade das concepgdes religiosas e morais ligadas
a fatos historicos subjacentes (sobretudo guerras religiosas), levou a rupturas com o modelo
jusnaturalista que considerava essenciais e absolutos os fundamentos dos direitos do homem,
para se chegar a nocao, racionalmente fundamentada, da liberdade religiosa como o “direito a
professar qualquer religido ou a ndo professar nenhuma”.

No século XVIII inaugura-se na Europa ocidental uma certa arte de liberal de governar,
que segundo Foucault (2008, p. 87), ndo significa o imperativo da liberdade em si, mas a gestao
e organizacdo das condigdes gracas as quais alguns podiam ser livres, de modo que tanto se
produzia quanto se restringia a liberdade, e, através da regulagdo, grandes declaragdes de

direito, como a Declaracio de Direitos do Bom Povo da Virginia (EUA, 1776), Constituigio

58 (...) todos os homens tém igual direito ao livre exercicio da religido, de acordo com o que dita sua consciéncia,
e que ¢ dever reciproco de todos praticar a paciéncia, o amor ¢ a caridade cristd para com o proximo.
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Americana (EUA,1787)*° Declaragio dos Direitos do Homem e do Cidadao (Franga, 1789)%°,
que reconheceram formalmente direitos humanos aos individuos, foram progressivamente
sendo estendidas®! e se espalhando pelo mundo, até chegar em sucessdo historica e politica
recente & Declaragdo Universal dos Direitos Humanos (1948)%2, Pacto dos Direitos Civis e
Politicos (1966)%, Conveng¢do Europeia dos Direitos do Homem®*, Estatuto dos Refugiados
(1951)%, Convengdo Americana sobre Direitos Humanos (1969)%, Carta Africana de Direitos
Humanos (1981)%” e a Declaragdo sobre a eliminacdo de todas as formas de intolerancia e

discriminacio fundadas na religido ou nas convicgdes (1981)%8.

59 Art. VI: (...). Nenhum requisito religioso podera ser erigido como condigdo para a nomeagio para cargo publico.
Emenda 1%: O Congresso nao legislara no sentido de estabelecer uma religido, ou proibindo o livre exercicio dos
cultos; ou cerceando a liberdade de palavra, ou de imprensa, ou o direito do povo de se reunir pacificamente, e de
dirigir ao Governo peti¢des para a reparagdo de seus agravos.

80 Art. 10°. Ninguém pode ser molestado por suas opinides, incluindo opinides religiosas, desde que sua
manifestagdo ndo perturbe a ordem publica estabelecida pela lei.

1 Lynn Hunt (2009, p. 159) lembra que a universalidade dos direitos, mesmo na Franga revolucionaria, foi seletiva.
A liberdade religiosa pregada valia apenas para os catolicos, logo depois aos protestantes e apenas dois anos depois
para os judeus.

62 Art. 18. Toda pessoa tem direito a liberdade de pensamento, consciéncia e religido; este direito inclui a liberdade
de mudar de religido ou crenga e a liberdade de manifestar essa religido ou crenga, pelo ensino, pela pratica, pelo
culto e pela observancia, isolada ou coletivamente, em ptiblico ou em particular.

63 Art. 18.1. Toda pessoa tera direito a liberdade de pensamento, de consciéncia e de religido. Esse direito implicara
a liberdade de ter ou adotar uma religido ou uma crenga de sua escolha e a liberdade de professar sua religido ou
crenga, individual ou coletivamente, tanto publica como privadamente, por meio do culto, da celebracao de ritos,
de praticas e do ensino.

64 Art. 9°. 1. Qualquer pessoa tem direito & liberdade de pensamento, de consciéncia e de religido; este direito
implica a liberdade de mudar de religido ou de crenga, assim como a liberdade de manifestar a sua religido ou a
sua crenca, individual ou colectivamente, em ptiblico ¢ em privado, por meio do culto, do ensino, de praticas e da
celebragéo de ritos.

65 Art. 4°. Os Estados Contratantes proporcionardo aos refugiados em seu territério um tratamento ao menos tio
favoravel quanto o que ¢ proporcionado aos nacionais no que concerne a liberdade de praticar a sua religido e no
que concerne a liberdade de instrucdo religiosa dos seus filhos.

% Art. 12. 1. Toda pessoa tem direito a liberdade de consciéncia e de religido. Esse direito implica a liberdade de
conservar sua religido ou suas crengas, ou de mudar de religido ou de crengas, bem como a liberdade de professar
e divulgar sua religido ou suas crengas, individual ou coletivamente, tanto em publico como em privado.

67 Art. 2°. Toda a pessoa tem direito ao gozo dos direitos e liberdades reconhecidos e garantidos na presente Carta,
sem nenhuma distingdo, nomeadamente de raga, de etnia, de cor, de sexo, de lingua, de religido, de opinido politica
ou de qualquer outra opinido, de origem nacional ou social, de fortuna, de nascimento ou de qualquer outra
situagdo.

8 Artigo 1°. §1. Toda pessoa tem o direito de liberdade de pensamento, de consciéncia e de religido. Este direito
inclui a liberdade de ter uma religido ou qualquer conviccao a sua escolha, assim como a liberdade de manifestar
sua religido ou suas convicgdes individuais ou coletivamente, tanto em publico como em privado, mediante o
culto, a observancia, a pratica e o ensino.
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Jayme Wiengnartner Neto (2007, p. 31) lembra que o constitucionalismo liberal e
revolucionario funda raizes no “paradigma secular e racional e desemboca no discurso juridico
constitucional, que proclama o direito a liberdade religiosa”. No mesmo sentido, Aldir Guedes
Soriano (2009, p. 165), sustenta que o direito humano fundamental a liberdade religiosa pode
ser considerado um legado do pensamento liberal, que permeou a revolu¢ao norte-americana e
foi determinante para o constitucionalismo daquele pais, irradiando-se a partir dai para o
constitucionalismo do ocidente.

E dentro dessa perspectiva que a liberdade religiosa se consolidou nas Américas, de modo
que se verificou que os estudos juridicos produzidos sobre a o tema ainda hoje, em geral, pouca
referéncia fazem a prote¢@o do fendmeno religioso a partir de outras matrizes de pensamento
ou cosmologias que nao as de marcos tedricos e historicos euro-cristaos. Isso decorre de uma
visao moldada pela histdria ocidental que condicionou a naturalizacdo da universalidade dos
direitos pautada em paradigmas eurocéntricos, que responde por apagamentos das
manifestagdes religiosas minoritarios de povos originarios da didspora africana.

Nesse sentido, o presente capitulo elencara o panorama da questao liberdade religiosa no
Brasil como um legado liberal, que, todavia, possui interfaces desde a Colonia com o terror
racial, discutindo como as transformagdes sociais ocorridas nas ultimas décadas, por meio da
introdu¢do de novos movimentos sociais no cenario politico, possibilitam a ressignificacdo da
nogdo liberal de liberdade religiosa para uma matriz étnico-racial atinente a grupos étnicos

diferenciados.

3.1 Modernidade e terror racial no Brasil

Os direitos humanos nascidos com as reivindicagdes burguesas possuem tanto elementos
positivos e emancipatdrios, como negativos, € com logicas de dominagao imperial. Para David
Sanchez Rubio (2004, p. 94), a burguesia pautou sua luta legitima por direitos “circunscrita em
seu proprio modo de vida, limitados a uma forma especifica de ser humano”, a saber, o homem
branco, cristdo e capitalista, de modo que “a liberdade associada ao conceito europeu de
liberalismo € restrita uma vez que exclui aos que nao forma parte do seu universo cultural e da
materialidade de suas légicas sociais” (SANCHEZ RUBIO, p. 98).

A referéncia a perspectiva burguesa de liberdade ¢ retomada aqui ndo apenas porque o
trabalho pretende afirmar a liberdade religiosa dentro de um contexto étnico-racial decolonial
- 0 que serd visto adiante -, mas também, e fundamentalmente, porque os direitos humanos

forjados a luz das liberdades individuais universais foram erigidos nos paises centrais a0 mesmo
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tempo em que impunham as suas coldnias regimes pautados no que Paul Gilroy (2012) chamou
de “terror racial”, para evidenciar a escraviddo como elemento central que ndo pode ser
ignorado em qualquer narrativa contemporanea sobre a Modernidade, pois como diz o autor,
“o terror racial ndo ¢ meramente compativel com a racionalidade ocidental, mas,
voluntariamente cumplice dela" (GILROY, p. 127).

O socibdlogo peruano Anibal Quijano (2005, p. 118) acrescenta que a colonizagao ibérica
na América trouxe consigo o elemento racial como fator preponderante da modernidade,
elemento que codificou as diferencas entre conquistadores e conquistados. A ideia de raga foi,
portanto, o fator decisivo para a produgdo de identidades sociais novas (indios, negros,
mesti¢os) € passou a ser uma constru¢do mental para “outorgar legitimidade as relagdes de
dominagao impostas pela conquista”.

Essas novas identidades histéricas produzidas sob a no¢do de raga foram associadas a
conformacdo de papeis na estrutura de poder da nova sociedade e, portanto, “a natureza dos
papeis e lugares na nova estrutura global de controle do trabalho” (QUIJANO, 2005, p. 118).

Tal processo levou a acomodacao de relacdes de poder que legaram a Europa “controle
da subjetividade, da cultura, e em especial do conhecimento e da producdo do conhecimento”
(QUIJANO, 2005, p. 121), isto ¢, a “colonialidade poder e do saber” eurocéntricos e
etnocéntricos, explicando por que os “europeus foram levados a sentir-se ndo s superiores a
todos os demais povos do mundo, mas além de tudo naturalmente superiores” (QUIJANO, p.
2005, p. 121).

Para a historiadora e antropdloga Lilia Moritz Schwarcz (2012, p. 36):

A escraviddo, em primeiro lugar, legitimou a inferioridade, que de social tornava-se
natural, e, enquanto durou, inibiu qualquer discussdo sobre cidadania. Além disso, o
trabalho limitou-se exclusivamente aos escravos, € a violéncia se disseminou nessa
sociedade das desigualdades e da posse de um homem sobre o outro.

Naturalmente esses fatores estdo associados as raizes do sentido impresso pela
colonizagdo portuguesa, de que falava Caio Prado Junior (1970, p. 131), em que o colono
branco priorizou a exploracdo mercantil e a exploracdo racial do trabalho das racas
consideradas inferiores (negros africanos e indios), indicando que as relagdes sociais no Brasil
se alicercaram em um sistema de segregacao racial, cujos efeitos ndo findaram com a abolicao
da escravidao.

Em W. Mignolo (2003, p. 41), vé-se que a histéria universal é narrada sob uma

perspectiva que situa a Europa como ponto de referéncia e de chegada e a maioria dos atores
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ndo teve a oportunidade de ser também narradores. Esse elemento criou um projeto global em
que histdrias locais foram obrigadas a se acomodar a novas realidades. Da perspectiva europeia
a Modernidade compreende aquele periodo que vai do Renascimento ao “descobrimento” da
América. Da perspectiva do outro lado, isto ¢, desde as ex-colonias europeias, o progresso da
Modernidade est4 de lado com a violéncia da colonialidade (MIGNOLO, 2005, p. 31).

As relagdes de colonialidade que se estabeleceram na América do Sul levaram, assim, a
edificacao de uma “matriz colonial de poder” e uma “geopolitica do conhecimento” que deixou
povos fora da Historia para justificar a violéncia em nome da evangelizagdo e da civilizagao
(MIGNOLO, 2005, p. 30), um verdadeiro epistemicidio ou o que Achille Mbembe chamou de
“alterocidio”, isto €&, “aquilo que constitui 0 Outro ndo como semelhante a si mesmo, mas como
objeto intrinsecamente ameacador, do qual ¢ preciso proteger-se, desfazer-se, ou que,
simplesmente, ¢ preciso destruir, devido a ndo conseguir assegurar seu controle total”
(MBEMBE, 2014, p. 26).

A considerada inferioridade racial dos negros africanos levou, portanto, a naturalizacao
da ideia de inferioridade de suas crengas e ritos, que passam a ser demonizados e associados a
semantica de magia “negra”, isto €, na capacidade que as religides de matriz africana ou de
que praticas “magico-religiosas-curativas” (SCHRITZMEYER, 2004) existentes no Brasil
desde a colonia teriam de produzir maleficios por meios ocultos e sobrenaturais, algo que
mobilizava as casas dos curandeiros, centros, terreiros, benzedeiras, espiritas e médiuns de
todas as espécies (MAGGIE, 1992, p. 22).

Estas classificagdes povoaram o imaginario coletivo brasileiro, favorecendo a
reafirmacdo da ortodoxia cristd para por em funcionamento mecanismos raciais visando a
demonizag¢do ou supressao das crengas diferentes. Em razio do poder, legitimidade e status do
catolicismo e sua influéncia sobre o Estado®, a liberdade religiosa de cultos de matriz africana
foi limitada pela marginalizacao e perseguicao policial e religiosa (MARIANO, 2015, p. 127).

Nesse sentido, o preconceito contra as religides desses povos estd diretamente
relacionado a discriminagdo racial, razdo pela qual Hédio Silva Jr. (2015) afirma que “a
intolerancia religiosa que historicamente se abate sobre as religides afro-brasileiras conforma

uma das facetas do racismo brasileiro” (SILVA JUNIOR, 2015, p. 304), que traz consigo

% Abdias do Nascimento (2017) ressalta o papel exercido pela Igreja Catélica como principal idebloga e pedra
angular para a institui¢do da escraviddo em toda a sua brutalidade, pois o mito da influéncia humanizadora da
Igreja Catolica busca exonera-la das implicagdes na ideologia do racismo sobre o qual a escravidao se baseava. O
autor lembra uma passagem do Padre Antonio Vieira, e sermdo pregado em 1662: “Um etiope que se lava nas
aguas do Zaire, fica limpo, mas ndo fica branco: porém na do batismo sim, uma coisa e outra” (NASCIMENTO,
2017, p. 64).
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“rancos ainda ndo digeridos do nosso processo de colonizacdo e do longo periodo de
escravizagdo negra” (OLIVEIRA, 2014, p. 40).

A presenca africana no Brasil, através da mao de obra escrava, todavia, ndo pode ser
entendida apenas como respostas passivas diante de ambiente adversos. O Atlantico Negro,
concorre como uma “contracultura da Modernidade” (GILROY, p. 33), onde subir a bordo
oferece um meio para reconceituar a modernidade e a pré-histéria. Esse movimento
possibilitou a experimentacao de formas de libertacdo do terror e da sujeicdo: os escravos
inventaram condigdes de vida e de sobrevivéncia no regime escravista através da “negociagdo”
e do “conflito” (SCHWARCZ, 2012).

As formas de negociacao incluiam demandas por terra e melhores condigdes de trabalho
como a defesa da vida espiritual, por exemplo, o direito de tocar, de cantar e brincar sem
consentimento do feitor ou homenagear seus deuses na pratica do candomblé sem a
intromissdo da policia, e, para esse desiderato “quando o Estado proibia o culto de orixas
negros, recorria-se aos santos cristdos” (SCHWARCZ, 2012, p. 40), isto €, ao sincretismo, que
fazia com que os escravos, como forma de resisténcia, “fingissem e escondessem divindades
africanas sob a mascara de santos catolicos” (MAGGIE, 1992, p. 23).

Quando essas negociagdes falhavam abriam-se os caminhos para o conflito: “fugas
individuais e coletivas, formacdo de quilombos e, ¢ claro, levantes e revoltas escravas”
(SCHWARCZ, 2012, p. 40)°.

Durante a Coldnia, os brancos reprimiam as festividades e as praticas religiosas dos
escravos, € o sincretismo foi um dos mecanismos através dos quais as religides de matriz
africana puderam se preservar, quando o estado mantinha o monopélio da pratica religiosa nas
maos da Igreja Catolica como religido oficial (NASCIMENTO, 2017, p. 133).

De acordo com o antropélogo Sergio Ferreti (1998), o sincretismo’! é na verdade

caracteristica propria do fendmeno religioso, que ndo se opde a tradicionalidade ou a

70 Ao lado das fugas individuais e coletivas, que geraram o surgimento dos quilombos ou mocambos, Roger Bastide
(1971, p. 119) coloca que o suicidio era um recurso utilizados pelos negros africanos em forma de protesto. Para
o0 autor a resisténcia contra o branco foi uma resisténcia social e religiosa.

"1 Para Roger Bastide (1971, p. 229): Escolhiam-se evidentemente os santos que mais se aproximavam das
divindades verdadeiramente adoradas nessas seitas, mas os canticos que subiam ao altar iluminado de velas
eram dirigidos de fato 0 ogum e ndo a Sio Jorge, a Omolu e ndo a Sao Lazaro. E daqui que devemos partir para
compreender o sincretismo religioso, mesmo quando transformado apos o desparecimento dos ultimos africanos
e com a diminui¢do, sendo a ruptura completa, das liga¢cdes maritimas entre o brasil e a costa ocidental africana”
[...] “aceitando o culto dos santos, mas tirando-lhes parte de seu significado, para dele considerar sendo o que
poderia interessar a uma economia de troca, de dotes e contradotes, de trocas sem investimento celeste
(BASTIDE, p. 202). (grifo nosso).
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africanidade dos cultos afro, que no caso afro-brasileiro foi uma estratégia de sobrevivéncia e
de adaptagcdo no novo mundo, e que ndo pode ser confundido com folclore, como também
alerta Abdias do Nascimento.

Ha, de fato, vinculacao do sistema religioso de matriz africana com a cultura, como alias
todos os credos, pois a religido ¢ uma linguagem que constitui o sistema cultural, e no Brasil,
onde os elementos de matriz africana estdo por toda parte, mais ainda. Todavia, a “cultura
africana posta de lado como simples folclore se torna em instrumento mortal no esquema de
imobilizacdo e fossilizacdo dos seus elementos vitais. Uma forma sutil de etnocidio’®”
(NASCIMENTO, 2017, p. 147) contra a qual se insurgem os movimentos de terreiro no Brasil,
como demonstrado no capitulo anterior.

De toda sorte, nessa base, a folclorizacdo das culturas de matriz africana aparece como
um reflexo dessa colonialidade do saber, que levou ao ndo reconhecimento das praticas
religiosas de matriz africana como religides no passado e o sincretismo como signo da
“impureza” que tornaria essas religides menos religides no presente (que revelam no fundo
uma hierarquizagao racial construida sob o manto da liberdade e da igualdade formais).

Nesse ponto, [lzver Oliveira (2014, p. 84) coloca uma questao fundamental, assumida
aqui como um problema juridico-constitucional: “como garantir a liberdade religiosa de uma
religido que ndo ¢é considerada religiio?”®, e quando muito é reconhecida como manifestagio

das culturas populares?”.
3.1.1 Estado, necropoder e repressdo aos cultos de matriz africana

Para adentrar no questionamento, faz-se necessario analisar os mecanismos oficiais que
consagraram, desde a formacdo do Estado brasileiro um aparato legal para o “controle das
camadas negras pauperizadas da populacdo a servigo dos interesses das elites latifundidrias

brancas e dos governantes” (SILVA JUNIOR, 2009, p. 137), algo que ocorreu paralelamente

72 A assimetria de posigdes no mercado religioso na esfera publica é algo constante na historia nacional. Recorda-
se que a trivial teatralizag@o dos cultos de matriz africana nos carnavais por exemplo como algo “pagdo” concorre
com a impossibilidade de levar para a avenida simbolos “sagrados” da cultura cristd, a exemplo do Cristo Redentor
mendigo levado a Marques de Sapucai pela Beija-Flor, no carnaval de 1989, pelo carnavalesco Jodozinho Ribeiro.
Na ocasido a imagem do Cristo em farrapos, tivera sua exibi¢do publica proibida por liminar assinada pelo juiz
Carlos Davidson de Meneses Ferrari, da 15* Vara Civel do Rio, a pedido da Curia Metropolitana. Vide:
https://oglobo.globo.com/rio/ha-25-anos-lixo-revolucionario-da-beija-flor-reinava-no-sambodromo-11406236.

73 Como o caso do juiz federal carioca que proferiu decisdo afirmando que as manifestagdes religiosas de matriz
africana ndo eram religides, do Proc. n° 0004747-33.2014.4.2.5101 (17* Vara Federal do Rio de Janeiro). Sobre
esse caso vide o trabalho de Dilane Soares Sampaio, As manifestagées de religiosidade ndo contém tragos
necessarios de uma religido: uma andalise das relagoes entre Poder Judicidario e religides afro-brasileiras. Caico:
Revista Meme, v. 15, p. 54-82, 2014.
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a consagracao das liberdades fundamentais individuais nos instrumentos normativos.

Para tal, parte-se aqui do raciocinio de Michel Foucault (2010), que introduz na filosofia
uma discussao sobre os campos de aplicagdo do que chama de “biopoder” e “biopolitica”, os
quais, relidos pelo camaronés Achille Mbembe (2016)7*, estruturaram mecanismos de
dominagdo raciais oficiais a partir do sistema de colonizag¢do. Qualquer relato historico sobre
o terror moderno ndo pode prescindir da escravidao, que “pode ser considerada uma das
primeiras instancias da experimentagdo biopolitica” (MBEMBE, 2016, p. 130).

Essas categorias sdo mobilizadas aqui para ilustrar como a discriminagdo racial contra
as religides de matriz africana estd na base da formag¢do do Estado nacional por meio de
instrumento juridicos e politicos que perduram mesmo sob a égide do Estado social
democratico de direito pos-88, conforme se vera adiante.

Para o filosofo francés, nas teorias classicas da soberania o direito de vida e morte era
um dos seus atributos fundamentais. O soberano era aquele que podia “fazer morrer e deixar
viver”, e assim a vida ou morte dos suditos somente se tornam direitos pela vontade soberana.
Porque o soberano tem o direito de matar que ele exerce seu direito sobre a vida dos suditos,
tendo pleno dominio sobre seus corpos individuais, fendmeno que chamou de
“anatomopolitica”.

Com as transformacdes do direito politico do século XIX, houve uma complementagao
do velho direito de soberania — fazer morrer ou deixar viver — a partir de tecnologias
disciplinares do trabalho, que culminaram em uma nova técnica de poder que integra e efetiva
a primeira, isto €, “biopolitica” — fazer viver e deixar morrer.

Contudo, surge um problema: como o poder soberano pode exercer o direito de matar se
age para aumentar a vida e controlar a morte no Estado de Direito? Pois bem, a emergéncia do
biopoder enquanto mecanismo de Estado equaciona esse problema através do racismo’”, que,
como adverte o filésofo, ndo foi inventado nessa época, mas se insere como mecanismo
fundamental do poder, tal como se exerce nos Estados modernos, e que “faz com que quase

ndo haja funcionamento moderno do Estado que, em certo momento, em certo limite e em

4 A analise de Achille Mbembe se volta para formas de domina¢do, submissdo e violéncia no continente africano
pos-colonial e no Oriente Médio na questdo palestina atualmente. Em razdo das mesmas bases que afetam a
América e a Africa no que diz respeito a questdo racial, o presente trabalho faz um esfor¢o para entender suas
categorias a luz do racismo praticado contra os adeptos dos cultos de matriz africana no Brasil.

5 Em Foucault (2010, p. 214): “(...) No continuo biologico da espécie humana, o aparecimento das ragas, a
distingdo das ragas, a hierarquia das ragas, a qualificagdo de certas racas como boas e de outras, ao contrario como
inferiores, tudo isso vai ser uma maneira de fragmentar esse campo biologico de que o poder se incumbiu: uma
maneira de defasar, no interior da populagdo, uns grupos em relagdo aos outros. Em resumo, de estabelecer uma
cesura que sera do tipo bioldgico no interior de um dominio considerado como sendo precisamente um dominio
biologico”.
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certas condi¢des, ndo passe pelo racismo” (FOUCAULT, 2010, p. 214). E o racismo que
institui o corte entre o que deve viver € o que deve morrer.

Em outras palavras, no biopoder o racismo ¢ indispensavel como condi¢do para “poder
tirar a vida de alguém, para poder tirar a vida dos outros a fung¢do assassina do Estado s6 pode
ser assegurada, desde que o Estado funcione no modo do biopoder, pelo racismo”
(FOUCAULT, 2010, p. 215).

O racismo moderno esta ligado, assim, a técnicas do poder, a tecnologia do poder, e ao
funcionamento do Estado, que utiliza a raga, a eliminagdo das racas e a purificacao das ragas
para exercer seu poder soberano. Justamente esse racismo “que vai se desenvolver primo com
a colonizagdo, ou seja, com o genocidio colonizador” (FOUCAULT, 2010, p. 216), que vai
garantir a morte de populagdes, civilizagdes, grupos €tnicos € minorias.

Mas Foucault teoriza a partir da experiéncia do nazismo na Europa. Achille Mbembe
(2016) chama a articulacao do biopoder nas sociedades contemporaneas de “necropolitica” e
“necropoder”, mecanismo que esboca topografias reprimidas de crueldade, como a escravidao.
A condi¢ao de escravo resulta, para o autor, de uma tripla perda: a perda de um ‘lar’, a perda
de direitos sobre seu corpo e a perda de status politico, equivalente a dominagao absoluta, uma
“morte social” ou “morte em vida” (MBEMBE, 2016, p. 131-132). Como instrumento de
trabalho o escravo tinha um preco, como propriedade tinha um valor, e, portanto, era uma
“sombra personificada”.

A ocupacao colonial, assim, foi equivalente a produgado de fronteiras e hierarquias, zonas
e enclaves; a classificagdo de pessoas de acordo com diferentes categorias; a subversao dos
regimes de propriedade existentes; extragdo de recursos e producdo de imaginarios culturais,
que “deram sentido a instituicao de direitos diferentes, para diferentes categorias de pessoas,
para fins diferentes no interior de um mesmo espacgo; em resumo o exercicio da soberania”
(MBEMBE, 2016, p. 135).

Nesse raciocinio, as formas de violéncia contra os povos e comunidades de terreiro,
foram naturalizadas por estratégias alterocidas que forjaram uma primeira “razao negra” ou
uma “consciéncia ocidental do negro” que consistiu em inventar narrativas com o objetivo de
“fazer acontecer o negro enquanto sujeito de raga e exterioridade selvagem, passivel, a tal

respeito, de desqualificagio moral e de instrumentalizagdo pratica” (MBEMBE, 2014, p. 57)7°.

76 Nesse tom, a formagao do Estado-nagdo brasileiro esta povoada de exemplos. Ilzver Oliveira (2014) recorda que
antes da Constitui¢do de 1824 n3o havia no Brasil uma Constitui¢do em sentido formal, escrito, dogmatico e
estruturante. “O que havia era um conjunto de leis e costumes coloniais moldados pelo Estado Portugués ¢ pela
Igreja Catodlica” (2014, p. 95), de modo que até o documento outorgado pelo imperador D. Pedro I e a edigdo do
Codigo Criminal do Império, o pais esteve sob a égide das Ordenagdes do Reino, a saber, as Ordenagdes Afonsinas
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I[lzver Oliveira (2014) acrescenta que a atuagdo do Estado e da Igreja sempre esteve
associada a uma politica racista, inicialmente dirigida aos judeus, posteriormente os indigenas
e africanos. O principio basico da exclusdo que distinguia as diversas categorias sociais era a
“pureza de sangue” até a carta-lei de 1773, de Marqués de Pombal, instrumento que
diferenciava cristdos-velhos e cristdios novos (judeus e mugulmanos convertidos ao
cristianismo). A inquisi¢do tinha como alvo principal praticas heréticas dos cristdos-novos,
mas também aqueles que ndo eram considerados pessoas, como negros ¢ indigenas.

Escravista sem consignar qualquer palavra sobre o assunto, a Constitui¢ao liberal de
1824 tolerava o culto doméstico de outras modalidades religiosas ao lado da religido oficial
(art. 5°), o que naturalmente nao incluia as de matriz africana “porque ndo eram consideradas
religido, e sim supersticdo, curandeirismo, feiticaria. Por isso eram vistas como praticas ilegais
e muitas vezes criminosas (OLIVEIRA, 2014, p. 93).

Nao ¢ demais recordar que a Constituicdo de 1824, outorgada em nome da Santissima
Trindade, conferia ao Estado um carater eminentemente confessional, “ndo apenas porque
operava com a nog¢ao de religido oficial, religido de Estado, como também limitava o culto das
confissdes dissidentes ao espaco privado, vedando inclusive a edificagdo de templos nao-
catélicos™’ (SILVA JUNIOR, 2015, p. 310).

Assim, a liberdade plena era apenas a da Igreja Catolica, simbioticamente hierarquizada
em relagdo ao poder politico e o direito, tanto que pela Constituicdo, art. 179, inc. V, ninguém
poderia ser perseguido por motivo de Religido, desde que respeitasse a do Estado e nao
ofendesse a moral publica.

O Cédigo Criminal de 1830, em seus 312 artigos, exibia um arsenal de normas

destinadas a contencdo das manifestacdes de matriz africana, dentre as quais a celebragao,

(1446-1521), as Manoelinas (1521-1603) e as Filipinas (1603-1830), influenciadas pelo Direito Candnico e pelo
Direito Romano. O Codigo Filipino apontava para regras explicitamente enderegadas aos africanos escravizados:
a criminalizacdo da heresia (tit. I), da negag@o ou blasfémia de deus ou santos (tit. II), da feiticaria (tit. III),
equiparacdo do escravo a animais ou coisas (tit. LXII), punicdo da vadiagem (tit. LXVIII), criminalizag¢do de
reunides, festas ou bailes organizados por escravos (tit. LXX), conforme lembra Hédio Silva Junior (2015, p. 305).

7 Constituigdo de 1824: “Art. 5. A Religido Catholica Apostolica Romana continuara a ser a Religido do Imperio.
Todas as outras Religides serdo permitidas com seu culto domestico, ou particular em casas para isso destinadas,
sem féorma alguma exterior do Templo”. Ademais, era norma expressa da Constituicdo que o Imperador precisava
jurar perante as Casas que compunham a Assembleia Geral manter a religido catdlica (art. 103), assim também
como também seu herdeiro presuntivo (filho mais velho) (art. 106) e os Conselheiros de Estado (art. 141). Ao
Imperador cabia também conceder ou negar os beneplécitos a atos da Santa Sé, nomear bispos, e abastecer a Igreja
Catolica com recursos do erario (art. 102), dispositivo que de acordo com a historiadora Joelma Santos (2015, p.
258) repete o instituto do Padroado e demarcava mais ainda o aspecto regalista da Constituigdo o que se deu pela
grande presenca numérica do clero catdlico na Assembleia Constituinte de 1823, que objetivava instaurar uma
nova fase do catolicismo no Brasil, inclusive demarcando a reorganizagdo eclesiastica brasileira .
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propaganda ou culto de confissdo religiosa que ndo fosse a oficial, sob pena de dispersao e
demoligio’®.

Inexistiam até entdo previsdoes legais no sentido de deslegitimacdo de praticas
terapéuticas populares, o que somente veio a ocorrer com o intenso processo de urbanizagao
do Brasil. O unico artigo eventualmente aplicavel, punindo possiveis charlataes, era o art. 301,
que previa “usar de nome supposto, ou mudado, ou de algum titulo, distinctivo, ou
condecoragao, que nao tenha” (BRASIL, 1830).

Nesse contexto historico destacam-se ainda leis, avisos que “asseguravam aos senhores
de engenho parte do aparato de forca necessario para subjugar e explorar o negro escravizado”
(SILVA JUNIOR, 2007, p. 306)°. Inimeros Cédigos de Postura municipais surgiram para
puniam a ocorréncia de rituais de matriz africana, a exemplo da “cura” e da “pajelanca”®’ no

Maranhao no século XIX, como apresentou Mundicarmo Ferreti (2015, p. 15):

Lei 241 — 13 de setembro de 1848:

Art. 22. Toda e qualquer pessoa que se proposer a curar feiticos, sendo livre pagara
multa de vinte mil reis, e soffrera oito dias de prizao, e sendo escravo havera somente
lugar a multa que sera paga pelo senhor do dito escravo — Postura da villa de Codo.

8 Art. 276. Celebrar em casa, ou edificio, que tenha alguma forma exterior de Templo, ou publicamente em
qualquer lugar, o culto de outra Religido, que ndo seja a do Estado. Penas - de serem dispersos pelo Juiz de Paz
os que estiverem reunidos para o culto; da demolicdo da forma exterior; e de multa de dous a doze mil réis,
que pagara cada um (grifo nosso).

Art. 277. Abusar ou zombar de qualquer culto estabelecido no Imperio, por meio de papeis impressos,
lithographados, ou gravados, que se distribuirem por mais de quinze pessoas, ou por meio de discursos proferidos
em publicas reunides, ou na occasido, e lugar, em que o culto se prestar (grifo nosso).

" Verificam-se ai a Decisdo de 5 de novembro de 1821, que determinava as providéncias a serem tomados contra
negros capoeiras; a Lei de 15 de outubro de 1827, que determinava aos juizes de paz a destruicdo de quilombos; o
Decreto de 21 de fevereiro de 1832, que previa a atuacao de capeldo catélico, o qual, além de celebrar missa aos
domingos e dias santos, instituiria a escravatura nos principios da religido crista; o Decreto n° 1331-A, que proibia
a admissdo de escravos no ensino; o Decreto n°® 3.609, de 17 de fevereiro de 1866, que determinava a prisdo de
escravos localizados nas ruas apos as 22 hs sem autorizagdo dos senhores; o Decreto n® 701, de 17 de agosto de
1878, que previa a produgdo de estatisticas policias e judiciarias sobre o negro. A evidéncia, portanto, da aplicagdo
do modelo que Foucault chamou de Biopoder, pois trata de “um conjunto de processos como a propor¢do dos
nascimentos e dos obitos, a taxa de reproducdo, a fecundidade de uma populacdo etc.” (FOUCAULT, 2010, p.
204).

80 Para Mundicarmo Ferreti (2008, p. 7) os termos cura ¢ pajelanga sdo usados para designar um sistema médico-
religioso tdo antigo ou mais antigo até que o tambor de mina do Maranhdo, encontrado na capital e em outros
municipios maranhenses, onde o curador ou pajé, em transe ou inspirado por entidades espirituais, faz diagnostico,
trata enfermidades, prepara medicamentos naturais, a partir principalmente da flora e da fauna brasileira, e receita
alguns remédios produzidos pela industria farmacéutica. Na capital maranhense os curadores, que sdo também
frequentemente “mineiros”, ou seja, praticantes do Tambor de Mina, costumam realizar rituais de cura em dias
diferentes dos rituais de mina e as vezes até em locais diferentes. Era tamanha a recorréncia as casas de curandeiros
e pajés para a cura de males que foi baixado e Sdo Luis do Maranhdo em 1876 o Cddigo de Postura Municipal,
que proibia o ato de receber pessoas doentes em casas. Por esse motivo houve no Maranhdo um processo criminal
contra uma negra alforriada, Amélia Rosa, apontada como bruxa e organizadora de uma nova religido.
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Lei 400 — de 26 de agosto de 1856:

Art. 31. Os que curdo de feitigo (a que o vulgo da o titulo de pagés) incorrerdo na pena
de cinco mil reis, e na falta de meios ou reincidéncia, de 10 a 20 dias de prisdao —
Postura da villa de Guimaraes.

De acordo com a antropdloga, a repressdo aos “curandeiros”, acusados de pratica ilegal
de medicina, levou muitos pajés e curadores a se afastarem dos centros das cidades e se
aproximarem da mina ou da umbanda, passando a se apresentarem ocultando sua verdadeira
identidade (FERRETI, M., 2008, p. 12).

A brutalidade da escraviddo escancarava cada vez mais as nocgdes de biopoder e
necropolitica. Em seu texto, Foucault (2010) vai alertar que tirar a vida ndo significa
simplesmente o assassinio direto, mas tudo aquilo que pode ser assassinado indiretamente: a
morte politica, a expulsdo, a rejei¢do etc., de modo que essa codificacao racial no Brasil,
expressa por meio da escravidao, foi o elemento central que a necropolitica utilizou para criar
meios de deixar morrer (ou pelo menor tentar) as formas religiosas de matriz africana e fazer
viver as formas hegemonicas, notadamente o catolicismo.

Era necessario exterminar praticas religiosas diferentes da oficial, mas nao apenas, havia
que se eliminar aquelas decorrentes do Outro que a Europa nao queria ter como humano, isto
¢, 0 negro, o incivilizado, o barbaro e primitivo.

Também nesse momento houve a criminalizagio da vadiagem®' e da mendicancia®?
como consectarios do terror racial agindo em favor da ideologia da higiene, notadamente
porque nesse periodo negros livres e fujoes representavam uma ameacga publica a sociedade
que se via branca.

Todavia, influenciado pelos ecos da narrativa ocidental das liberdades individuais, o
Estado Brasileiro foi constituindo novas maneiras, pelo menos formais, de ingressar no sistema-
mundo colonial/moderno e assim o conjunto de leis do Império nao resistiu as alteragdes sociais
e politicas. Nesse contexto também perdiam forca as relagdes rurais tradicionais e com elas

saberes e praticas tradicionais. O surgimento de alguns tipos penais ilustra bem esse fato.

81 Art. 295. Ndo tomar qualquer pessoa uma occupacdo honesta, e util, de que passa subsistir, depois de advertido
pelo Juiz de Paz, ndo tendo renda sufficiente.

82 Art. 296. Andar mendigando: 1° Nos lugares, em que existem estabelecimentos publicos para os mendigos, ou
havendo pessoa, que se offereca a sustental-os; 2° Quando os que mendigarem estiverem em termos de trabalhar,
ainda que nos lugares nao hajam os ditos estabelecimentos; 3° Quando fingirem chagas, ou outras enfermidades;
4° Quando me mesmo invalidos mendigarem em reunido de quatro, ou mais, ndo sendo pai, ¢ filhos, ¢ ndo se
incluindo tambem no numero dos quatro as mulheres, que acompanharem seus maridos, € 0s mogos, que guiarem
08 Cc€gos.
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A razdo governamental (“arte liberal de governar”) que se se inaugura no século XVIII
na Europa, diria Foucault (2008, p. 87), implica em seu cerne uma relagdo de
producao/destrui¢ao com a liberdade, “(...) € necessario, de um lado, produzir a liberdade, mas
esse gesto mesmo implica que, do outro lado, se estabeleca limitacdes, controles, coercoes,
obrigacdes apoiadas em ameacas etc.”. Ora, sob a ldgica de uma sistematica protetiva das
liberdades fundamentais e da universalidade dos direitos, dentre os quais a liberdade religiosa,
ha um principio de célculo na gestdo que se chama de seguranca.

O problema da seguranga ¢ justamente o de proteger o interesse coletivo contra os
individuais e vice-versa, algo que tera que arbitrar liberdade e seguranga em torno de uma nogao
de perigo. E necessario que se afaste o perigo representado pelo outro, mas sem que isso possa
parecer uma violacao dos direitos que lhe assistem formalmente. A liberdade na razao liberal
ndo é um dado. E algo que se fabrica e, sobretudo, aquela que consome a liberdade, ou seja, é
obrigada a produzi-la e organiza-la. Como diz Foucault (2008, p. 88), “(...) o liberalismo nao ¢
o0 que aceita a liberdade, ¢ o que se propde a fabrica-la a cada instante”.

Com a ascensao da Republica dos Estados Unidos do Brasil, em 1889, a Igreja Catolica
foi destituida oficialmente da posicao que lhe entranhava no poder estatal, pois a Constituigao
de 1891 instituiu “o mais rigoroso arcabougo separatista no que diz respeito a relagdo entre
Estado e Religido, assegurando ampla liberdade de culto” (SILVA JUNIOR, 2015, p. 311), ¢
entdo, sob influéncia do positivismo e do racionalismo, aparece uma preocupacao de controlar
e classificar ligadas ao objetivo de construir uma nova ordem social, ou seja, de estabelecer
condigdes em que a liberdade de culto poderia ser exercida, definir quem consumiria a
liberdade.

Nesse contexto, como lembra Ana Lucia Pastore Schritzmeyer (2004, p. 70),
regulamentavam-se “o meretricio, a vadiagem e criavam-se delegacias especializadas na
repressao a embriaguez, a cartomancia, ao falso espiritismo e ao comércio ilicito de substancias
entorpecentes e inebriantes”.

A compatibiliza¢do da ordem e do progresso comtiano (lema da bandeira nacional), que

combina “darwinismo social e evolucionismo social”®* (SCHRITZMEYER, 2004, p. 60), levou

8“0 darwinismo social ou determinismo racial partia do pressuposto de que os grupos humanos tinham origens
variadas — poligenia — e que as diferencas e hierarquias existentes entre eles eram inatas e imutaveis, prevalecendo
0s mais aptos sobre os menos aptos, ndo devendo ocorrer ‘misturas’ entre elementos com diferentes aptiddes. O
evolucionismo social, por sua vez, admitia uma origem Unica para todos os grupos — monogenia -, nao
considerando inatas as diferencas que os hierarquizavam e sim resultantes de graus de aperfeigoamento distintos,
passiveis de mutagdo inclusive por meio de ‘misturas’ entre os mais ¢ menos evoluidos” (SCHRITZMEYER,
2004, p .60).
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a uma cruzada modernizadora que identificava alguns grupos internos como atrasados. E foi
assim que esse projeto se concretizou juridicamente nos dispositivos legais reprimindo as
“falsas promessas de cura”, em outras palavras, as “praticas magico-religiosas-curativas” dos
cultos de matriz africana.

O Codigo Penal Republicano, Dec. n° 847, de 11 de outubro de 1890, veio garantir
nacionalmente aos médicos a posi¢do de unicos peritos do corpo e da cura. Na dicgdo do texto,
pratica ilegal da medicina®, espiritismo® e curandeirismo®®, eram situados no rol dos crimes
contra a saude publica.

Em verdade, o Estado se imiscuiu nas questdes referentes a magia porque era preciso
“conhecer, disciplinar e socializar essas praticas tidas como de negros e pobres, mas que todos
conheciam na alucinagdo da dor ou na ambi¢ao” (MAGGIE, 1992, p. 29). Magia e poder se
confundem nesse contexto, € por 1SS0 mesmo era necessario ‘“normatizar” as praticas dos
dominados que representavam um poder paralelo sobre o corpo, ao lado do saber médico
oficial.

A partir dai médicos passaram a reivindicar maior prote¢ao legal ao exercicio de sua
profissdo e os curandeiros se tornaram criminosos. “Estava declarada uma verdadeira guerra
médico-policial-juridica contra os mais diferentes agentes terapéuticos populares e suas
respectivas atuacdes de cura” (SCHRITZMEYER, 2004, p. 76), e, portanto, as praticas de cura
empreendidas por povos de matriz africana.

Essa regulacdo garantiu aos meédicos “protecdo efetiva contra quem quer que os
ameacasse enquanto os unicos peritos do corpo e da cura” (SCHRITZMEYER, 2004, p. 75).
Aos médicos, portanto, era deferida a protecdo do controle das praticas curativas através da
regulagdo juridica, e nesse ponto de entrecruzamento entre Direito e Medicina representagdes

sobre doenca e cura, criminalidade, racas e atraso cultural “estdo nesse ‘n6’ formado pelas falas

84 Art. 156. Exercer a medicina em qualquer dos seus ramos, a arte dentaria ou a pharmacia; praticar a homeopathia,
a dosimetria, o hypnotismo ou magnetismo animal, sem estar habilitado segundo as leis e regulamentos.

85 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, para fascinar e subjugar a
credulidade publica.

86 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.
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médicas e praticas judiciais, especialmente quando ambas se unem na andlise de praticas
magico-religiosas-curativas” (SCHRITZMEYER, 2004, p. 70)¥’.

Assim, ocorreu uma espécie de transmutacao do saber médico em saber juridico:

Como em um jogo, juristas e médicos se opunham, mas respeitavam as mesmas regras
cientificas e reconheciam-se como parceiros legitimos — doutores -, unindo-se contra
quaisquer intrusos que, de algum modo, questionassem a validade do que realizavam.
Curandeiros, charlatdes e exploradores da credulidade publica, nesse sentido,
propiciaram a unido de médicos e juristas diante de um sé objetivo: o resguardo da
saude e da credulidade publica. (SCHRITZMEYER, 2004, p. 72).

A inclusdo do espiritismo e curandeirismo no rol dos crimes contra a saude publica
significava, doravante, uma forma de controle de praticas curativas diferenciadas (ndo
eurocéntricas) em relacdo ao saber médico, que por sua vez “teve fundamental importancia na
legitimagcdo do discurso eugénico (eu = boa, genius = geracdo), considerado um dos
desdobramentos politicos mais radiais do darwinismo social” (SCHRITZMEYER, 2004, p. 64).

Justamente esse imaginario de que saberes nao hegemodnicos produzem maleficios sociais
foi o que propiciou a transmutacdo do saber médico para as leis penais, a cumplicidade dos
bacharéis, como expressao do controle social de negros e camadas pauperizadas da sociedade
brasileira, um apagamento que garantiu a manutencao do tipo curandeirismo no Codigo Penal
de 1940, vigente até hoje, no rol dos crimes contra a saude publica (art. 284)%® sustentado por
posicdes jurisprudenciais e doutrinarias®’.

Por esse motivo assiste razao aos autores que defendem a violagdo da liberdade religiosa

de povos e comunidades tradicionais de terreiro como modalidade de racismo ou discriminac¢ao

racial — e as incontdveis mortes cotidianas (simbolicas ou ndo) impostas a estas modalidades

87 Ana Lucia Pastore Schritzmeyer (2004), em sua pesquisa de 233 casos de curandeirismo entre os anos de 1900
a 1990 nos tribunais brasileiros apresenta os autores que efetivamente “fizeram a cabeca” das autoridades
judiciarias e académicas da época em seu poder legitimo de nomeacdo dos crimes de curandeirismo e
charlatanismo, concluindo a frequente associagdo entre o delito e praticas religiosas de matiz africana, entendidas
como barbaras e primitivas.

8 Art. 284 - Exercer o curandeirismo: I - prescrevendo, ministrando ou aplicando, habitualmente, qualquer
substancia; II - usando gestos, palavras ou qualquer outro meio; III - fazendo diagndsticos. Em complemento, o
Decreto-lei n° 3.688, de 3 de outubro de 1941 - Lei das Contravencdes Penais, estabelecia até 1997, quando foi
alterado nesse ponto pela Lei n® 9.521/97, a revogacao do art. 27, que previa a exploragdo da credulidade publica
mediante sortilégios, predicao do futuro, explica¢do de sonho, ou praticas congéneres.

8 Rogério Greco (2010, p. 191), Luiz Regis Prado (2011, p. 756), Guilherme Nucci (2016, p. 936), para citar
exemplos, estdo entre aqueles teodricos do direito, ou “cientistas da lei” (SCHRITZMEYER, 2004), que mais de
meio século depois reproduzem em suas obras, como referéncias a nogao legal de curandeirismo, comentarios de
autores do passado, como Sady Gusmao (1933), Flaminio Favero (1942), para os quais as praticas e saberes
populares de matriz africana estdo ligados ao baixo espiritismo, macumba, magia negra e bruxaria. O presente
trabalho entende pela ndo compatibilizagdo formal e material desses tipos com a Constitui¢do ¢ com a legislagido
antirracista p6s-88, porquanto o tipo insiste em manter, sustentado por praticas ancestrais, os modos de criar, fazer
e viver de povos e comunidades de terreiro no campo da ilicitude.
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religiosas estdo expressas nos dados sobre intolerancia ou desrespeito religioso apresentados
mais oportunamente no quarto capitulo.

Dessa forma, o Estado de Direito necropolitico foi pilhando uma gama de saberes e modos
de vidas de grupos étnicos responsaveis pelo processo civilizatorio nacional (algo que somente
sera reconhecido a partir de 1988), de maneira que o racismo se expressa como o verdadeiro
direito soberano de apagar as religides de matriz africana em nome de um ethos civilizatorio
eurocéntrico e etnocéntrico, mesmo hoje sob a égide de uma Constituicdo Plural e da

insurgéncia da legislacdo antirracista no Brasil.

3.2 Raca e racismo no Brasil e as implicac6es na questao religiosa

As bases teoricas aqui manejadas ilustram como a biopoder e o necropolitica estdo na
base da formacao do Estado Brasileiro em seu poder soberano, de modo que a experiéncia da
escraviddo (terror racial) ¢ o elemento constitutivo das narrativas que conformaram
historicamente identidades sociais pautadas em hierarquizagdes raciais escamoteadas.

Porque por mais que haja uma legislagdo protetiva da liberdade religiosa, como
demonstrado em diversas passagens do presente capitulo, o racismo perdura por meio dos
aparatos juridicos e institucionais, aniquilando as religides que contém em seus codigos origens
diversas da cristd. O crescimento do neopentocostalismo no campo religioso brasileiro e sua
influéncia no campo juridico a partir dos anos 1970 aumentara esse tensionamento.

Didaticamente, escolheu-se o presente item para avancar na discussdo categorica sobre
raca e racismo, em razao da especificidade em que essas terminologias expressamente aparecem
nos textos legais brasileiros.

Para Niccola Abbagnano (2007, p. 822-823), racismo ¢ a doutrina segundo a qual todas
as manifestagdes historico-sociais do homem e os seus valores (ou desvalores) dependem da
raca. Para essa doutrina hd uma raca superior (“ariana” ou “nérdica’), que se destina a dirigir o
género humano. O fundador dessa doutrina foi o francés Gobineau em seu Lisscii sur 1 'inégalité
des race bumcihies (1853-55), que visava defender a aristocracia contra a democracia. O
antissemitismo era antigo na Alemanha, e ali a doutrina do determinismo racial e da raga
superior encontrou facil difusdo, traduzindo-se no apoio dado ao preconceito contra os judeus
e a crenga de que existe uma conspira¢ao judaica para dominar o mundo.

Em relagdo ao racismo de cor, Achille Mbembe (2014, p. 10) afirma que negro e raga

significam para os imagindrios das sociedades europeias a mesma coisa, constituindo o ntcleo
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complexo a partir do qual o projeto moderno de conhecimento e de governanga se difundiu.
Complementa:
Funcionando simultaneamente como categoria originaria, material e fantasmagorica,

a raca tem estado, no decorrer dos séculos precedentes, na origem de intmeras
catastrofes, e tera sido a causa de devastacdes fisicas inauditas e incalculaveis crimes

e carnificinas (MBEMBE, 2014, p. 11).

No Brasil, Lilia Schwarcz (1993, p. 65) informa que a questao racial passou a entrar na
agenda politica somente com a proximidade com o fim da escraviddo, e também da propria
monarquia. A partir dos anos de 1870 intelectuais passaram a divulgar teorias raciais, com base
na ciéncia positiva que estava em voga no pensamento europeu de entdo, como a frenologia e
a antropometria®®.

Dessa maneira, a “raga” era introduzida a partir de argumentos biologicos da época como
elemento “cientifico” diferenciador dos individuos, ao lado da manuten¢ao do liberalismo entao
exaltado. O determinismo racial, portanto, criaria novas formas de hierarquia e exclusdo, o que
ocorria em paralelo ao incentivo a imigracdo europeia para que a sociedade brasileira galgasse
sua “evolucdo” a partir de cruzamentos mais “puros”’, num gradiente que iria da “raga negra” a
“raga branca”.

As trés grandes leis abolicionistas, respectivamente, Ventre Livre (1871), Sexagenarios
(1885) e a Lei Aurea (1888), em verdade, tratavam gradualmente de por fim ao cativeiro, o que
de certa maneira ja se anunciava de forma bastante larga no segundo reinado ante as incontaveis
fugas, rebelides, na nogdo de conflito, e de escravos que adquiriam a propria alforria, no ambito
da negociacao.

Mas diferentemente do que ocorria em nagdes como o Haiti, que no inicio do séc. XIX
desencadeou um processo intenso de lutas pelo fim da escraviddo e pela independéncia, no
Brasil a Aboli¢do foi apresentada como uma dédiva imperial, “ante uma hierarquia social cada
vez mais naturalizada, corolario inconteste de uma aceitacao da ideia da existéncia de diferencas
raciais e bioldgicas entre os grupos” (SCHWARCZ, 2001, p. 47). Por isso, ndo foi coincidéncia

o fato de os abolicionistas ndo terem se pronunciado sobre as teorias raciais.

% Teorias que interpretavam a capacidade humana tomando como base o tamanho e a propor¢do do cérebro dos
diferentes povos. Do que se deriva a observagdo da natureza biologia do comportamento criminoso, da
“antropologia criminal” de Cesare Lombroso, que argumentava ser o crime um fenémeno fisico e hereditario.
Todas essas teorias representavam a hipotese poligenista (existéncia de varios centros de criagdo da vida), em
contestacdo ao monogenismo da Igreja, que previa a existéncia de uma fonte de criagdo apenas. Para uma visdo
mais detalhada, a obra da historiadora e antropdloga Lilia Moritz Schwarcz, O Espetdaculo das ragas: cientistas,
institui¢oes e a questdo racial no Brasil — 1870-1930 (1993).
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O fato ¢ que o final do século XIX “trazia consigo o embarago ‘da exclusdo’ e o retorno,
em bases renovadas (porque biologicas), de novos modelos de diferenciacdo social”
(SCHWARCZ, 2012, p. 38), ao lado da Constituicdo que sublimava formalmente o fim das
cisdes’!.

Porém, por volta dos anos 1930, ante a inexisténcia explicita de categorias de dominagao
racial, foi que a questao racial deu um giro e o Brasil passou a alimentar a ideia de paraiso racial
e da tolerancia religiosa, associados a nog¢ao de miscigenacdo. Enquanto outros paises
evocavam memorias deletérias e vergonha da escravidao, o passado escravocrata brasileiro foi
construido de forma positiva, ressignificado’?, fato que corre paralelamente ao incentivo a
imigragdo europeia como estratégia de embranquecimento da sociedade e a consolidagdo da
ideologia da higiene nos dispositivos legais.

Como consectario do terror que o Estado brasileiro levou a cabo por meio de técnicas
necropoliticas, ¢ de se ressaltar que ndo houve aqui estratégias juridicas que garantissem a
discriminagdo explicita dentro da propria legalidade e sustentada publicamente por setores da
sociedade — como o apartheid na Africa do Sul ou Jim Crow”® nos Estados Unidos — mas a
construgdo de ideologias racistas pautadas na imagem de um pais cordial, estruturante de uma
‘democracia racial’, o “corolario da representagdo de uma escravidao benigna” (SCHWARCZ,

2012, p. 41).

! No inicio do século XX, realizava-se o I Congresso Brasileiro de Eugenia (1929), em que o antrop6logo Roquete
Pinto previa que em 2012 o Brasil teria uma populacdo composta de 80% de brancos, 20% mestigos, nenhum
negro, nenhum indigena (SCHWARCZ, 2012, p. 26).

92 Lilia Moritz Schwarcz (2012) esclarece que no século XX estudos como o de Gilberto Freyre, Casa Grande &
Senzala (1933) e Donald Pierson, Brancos e pretos na Bahia (1945), dentre outros, vao fortalecer na ideia da
representacgdo oficial nacional da mestigagem como um instrumento positivo de acomodagdo das ragas, algo como
uma chave para operar a tolerancia e a integragdo nacional capaz de suplantar os 6dios raciais através do “mito das
trés ragas”. Esse movimento negava o argumento das teorias darwinistas defendidas por Nina Rodrigues, Silvio
Romero, Jodo Batista Lacerda e Oliveira Viana, que consideravam a miscigenagdo como algo a ser exterminado
da sociedade. O interessante ¢ que essa estratégia, curiosamente, na medida e que refor¢a a nogao de paraiso racial,
refor¢a o clareamento e a desafricanizacdo de elementos culturais legados pelos povos africanos. Veja-se por
exemplo o caso da feijoada, que saia dos pordes do terror racial para transformar-se no prato mais tradicional da
culinaria brasileira; a capoeira outrora criminalizada no Cédigo Criminal de 1890, ¢ oficializada como esporte
nacional em 1937, deixando de ser danga de preto para criagdo destinada a exportacdo; o dia da raga (30 de maio
de 1939), criado durante a ditadura Vargas para exaltar a tolerancia da sociedade; os batuques do candomblé
deixam oficialmente de ser reprimidos em 1938; o futebol, esporte de origem inglesa, foi progressivamente sendo
associado aos negros, quando o Vasco da Gama, em 1923, foi o primeiro clube a aceitar negros; o surgimento do
malandro brasileiro nas rodas de samba; a escolha de Nossa Senhora Aparecida (negra) como padroeira do Brasil,
como forma inclusive de privilegiar a Igreja Catdlica.

% Jim Crow Laws era o nome dado as leis discriminatérias no sul dos Estados Unidos, entre os anos de 1876 a
1965.



77

Desse modo, Raca®, como acrescenta a autora (2012, p. 34):

[...] ¢ uma categoria classificatoria que deve ser compreendida como uma construgao
local, histérica e cultural, que tanto pertence a ordem das representacdes sociais assim
como sdo as fantasias, mitos e ideologias — como exerce influéncia real no mundo,
por meio da producdo e reproducdo de identidades coletivas e de hierarquias sociais
politicamente poderosas.

Mas, ainda que a inexisténcia das racas seja uma evidéncia incontestavel nos dias de hoje,
desconstruir a acepgdo “natural” da diferenca racial e o seu significado historico ndo leva a
negacao de duas implicacdes sociais, porque “raga persiste como representacao poderosa, como
um marcador social da diferenca — ao lado de categorias como género, classe, regido e idade,
que se relacionam e retroalimentam — a construir hierarquias e delimitar discriminag¢des”
(SCHWARCZ, 2012, p. 34).

Dessa maneira, o racismo, isto ¢, a diferenciagao dos seres humanos em ragas, “persiste
como fenomeno social, justificado ou ndo por fundamentos biologicos. No caso brasileiro, a
mesticagem e o branqueamento da populacdo geraram uma espécie de “racismo a brasileira”,
isto ¢, um racismo que se esconde “por detrds de uma suposta garantia da universalidade das
leis, e langa para o terreno privado o jogo da discriminacao” (SCHWARCZ, 2012, p. 67).

Florestan Fernandes (2007) explica que o processo brasileiro de exclusdo social levou a
uma “metamorfose do escravo” em que o “preconceito de cor” fazia as vezes das ragas, tonando
ainda mais confusos os mecanismos de compreensdo das discriminac¢des. Logo, o preconceito
de cor passou a ser condenado sem reservas, “como se constituisse um mal em si mesmo, mais
degradante para quem o pratique do que para quem seja sua vitima” (FERNANDES, 2007, p.
41), algo como um “preconceito de nao ter preconceito”. No entanto, os antigos ajustamentos
discriminatorios mantiveram-se intocados, encobertos e dissimulados no dmbito privado, ou
seja, o padrdo tradicional de acomodagao racial.

Dai que situado no foro intimo, a salvo de controle social, nasce o tipico racismo a
brasileira, de que se falou alhures, um “racismo sem raga”, que se afirma pela sua negagao, ou

seja, todos em alguma medida sdo racistas, mas imputam sua pratica aos outros. Em outras

4 No mesmo sentido Octavio Ianni (2004, p. 26): A “raga” ndo ¢ uma condi¢do bioldgica como a etnia, mas uma
condigdo social, psicossocial e cultural, criada, reiterada e desenvolvida na trama das relagdes sociais, envolvendo
jogos de forgas sociais e progressos de dominagdo e apropriagdo. Racionalizar uns e outros, pela classificagdo e
hierarquizagao, revela-se inclusive uma técnica politica, garantindo a articulag@o sistémica em que se fundam as
estruturas de poder. Racializar ou estigmatizar o “outro” e os “outros” é também politizar as rela¢des cotidianas,
recorrentes, em locais de trabalho, estudo e entretenimento; bloqueando relagdes, possibilidades de participagéo,
inibindo aspira¢des, mutilando praxis humana, acentuando a alienag@o de uns e outros, individuos e coletividades.
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palavras, todos, em maior ou menor grau, ja praticaram atos de discriminagdo envolvendo
religides cuja origem matricial é negro-africana.

Na presente pesquisa, essa base ¢ lancada como uma hipétese para a baixa - € no caso do
Maranhao, inexistente - condenacao penal do preconceito de religido com base no elemento
racial (crime de racismo), vez que se mostra dificil entender o desrespeito publico aos cultos de
matriz africana como ato de racismo, pelas razdes aqui elencadas, relegando-se seu
reconhecimento para os atos da vida privada cotidiana e intima, por exemplo, na demonizagao
das praticas religiosas (incentivada ou nao por outras designagdes religiosas), no receio de
acessar os cultos, na atribui¢cdo a nog¢do de “macumba” tudo quanto ¢ significacdo pejorativa e
jocosa, na folclorizagdo das formas religiosas etc.

E sob este signo que nasce, em 1951, a primeira lei antirracista no Brasil, a Lei n® 1.390,
de autoria do entdo Deputado Federal pela UDN de Minas Gerais, Afonso Arinos de Melo
Franco. Como acrescenta Patricia Vanzolini Figueiredo (2010, p. 72), o diploma em questao
tipificava como contravencdo os atos resultantes de preconceito de raga ou cor’, e em razio da
pouca severidade das sancdes e pela forma casuistica e aleatéria da selegao das condutas tipicas,
teve pouca aplicacao pratica. Nada dizia sobre a vinculagao do preconceito racial a religido.

Depois, a Constituigdo de 1967, foi a primeira a fazer constar uma mengao especifica ao
racismo’®, recepcionando a Lei Afonso Arinos. Com a EC n°® 69, ao lado do preconceito de
baseado em “classe”, passou a ser repudiado o “preconceito de religido”, mas igualmente sem
vinculé-lo ao racismo”’.

Ainda na ditadura militar, foi editado o Decreto n° 65.810/69, que promulgou a
Convengao Internacional sobre a Elimina¢do de todas as Formas de Discrimina¢do Racial
adotada pela Resolucao n°® 2.106-A da Assembleia Geral das Nac¢des Unidas em 1965. Nela o
Estado Brasileiro se compromete a proibir e a eliminar a discriminagdo racial em todas suas
formas e a garantir o direito de cada uma a igualdade perante a lei sem distingao de raca, de cor
ou de origem nacional ou étnica, principalmente no gozo de alguns direitos, dentre os quais a

liberdade de pensamento, de consciéncia e de religido.

% Art 1° Constitui contravengio penal, punida nos térmos desta Lei, a recusa, por parte de estabelecimento
comercial ou de ensino de qualquer natureza, de hospedar, servir, atender ou receber cliente, comprador ou aluno,
por preconceito de raga ou de cor.

% Art. 150, § 1°: § 1° - Todos sdo iguais perante a lei, sem distingdo, de sexo, raga, trabalho, credo religioso e
convicgdes politicas. O preconceito de raca sera punido pela lei.

97 A Lei Afonso Arinos foi modificada pela Lei n® 7.437, de 20 de dezembro de 1985, para incluir no rol das
contravengdes penais os atos resultantes de preconceito de “sexo” ou “estado civil”.
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A partir dos anos 1970 surgem os chamados novos movimentos sociais, conforme
apresentado no capitulo anterior, dentre os quais o Movimento Negro Unificado (MNU), que
juntamente com outras organizagdes sociais, como o movimento de terreiro, passaram a
questionar as formas tradicionais de poder, possibilitando a formulagdao de estratégias de
territorializagdo especificas para combate a discriminagao racial e o encontro da agenda negra
com a agenda de terreiro.

Com a Constituigao de 1988 e toda a principiologia voltada para nog¢ao de dignidade
humana, foi introduzido no rol catidlogo dos direitos fundamentais o crime de racismo como
crime inafiancgavel e imprescritivel (art. 5°, XLII), abrindo-se a possibilidade para a aprovacao
da Lei n° 7.716/89, de 05 de janeiro de 1989, que dispde, em sua redagdo original, sobre os
crimes resultantes de preconceito de raca ou de cor’®, sendo modificado pela primeira vez pela
Lei n° 8.081/90, para incluir no rol dos tipos previstos o preconceito racial decorrente de etnia,
religido ou procedéncia nacional.

Acerca da nocdo de raga, de que decorre a nogdo de racismo, em atencao as discussoes
travadas no seio da antropologia, o Supremo Tribunal Federal teve a oportunidade de apreciar
o HC 82424-5/RS (“caso Ellwanger”)’’, em que firmou o entendimento de, juridicamente, a

raca ¢ uma categoria que nao existe:

[...] Raga humana. Subdivisdo. Inexisténcia. Com a definicdo e mapeamento do
genoma humano, cientificamente nao existem distingdes entre os homens, seja pela
segmentacao da pele, formato dos olhos, altura, pelos ou por quaisquer outras
caracteristicas fisicas, visto que todos se qualificam como espécie humana. Nao ha
diferencas bioldgicas entre os seres humanos. Na esséncia todos sdo iguais. Raga e
racismo. A divisdo dos seres humanos em ragas resulta de um processo de contetido
meramente politico-social. Desse pressuposto origina-se o racismo que, por sua vez,
gera a discriminagdo e o preconceito segregacionista (BRASIL. STF, 2003, p. 524)

%8 Lilia Schwarcz (2012, p. 80 e nota pag. 126) alerta que a assertiva “raga ou cor” aparecem como sindnimas, em
uma comprovagao de que os termos sao homologos e intercambiaveis. Considerando que somente existe uma raga
no Brasil e no mundo (a raga humana), ndo seria o caso de negar o critério mas sim de nuanga-lo.

% Siegfried Ellwanger Castan foi condenado no TJ-RS e no STJ pelo crime de racismo, em razio de ter editado,
distribuido e vendido livros antissemitas e revisionistas do holocausto judeu. Em 17.09.13 o STF manteve a
condenagdo de Ellwanger pelo crime de racismo (Lei n® 7.716/89), por 9 votos a 3, concluindo ao final que a
liberdade de expressdo ¢ a livre manifestagdo do pensamento ndo configuram direitos absolutos, tampouco se
prestam a incitacdo de discriminagdes odiosas. Vide: SEREJO, Jorge. Os contornos do crime de racismo e o
Julgamento do habeas corpus n°® 82.424-5/RS ("Caso Ellwanger"). In: Marcia Haydée Porto de Carvalho. (Org.).
Pluralismo, democracia e direitos fundamentais. led. Sdo Luis - MA: EDUFMA, 2016, v. 1, p. 273-297.
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O caso se tornou emblematico e langou luzes no campo juridico brasileiro sobre a
protecdo de minorias étnicas e religiosas. No dizer de Hédio Silva Jr. (2007):

Ao qualificar juridicamente o antissemitismo como racismo, o Supremo Tribunal

Federal agasalha a nogao de que a identidade religiosa dé ensejo a conformacao de u

grupo étnico, no sentido de que a discriminacdo religiosa possui atributos de

discriminagao étnica, dai a pertinéncia da aplicagdo da norma constitucional do crime
de racismo.

3.3 A liberdade religiosa no catalogo jusfundamental de 1988

A Constitui¢ao de 1988 foi a que, de longe, mais avangou na prote¢ao dos direitos
individuais, inclusive da liberdade religiosa. Curiosamente, ndo ha no texto a expressao literal
“liberdade religiosa”, embora a temdtica apareca exaustivamente no texto, a comecar do
preambulo!®.

Do ponto de vista dogmatico, o contetido juridico da liberdade religiosa p6s-88 ¢ expresso
por José Afonso da Silva (2013, p. 250-253) no ambito das chamadas “liberdades espirituais”,
cuja exteriorizacdo ¢ uma forma de manifestacdo do pensamento, todavia de conteudo mais
complexo, que compreende (a) a liberdade de crenca; (b) a liberdade de culto; (c) e a liberdade
de organizacio religiosa, todas garantidas pela atual Constituicdo brasileira'®!,

Jayme Wiengnartner Neto (2007, p. 68), quem mais analiticamente descreve a questao da

liberdade religiosa no programa normativo patrio de 1988, diz tratar-se de um direito complexo

100 A referéncia a “prote¢do de Deus” no preAmbulo da Constituig¢io de 1988 decorre de uma tradi¢do do
constitucionalismo brasileiro, que incorpora em seus documentos solenes essa mengao (1824, 1934, 1937, 1946,
1967, 1988), a excecdo da Constituicdo republicana de 1891. A primeira vez que aparece no Brasil foi na
Constituigdo de 1824, “por graca de Deus”, outorgada em nome da Santissima Trindade. E inegavel a vinculagdo
e resquicio de quando o catolicismo era a religido oficial e, portanto, havia um questionamento natural se a nova
ordem constitucional de 1988 instaurava de fato um Estado laico. O Supremo Tribunal Federal (STF) enfrentou a
questdo em 2002, através do julgamento da ADI n° 2.076-5/AC, movida pelo Partido Social Cristao (PSL) em face
da Assembleia Legislativa do estado do Acre, sob a alegagdo de inconstitucionalidade formal com o texto federal
por ndo haver na Constituigdo daquele estado a mengdo a “Deus” em seu predmbulo, ao contrario dos outros
estados. Alegava o autor que os cidaddos acreanos eram os Unicos da federacdo “privados de ficar sob a protecao
de Deus” (BRASIL. STF, p. 2). No julgamento o Supremo afirmou que o predmbulo ndo constitui norma central
da Constituigdo, isto €, ndo ¢ norma de reproducgdo obrigatdria nos estados, ndo possui forca normativa (tese da
irrelevancia juridica).

101 Para o autor (2013, p. 251-253), na liberdade de crenga entra a liberdade de escolha da religido, a liberdade
de aderir a qualquer “seita religiosa”, a liberdade de mudar de religido e de ndo aderir a religido alguma, assim
como a liberdade de “descrenca”, a liberdade de ser ateu e de exprimir o agnosticismo. Liberdade de culto
assegura a liberdade de cultos religiosos, “sem condicionamentos”, ¢ protege os locais de culto e suas liturgias.
Liberdade de organizagao religiosa diz respeito a possibilidade de estabelecimento e organizagao das “igrejas”
e relagdes com o Estado.
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ou cluster right dentro de um “catalogo de posic¢des jusfundamentais”, com o seguinte conteudo
ao direito fundamental a liberdade religiosa (2007, p. 72-77):

1 - Direito subjetivo individual, de que derivam quinze posicoes: (a) liberdade de ter,
nao ter ou deixar de ter religido; (b) liberdade de crenga, ou seja, de escolher livremente, mudar
ou abandonar a religido; (c) professar a propria crenga, inclusive de procurar novos crentes
(proselitismo), exprimir e divulgar o pensamento em matéria religiosa, aprender e ensinar
religido; (d) liberdade de culto, que inclui a inviolabilidade dos templos; (g) reunir-se,
manifestar-se e associar-se; (h) privacidade religiosa; (i) obje¢ao de consciéncia; (j) assisténcia
religiosa; (m) dispensa de atividades laborais e de aulas/provas; (o) conteudo negativo, que
significa que ninguém pode ser molestado; (p) tratamento diferenciado dos ministros de
confissao religiosa; (q) ensino religioso em escola publica;

2 — Direito subjetivo das “Igrejas”: (a) autodeterminacao; (b) liberdade de exercicio de
funcdes e cultos religiosos; (¢) autofinanciamento; (d) exercicio de atividades ndo religiosas de
carater complementar;

3 — Principios: (a) separacao entre igreja e Estado; (b) nao-confessionalidade do Estado;
(c) cooperagao entre confissoes religiosas e Estado; (d) solidariedade, por meio de fomento a
atividades educativas e assistenciais ¢ vedagao de tributacao.

4 — Deveres de prote¢io: (a) protecao dos individuos; (b) protecdo da sociedade civil
contra abusos; (c) criar condi¢des para o desempenho livre das confissdes;

5 — Garantia institucional: (a) prote¢ao da liberdade religiosa individual; (b) prote¢ao
da liberdade religiosa coletiva; (c¢) garantia do principio da igualdade; (d) garantia da
diversidade e do pluralismo religioso.

Tipologicamente, a liberdade religiosa estd disposta dentre os direitos e deveres
individuais e coletivos elencados no art. 5°, destacando-se a inviolabilidade da liberdade de
consciéncia e de crenga, o livre exercicio dos cultos religiosos e garantida e a protecao aos
locais de culto e a suas liturgias (inc. VI); a prestacao de assisténcia religiosa nas entidades civis
e militares de internagdo coletiva (inc. VII); ndo privacdo de direitos por motivo de crenga
religiosa (inc. VIII).

Comentando os dispositivos, Wiengnartner Neto (2013, p. 266) afirma que o direito
constitucional no Estado Democratico de Direito ocupa-se da matéria a fim de compatibilizar
“a mais ampla e livre (con)vivéncia religiosa com os valores constitucionais basilares (igual
dignidade e liberdade, pluralismo intercultural, justi¢a social)”, apontando-se para um programa

normativo amplo de liberdade religiosa e de religido, que aposte na “inclusividade (abertura
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para religides minoritarias e inconvencionais) compativel com a igual liberdade e dignidade
dos cidadaos”.

Ao discorrer sobre organizagao do Estado (Titulo III), a Constituicao estabelece a vedacao
dos entes da Federacao de estabelecer cultos religiosos ou igrejas, subvenciona-los, embaragar-
lhes o funcionamento ou manter com eles ou seus representantes relagdes de dependéncia ou
alianca, ressalvada, na forma da lei, a colaboragdo de interesse publico (art. 19, inc. I). Nesse
ponto especifico, duas questoes ja estiveram na ordem do dia no Brasil: feriados religiosos no

1192 ¢ uso de crucifixo em reparti¢cdes publicas'®.

Brasi

No capitulo dedicado as Forcas Armadas (Titulo V), a Constituicdo de 1988 atribui
servico alternativo em caso de imperativo de consciéncia por motivo religioso para a nao
prestacao de servigo militar obrigatorio (art. 143, §1°), também isentando os eclesiasticos do
servico militar obrigatorio em tempo de paz (art. 143, §2°).

No sistema tributéario nacional (Titulo VI), a Constituicdo veda a institui¢ao de tributos
de sobre templo de qualquer culto (art. 150, inc. VI, alinea “b”). Jayme Wiengnartner Neto
(2013, p. 1653) entende que “templos de qualquer culto” deve ser interpretado de modo

extensivo, referente a ao local onde os membros da religido praticam seus atos de

102 A Constituigdo ndo estabelece feriados nem religiosos nem civis, o que ¢ feito por leis federais, especialmente
a Lei ©9.093/95, segundo a qual sdo feriados civis os declarados em lei federal, a data magna do Estado fixada em
lei estadual, e os dias do inicio e do término do ano do centenario de fundagdo do Municipio, fixados em lei
municipal; feriados religiosos sdo pela lei os dias de guarda, declarados em lei municipal, de acordo com a tradigao
local e em niimero ndo superior a quatro, neste incluida a Sexta-Feira da Paixdo. Observe-se: ndo ha no Brasil
regime concordatario, como na Europa, que confere a Igreja Catolica status especial. Todavia, a referida lei federal,
ao estabelecer que aos Municipios cabe definir, conforme suas tradicdes, os feriados religiosos que entenderem,
incluido o feriado da religido catolica, publicamente delimita o campo de protecdo do feriado catdlico a salvo de
qualquer alteragdo municipal, a um sé tempo, ao arrepio da Constituicdo no que diz a violagdo do principio da
ndo-confessionalidade, e em relacdo a violagdo da competéncia municipal de legislar sobre interesse local (art. 30,
I). Ressalte-se também o feriado de 12 outubro, estabelecido pela Lei n® 6.802/80, para culto “publico e oficial” a
Nossa Senhora Aparecida, Padroeira do Brasil. Wiengnartner Neto (2007, p. 239; 2013, p. 707): “No que tange ao
culto ‘publico e oficial’, por afronta ao principio da ndo-confessionalidade, considera-se quase 6bvio que a norma
ndo foi recepcionada pela Constituicdo”. Acrescenta-se que a referida lei ja era inconstitucional mesmo sob o
pardametro da Constituicdo de 1967/69. Dos feriados estabelecidos em lei federal dois sdo religiosos, sendo um
catolico—02/11 e 25/11(vide Lein® 10.607/02). Nao ha lei federal prevendo feriados relativos a datas significativas
para outras designagdes religiosas.

103 No que tange ao uso de crucifixo, simbolo maior do cristianismo catélico, em repartigdes publicas € Tribunais,
o Conselho Nacional de Justica (CNJ) entendeu que em sessao de 06/06/07, que “o uso de simbolos religiosos em
orgdos da Justica ndo fere o principio da laicidade do Estado, ao julgar quatro pedidos de providéncias que
questionavam a presenca de crucifixos em dependéncias de 6rgaos do Judiciario” (WEINGARTNER NETO, 2007,
p. 274). Interessante posi¢cao do Conselheiro Emmanoel Campelo, para quem “a proibi¢do ou retirada dos simbolos
religiosos existentes em reparticdes publicas ou em salas de sessdes de Tribunais responde a visdo preconceituosa
daqueles que pretendem apagar os vestigios de uma civilizagao cristd invocando a laicidade do Estado, quando, na
verdade, professam um laicismo mais proximo do ateismo do que da posicdo equilibrada da separagdo
entre Igreja e Estado” e o “Crucifixo ¢ um simbolo simultaneamente religioso e cultural”, “representando um dos
pilares da civilizagdo ocidental”. Defende-se nesse trabalho que a decisdo fere igualmente o principio da laicidade
estatal.
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espiritualidade, “quer se trate de igreja, terreiro, sinagoga, mesquita ou templo (...) prevalecera
sempre a situacdo fatica que se demonstre apta a realizagdo dos atos de culto religioso”.

Na ordem social (Titulo VIII) prevé o ensino religioso, de matricula facultativa, nas
escolas publicas de ensino fundamental (art. 210, § 1°), podendo os recursos publicos ser
destinados a escolas confessionais (art. 213, caput, e inc. I1)!%,

No capitulo referente a familia, a Constituicao de 1988 estende o efeito civil ao casamento
religioso (art. 226, §2°). Nao custa lembrar que a regulamentacdo das relagdes de familia foi
deixada por quase 300 anos nas maos das Ordenacdes do Reino, mantidas até o Codigo Civil
de 1916 mesmo apds a propria revogacao pelo Codigo Seabra, de Portugal, em 1965, e a razao
disso ¢ porque até o inicio do séc. XX as relagdes familiares eram assunto eclesiastico. Ademais,
tornando-se civil o casamento deixaria de ser um “sacramento” para qualificar-se como um
contrato, e, sendo um negdcio juridico abriria a possibilidade de distrato, portanto, de divorcio.

Nao ha duvida historica sobre a matriz liberal-burguesa dos direitos individuais, dentre
os quais a liberdade religiosa, reconhecidos nas primeiras Constitui¢cdes escritas e nos principais
documentos de direitos humanos dos séculos XVIII e XIX como uma onda forte que partiu da
Europa e dos Estados Unidos influenciando todo o Ocidente (a “humanidade™), a ponto de
Canotilho (2013, p. 46) afirmar que a Constituicdo brasileira de 1988 foi “um dos ultimos
folegos da modernidade politica e institucional”.

Sem desmerecer a anotacao do mestre, mas, levando em conta a forma como o Estado
brasileiro consolidou o regramento da liberdade religiosa ao largo de condigdes historicas
absolutamente desiguais em relagdes a grupos etnicamente diferenciados, o presente trabalho
aponta para o problema insito a percep¢ao do reconhecimento dos direitos étnicos de povos e
comunidades de matriz africana a partir desses paradigmas como valores fundantes da
Modernidade, em contextos locais subjacentes erigidos sob o manto da escravidao, no dizer de
Adias do Nascimento (2017, p. 57), “o maior de todos os escandalos, aquele que ultrapassou
qualquer outro na historia da humanidade”, por essa razdo ndo se pode entender a liberdade

religiosa p6s-88 sem adentrar nas questdes raciais.

104 Aqui entra outro debate do momento: foi proposta perante o STF a ADI n° 4439 em que o Procurador-Geral da
Republica pretende seja conferida interpretagdo conforme a Constituicdo Federal ao caput e §§ 1° e 2°, do art. 33,
da Lei 9.394/1996 (Lei de Diretrizes ¢ Bases da Educagdo — LDB) e ao art. 11, § 1° do acordo firmado entre o
Brasil € a Santa Sé!% para assentar que o ensino religioso nas escolas publicas ndo pode ser vinculado a uma
religido especifica, no caso, o catolicismo, ¢ que seja proibida a admissio de professores na qualidade de
representantes das confissdes religiosas. O caso foi a julgamento no STF, mas ainda esta pendente de posigdo final.
Vide http://www.stf.jus.br/portal/cms/verNoticiaDetalhe.asp?idConteudo=354333.
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3.3.1 A Lein®7.716/89 e o nucleo “religioso” do crime de racismo

A professora Claudia Gongalves (2006) lembra que desde a década de 70 o Movimento
Negro Unificado ressignificava a ideia de que os direitos relativos a populacdo negra foram
conquistados e ndo um favor concedido. Nao se tratava da luta ndo pela outorga moral da
dignidade concedida unilateralmente, “mas sim pelo reconhecimento dos direitos proprios da
dignidade, conquistados pela luta” (GONCALVES, p. 131), como agentes formadores e
transformadores de direitos e ndo como destinatarios, caracteristica em geral dos movimentos
populares (“novos movimentos sociais”) que desembocaram suas lutas no processo constituinte
de 1987/88.

A Lein® 7.716/89 nasce nesse contexto de efervescéncias politicas. Deve-se recordar que
O autor da Lei n° 7.716/89 na Camara dos Deputados foi o deputado baiano e militante do

movimento negro Carlos Alberto Oliveira (“Ca6”)!%

, eleito pelo PDT carioca, justificando no
Projeto n° 668 de 12 de maio de 1988'%, dentro dos marcos de questionamento trazidos pelos
protestos da época, que o negro “deixou de ser escravo mas nao conquistou a cidadania”, e que
“embora os valores culturais — em suma, a heranc¢a cultural africana — mantenham a capacidade
de impregnar a vida do brasileiro, quaisquer que sejam os tracos étnicos, o negro estd privado
do direito & cidadania em uma pratica odienda do racismo” (BRASIL. CAMARA DOS
DEPUTADOS, s/n, 1988).

Fruto do acimulo do movimento negro, desse “novo” movimento social, a lei decorre da
articulacdo prévia, ainda no debate constituinte, quando em 1986 a representacdo negra no
Congresso aumentara. A época, parlamentares como Abdias do Nascimento, Benedita da Silva,
Paulo Paim foram figuras importantes para a aprovacgao do art. 5°, XLII; art. 215, §1°; art. 68

ADCT, o que por si s6, ja demonstra o empoderamento das representacdes do movimento no

debate normativo constituinte.

105 Segundo o site Geledés — Instituto da Mulher Negra, Cad era filho de uma costureira € de um marceneiro, tendo
iniciado sua militancia cidada na Associa¢do dos Moradores da Federagao, sendo também vice-presidente da UNE.
Foi preso e torturado pela ditadura militar. Migrou para o Rio, onde se tornou uma das liderangas mais influentes
do brizolismo — corrente hegemonica no estado fluminense nas décadas de 80 e inicio dos anos 90. Tornou-se,
entdo, secretdrio estadual do Trabalho e Habitagdo. Jornalista e advogado, foi presidente do Sindicato dos
Jornalistas do Rio de Janeiro. Durante mandato de deputado federal, deixou a sua marca indelével na ampliagao
dos direitos civis, na condigdo de autor de um marco legal em prol da justiga racial. Vide:
https://www.geledes.org.br/o-homem-por-tras-da-lei-cao.

106 A ]ei foi proposta antes da promulgacdo da Constitui¢do de 1988, por isso antes mesmo de ser promulgada teve
uma emenda oferecida pelo proprio autor para incluir a imprescritibilidade do tipo (na redagdo original previa a
prescri¢do quinquenal), justificando que a futura Constitui¢do ja havia definido o crime de racismo como
imprescritivel.



85

Ronaldo Sales Jr. (2009, p. 125) acrescenta que a Lei Cad, constituiu-se em um avango
politico, histérico e um importante instrumento de judicializagdo do racismo em relagdo a Lei
Afonso Arinos, no sentido de que a criminalizagdo do racismo e a utilizagdo da Lei Cad
“tornaram-se formas importantes de visibilizagdo e publicizacao do racismo e das lutas por sua
erradicacdo. Esta estratégia viria a ser utilizada, também, contra a intolerancia religiosa as
religides afro-brasileiras”.

Todavia, o recurso judicial ainda €, para a opinido publica, o principal instrumento de
combate ao racismo, desconhecendo-se a agenda politica dos movimentos sociais negros € o
conjunto complexo de iniciativas levadas a efeito por varios segmentos destes movimentos.
Conclui:

Apesar dos significativos avangos politicos e legais, a Lei Cad sofreu de um baixo
nivel de eficacia ou amplia¢do nos dezesseis aos de vigéncia. Neste mesmo periodo,
a disposicdo transitoria relativa as comunidades quilombolas teve sua regulamentacao
adiada ou vetada, ndo estando, até hoje regulamentada. Estes problemas apontavam,
contudo, a necessidade do aprofundamento e fortalecimento da organizagao politica e
social por iniciativa dos movimentos sociais negros (SALES JUNIOR, 2009, p. 126).

Questdes relativas a judicializagdo dos casos envolvendo racismo reativamente ao nicleo
“religido” em Sao Luis serdo apresentados no proximo capitulo, mas de antemao o presente
lanca a hipdtese de que a baixa ou inexistente judicializagdo ndo tem a ver com a inexisténcia
de fatos enquadrados na Lei n® 7.716/89, mas com o correto entendimento sobre o que vem a
ser o proprio racismo, vez que o racismo no Brasil, na letra da lei, pressupde o seu
reconhecimento publico, porém, ndo ha referéncias quando o abuso ocorre no interior de um
lar ou em locais de maior intimidade, ao contrario, por exemplo, da Lei Maria da Penha (Lei n°
11.340/06).

De 1989 até a presente data, a Lei Cad sofreu quatro altera¢des. A primeira delas pela Lei
n°® 8.081/90, que pela primeira vez amplia o campo de prote¢do do instrumento, passando a
incluir o art. 20, segundo o qual constitui crime de racismo praticar, induzir ou incitar, pelos
meios de comunicagdo social ou por publicagdo de qualquer natureza, a discriminagdo ou
preconceito de raca, por religido, etnia ou procedéncia nacional.

Posteriormente, no escopo dos debates provocados nos idos de 1995, por ocasido do
tricentenario da morte de Zumbi, com o impulso dos GTI da Populacao Negra e a formulagao
do I PNDH, ¢ proposta a principal alteragdao, com o projeto n° 1.240, depois Lei n® 9.459/97, de
autoria do entdo deputado Paulo Paim, para, definitivamente, modificar a Lei como um todo —
e ndo apenas a sua pratica nos meios de comunicagdo -, para os crimes resultantes de

discriminacao ou preconceito de raga, cor, etnia, religido ou procedéncia nacional.
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Nao menos significativas foram as alteragdes do Estatuto da Igualdade Racial (Lei n°
12.888/10), incluindo hipoteses de negativa de aceso a emprego em decorréncia do racismo
(incluindo-se ai praticantes de cultos de matriz africana); e por fim a Lei n°® 12.735/12,
possibilitado ao juiz, na apreciacdo do caso concreto de racismo, determinar a cessacao das
respectivas transmissdes radiofonicas, televisivas, eletronicas ou da publicagdo por qualquer
meio'?’.

A Lei Caé prevé 14 tipos delitivos envolvendo a discriminagio preconceituosa'®®, sendo
que os arts. 3° a 14 tratam de tipos especificos a discriminagdo praticada em cargo publico,
emprego, estabelecimento de ensino, comércio, transporte, familia, bares, restaurantes etc.
“Todos eles transmitem, no entanto, a mesma ideia, de obstrucdo injustificada ao exercicio de
um direito legitimo” (FIGUEIREDO, 2010, p. 85), ja o art. 20 contém o tipo genérico “praticar,
induzir ou incitar a discriminagio ou preconceito...de religido”!%.

Para Hédio Silva Jr. a expressdo “pratica do racismo” contida nos dispositivos da Lei Cad
ndo requer que o agente possua destreza ou dominio tedrico ou retdrico dos teoremas raciais,
engajamento politico-ideologico as teorias raciais, anotando que seu ato reflita o conteudo da
ideologia racial, de que se falou aqui, isto €, “uma pratica orientada por critério racial, ou étnico,
que resulte em violacdo de direitos” (SILVA JUNIOR, 2015, p. 317).

Sem davidas a Lei Cad se mostrou como uma importante conquista do movimento negro
e de terreiro, no contexto da tutela juridica da igualdade racial, que de uma forma geral se
ampara na perspectiva pluralista e “multicultural” assumida pelo Brasil com a Constituigao

Federal de 1988.

197 Os elementos normativos trazidos por manuais de direito penal sobre a “pratica do racismo” sdo discriminagio,
preconceito raga, cor, etnia, religido e procedéncia nacional (SILVA; SILVA, 2012, p. 37), e nesse sentido,
exigem-se dois elementos para o perfazimento do tipo em questdo: “a) atitude de preconceito ou discriminagao”;
b) em fung@o de um aspecto especifico, vale dizer, de raga, cor, etnia, da religido ou da procedéncia nacional”
(FIGUEIREDO, 2010, p. 78). Discriminagdo: ato de discriminar, distinguir, discernir, ndo sendo necessariamente
algo negativo, como as agdes afirmativas (FIGUEIREDO, 2010, p. 78). Preconceito: ¢ a opinido formada acerca
de alguém, se cautela, de maneira acodada, levando a julgamentos agodados, provocadores de aversdo as pessoas
(NUCCI, 2012, p. 190).

198 O bem juridico tutelado pela principal lei antirracista no Brasil é a igualdade de todos (SILVA; SILVA, 2012,
p. 93), mas Hédio Silva Jr. (2002, p. 44-46), informa que os bens tutelados pela lei penal sao a dignidade humana
(art. 1°, III CF), a imagem (art. 5°, V), a honra (art. 5°, V), a proibi¢ao de tratamento degradante (art. 5°, III).

109 Mais recentemente, em 2014, a Deputada Erica Kokay (PT/DF) propds o projeto n° 7.997, acrescentando
dispositivo a Lei Cad para considerar como religido o Candomblé, a Umbanda e todas aquelas que adotam
simbolos, valores e tradigdes em geral de origem africana, justificando que naquele ano a imprensa noticiou que
um estudante de 12 anos foi impedido de ingressar na escola publica municipal no Rio de Janeiro porque usava
colares de candomblé. Porém, o projeto foi retirado no mesmo ano (BRASIL. CAMARA DOS DEPUTADOS,
2014).
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Porém, no ambito ainda das alterag¢des da Lei n® 7.716/89, destaca-se a criagao do §3° ao
art. 140 do Codigo Penal (injuria qualificada pelo preconceito) pela Lei n® 9.459/97, que ao
lado do art. 208 (“ultraje a culto e impedimento ou perturbagdo de ato a ele relativo™), vem a
ser outro instrumento legal criado para combater a discriminacao racial, porém, ao contrario,

representa uma distor¢ao sobre o fendmeno da discriminagao racial.

3.3.2 A injuria racial qualificada pela discriminagdo religiosa

Surgidas em contextos e motivos distintos, a Lei Cad e a figura da injaria (crime contra a
honra), passaram a ter uma interface comum a partir das alteragcdes promovidas na primeira em
1997. No jogo das compensagdes € negociagdes, o racismo a brasileira entrou como um
elemento da necropolitica para sufocar as resisténcias as formas de preconceito racial
publicamente reconhecidas (dentre os quais as religiosas), relegando-as para o campo das
manifestagdes pessoais.

Explica-se: o art. 140 do Cddigo Penal passou a contar com o §3°, segundo o qual a
injuria, isto ¢, a ofensa a dignidade ou decoro desta feita praticada através de elementos
referentes a raga, cor, etnia, religido ou origem!'°, passariam a figurar no rol dos crimes contra
a honra, mas com puni¢do maior (reclusdo). Como se sabe, diferentemente do racismo, crime
inafian¢avel e imprescritivel, cuja acdo penal € piblica incondicionada, os crimes contra a honra
sdo afiangdveis e prescritiveis, e nesses casos de a¢do penal condicionada'!!.

A injuria qualificada pelo preconceito, ou injuria racial, consolidou-se o entendimento
que se dirige “a uma pessoa, embora valendo-se a um grupo de pessoas” (NUCCI, 2012, p.
217). O Conselho Nacional de Justica (BRASIL. CNJ, s/n), em matéria explicativa sobre a
diferenca dos tipos penais, diz que “o crime de injaria esta associado ao uso de palavras
depreciativas referentes a raga ou cor com a intencao de ofender a honra da vitima”.

Do outro lado, a Lei antirracismo pune a pratica do racismo (incluindo a modalidade
religiosa) dirigindo, conforme o CNJ, a uma “coletividade indeterminada de individuos,
discriminando toda a integralidade de uma raca” (BRASIL. CNJ, 2015, s/n). No mesmo sentido
para Nucci (2012, p. 217), o racismo “diz respeito a ofensa a um grupo de pessoas e nao somente

a um individuo”.

110 posteriormente a lei foi modificada para contemplar as hipoteses de discriminagdo em razdo da idade e pessoa
com deficiéncia (Lei n® 10.741/03 — Estatuto do Idoso).

I Art. 145, § unico, CP: Procede-se mediante representagio do ofendido, no caso do inciso II do mesmo artigo,
bem como no caso do § 3o do art. 140 deste Codigo.
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Para Nucci (2012, p. 217) essa diferenciagdo ¢ resolvida na busca do elemento subjetivo
do tipo especifico, ou seja, se o agente pretende ofender a um individuo valendo-se de caracteres
raciais € injuria; se por outro lado, seu real intento for “discriminar” uma pessoa para que seja
segregada, ai € racismo. Assim, para o autor e também para o CNJ, trata-se de um conflito
aparente de normas penais.

No presente trabalho, porém, assume-se a posi¢do de que essa diferenciacdo ndo possui
pertinéncia. Em verdade, essa concepgdo se traduz em disputas no campo juridico que se
explicam por razdes de ordem socioldgica, relacionados a gestao do necropoder, isto ¢, o direito
de matar (fisica e simbolicamente) através do racismo possibilita a criagdo de instrumentos
juridicos que burlam as narrativas de resisténcia formuladas pelos movimentos sociais, como a
Lei Caé e o Estatuto da Igualdade Racial, como sera visto.

Essas posigdes significam uma reacdo do proprio campo juridico, sustentando por
aparatos doutrinarios e jurisprudenciais, que pretende limitar, reforcando a tinta colonial, o
ingresso de vozes até entdo estranhas.

Pesquisa realizada por Thula Pires e Caroline Lyrio (2014) sobre a atuagao do Tribunal
de Justica do Estado do Rio de Janeiro nos crimes de racismo (Lei Cad) entre os anos de 1989
a 2011 mostrou que cerca de 60% dos acordaos analisados, os magistrados desqualificaram o
crime de racismo para a injuria qualificada, contida no artigo 140, §3° do CP, delito este
suscetivel a prescricdo e fianga. Em cinco processos em que a lei 7.716/89 foi aplicada nao
houve condenacdo. Segundo as autoras, “(...) a interpretacao equivocada de normas de teor
antirracista contribui para o esvaziamento das medidas de promogao da igualdade racial, além
de constituir exemplo mais que evidentes de uso oficial do Direito contra a populagio preta e
parda” (PIRES; LYRIO, p. 22), assertiva com a qual a presente pesquisa tem acordo.

Nao havendo razdo histérica para a ndo puni¢do do racismo, ante a memoria da
escravidao, o Estado dilui seu enquadramento no ambito da pessoalidade das relagdes, na
intimidade, na violag¢ao da honra, com penas menores e possibilidades processuais de transacao,
mantendo-se, todavia, a lei mais severa como emblema ou simbolo de compensagdo, mas sem
possibilidades concretas de atuacdo e ainda por cima com duvidas sobre a sua viabilidade
constitucional''?. Como diz Lilia Moritz Schwarcz (2012, p. 82): “apesar de bem-intencionado

o texto ndo da conta do lado intimista e jamais afirmado da discriminagdo brasileira”.

112 Guilherme Nucci (2012, p. 216-217) defende que o art. 20 da Lei n° 7.716/89 € inconstitucional porque ofende
o principio da taxatividade penal, e razdo de ser aberto demais.
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Sendo o racismo algo muito desagraddvel de assumir, para um pais que convive
naturalmente com ele, sdo criadas formas em que o “jeitinho”, aquele que “longe dos
expedientes oficiais usava a intimidade para seu sucesso” (SCHWARCZ, 2012, p. 61) ¢
utilizado pelas instituigdes para expressar a cordialidade, revelado por Sergio Buarque (1995)
nos anos 30. Todavia, segue conformando relagdes de discriminagdo baseadas na ideia de raga
(e no caso da discriminacdo as religides de matriz africana a “raga inferior”).

Dizia o professor Holanda que a exaltagcdo dos valores cordiais e das formas sensiveis de
religido que no catolicismo representam “um esfor¢o de reconquista espiritual e da propaganda
da fé perante a ofensiva da Reforma, que encontraram entre nés um terreno de elei¢do e
acomodara-se em a outros aspectos tipicos do comportamento social” (HOLANDA, 1995, p.
151).

A intimidade com o Deus cristdo e europeu (melhor dizendo com o catolicismo) € tanto
caracteristica do Brasil (“Deus ¢é brasileiro”), que levou tanto o Estado monarquico
necropolitico instituir a religido catdlica como oficial, como o presente republicano e
democratico a instituir mecanismos de apagamento de religides de matriz africana, como no
amansamento, na suavizagdo ou cordialidade com a aqueles que praticam as mais barbaras
formas de discriminagdo religiosa (como o art. 140, §3°), mais ainda a partir dos anos 70 com
o fortalecimento do segmento neopentecostal no mercado religioso brasileiro, de que inclusive
resultou “o caso Edir Macedo™!'!®, bastante emblemdtico e ainda hoje sem uma resposta

definitiva.

3.4 Repensando os esquemas de pensamento: a liberdade religiosa como direito étnico

Até agora o presente trabalho fez um esforgo para demonstrar como a liberdade religiosa
foi inserida no direito brasileiro pelas maos da Igreja Catolica, no rescaldo da melhor tradicao
filosofica do liberalismo em voga nos paises centrais, mas que no Brasil se deu com a retaguarda
da necropolitica através dos mecanismos de apagamento das diferencas que levaram a
conformag¢ao harmonica de uma forma de racismo a brasileira ¢ a naturaliza¢ao da violéncia.

Para David Sanchéz Rubio (2004, p. 89) os direitos individuais de primeira geragdo, sao

frutos da luta da burguesia contra o sistema feudal por demanda de liberdade. Mas se ¢ certo

13 No caso “Edir Macedo” (Agr. Inst. n° 2005.01.00.069605-8), o Tribunal Regional Federal da 1° Regido
autorizou a continuidade da circulag¢@o da obra Orixas, Caboclos e Guias, deuses ou demonios? (2004), do bispo
da Igreja Universal do Reino de Deus, Edir Macedo, que afirmava a mistura curiosa e diabolica de mitologia
africana, indigena brasileira, espiritismo e cristianismo, como elemento criador ou favorecedor do
desenvolvimento de cultos fetichistas como a Umbanda, a Quimbanda ¢ o Candomblé.
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que a burguesia concebeu e acreditou em suas praticas, nao ¢ de todo certo que posteriormente
foram se originando geragdes seguintes de forma linear, progressiva e sucessiva, € nesse
sentido, a perspectiva geracional pode refletir o imagindrio moderno e liberal que, através de
uma “universalidade abstrata”, silencia e inviabiliza experiéncias concretas de grupos que nao
conseguiram se estruturar hegemonicamente como a burguesia (indigenas, mulheres, grupos
étnicos ¢ raciais).

Para Herrera Flores (2009), falar de direitos humanos significa adotar a premissa tedrica
de que os direitos humanos sdo complexos (cultural, empirica, juridica, filoséfica e
politicamente) e que “a forma de compreensdo e dotacdo de sentido aos direitos” reivindica a
“impureza dos seus conteudos ou, o0 que ¢ 0 mesmo, suas estreitas relagdes com as expectativas
e interesses de grupos sociais interessados em sua formulagdo e colocacdo em pratica”
(HERRERA FLORES, 2009, p. 28).

Apesar da enorme importancia historica das normas que buscam garantir a efetividade
dos direitos, os direitos ndo se reduzem a norma, ndo sao “direitos que criam direitos”. O direito
¢ resultado de lutas sociais que “ndo se afastam das ideologias e expectativas das maiorias

sociais” (HERRERA FLORES, 2009, p. 24).

Quando comegamos a falar de direitos humanos, destacando o conceito de “direitos”
corremos o risco de esquecer dos conflitos e lutas que conduziram a existéncia de um
determinado sistema de garantias dos resultados das lutas sociais (...) Falamos de
direitos e parece que tal reconhecimento juridico ja solucionou todo o problema que
envolve as situagdes de desigualdade ou de injusti¢a que as normas devem regular (...)
desprezando absolutamente que, atras de todo edificio juridico, se escondem sistemas
de valores e processos de divisio do fazer humano que privilegiam grupos e
subordinam outros (HERRERA FLORES, 2009, p. 26).

Considerados como essenciais a condicdo humana, em si (“temos direitos humanos
porque somos humanos”), abstratos e universalizantes, os direitos humanos assim
instrumentalizados pela razao liberal acabam reduzidos a mera retérica conservadora — ou
evangelizadora — ou como uma proposta utépica (HERRERA FLORES, 2009, p. 26).

Isto posto, o reconhecimento dos modos de vida tradicionais dos povos e comunidades
de terreiro aponta para uma nova forma de ver o direito a liberdade religiosa no Brasil,
necessariamente a partir de processos reivindicatorios que refletem “praticas sociais”
diferenciadas que por sua vez exigem praticas juridicas correlatas para além de conceituagdes
da razdo liberal.

Nesse sentido, o reconhecimento da plurietnicidade da sociedade brasileira, ou nos termos

da Constituicao de 1988, das “culturas populares, indigenas e afro-brasileiras, e das de outros
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grupos participantes do processo civilizatorio nacional” (art. 215, § 1°) e dos modos de criar,
fazer e viver dos “diferentes grupos formadores da sociedade brasileira” (art. 216), levou o
pluralismo juridico para o centro das preocupagdes das sociedades democraticas, sendo o
reconhecimento da diversidade social “resultado de um intenso processo de mobilizagao social
por direitos em todo mundo, o que acabou resultando na edi¢do de um conjunto de dispositivos
no ambito internacional e nacional” (SHIRAISHI NETO, 2011a, p. 87).

A 1ideia de diversidade e pluralismo juridico no Brasil vem acompanhada de reflexdes
sobre o direito vivido as margens do direito positivado pelo Estado, tendo sido levada a cabo
por socidlogos e historiadores do direito, que utilizavam essa noc¢do operacional para
demonstrar que o ordenamento juridico era insuficiente para descrever situagcdo que ndo se
catalogam no monismo juridico.

Mas a eclosdao dos novos movimentos sociais como sujeitos de direitos coletivos,
auténomos e independentes do Estado, agindo para “responder as necessidades humanas
existenciais e culturais, como ecologia, pacifismo, feminismo, antirracismo e direitos difusos
(WOLKMER, 2001, p. 47), favoreceu a criagdo de novos padrdes normativos € novos conceitos
juridicos - portanto, um pluralismo de formulagdes juridicas provenientes diretamente da
comunidade, emergindo de varios e diversos centros de producdo normativa, adquirindo um
carater multiplo, informal e mutavel -, de modo que o lastro de abrangéncia desses novos
direitos, que como afirmado, sdo “novos” porque provém de “um processo de lutas e conquistas
das identidades coletivas para o reconhecimento pelo Estado” (WOLKMER, 2001, p. 166)''4.

Hoje essa nocdo ganha mais significados, pois ndo se trata mais apenas do
reconhecimento das formas de vida em si, “mas sim, a marca de um direito, que se amplia,
estendendo seu controle para além da ordem controlada, e para isso se reinventa, criando o que
pode ser designado como uma ‘nova sensibilidade juridica’!'> (SHIRASHI NETO, 2011b, p.

89). Isto posto, a luta social dessas comunidades avanga para além do reconhecimento formal,

114 Repise-se: “novo” ndo € grupo em si, mas 0 modo de obtengdo de direitos, forjado a luz de processos coletivos.
“Assim a designagdo de ‘novos’ direitos refere-se a afirmagdo e materializacdo de necessidades individuais
(pessoais) ou coletivas (sociais) que emergem informalmente em toda e qualquer organizacao social, ndo estando
necessariamente previstas ou contidas na legislacdo estatal positiva. O lastro de abrangéncia dos ‘novos direitos’,
legitimados pela consensualidade de forgas sociais emergentes, ndo esta rigidamente estabelecido ou sancionado
por procedimentos técnico-formais, porquanto diz respeito a direitos concebidos pelas condi¢des de vida e pelas
exigéncias de um devir, direitos que ‘so se efetivam, se conquistados’ (WOLKMER, 2001, p. 166)

115 Parte-se de uma maneira de olhar a realidade multipla e complexa de caracterizagdes e suposi¢des que Geertz
(1997, p. 276) chama de “sensibilidade juridica”, isto €, “um conjunto de atitudes praticas sobre o gerenciamento
de disputas que essa forma de ver o mundo impde” e que variam ndo somente em graus de defini¢do, mas também
no poder que exerce sobre os processos da vida social, frente a outras formas de pensar e sentir.
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rumo a um conjunto de atitudes praticas de disputas para “dizer o direito”, uma “forma
especifica de construir a realidade social, apresentada como multipla e complexa, diante dos
novos sujeitos de direito” (SHIRASHI NETO, 2011b, p. 92).

Trata-se antes de tudo de uma luta simbdlica pela apropriacdo de uma parcela do campo
juridico, em que povos e comunidades tradicionais de terreiro profanam um sistema profissional
fortemente integrado de instancias hierarquicas que resolvem os conflitos de interpretagdo a
partir de efeitos de apriorizagdo, neutralizacdo e universaliza¢io!!® (BOURDIEU, 2006, 214-
215).

Os povos de terreiro, enquanto “novos” sujeitos historicos, cujo reconhecimento
constitucional atual vai ao encontro de outras vozes estranhas ao métier juridico (antropologos,
sociologos e historiados), travam uma “luta juridica localizada” (SHIRASHI NETO, 2009;
2011a), repensada a luz do pluralismo e da diversidade da diferencga, e nesse ponto o critério da
identidade forjado por esses atores, ¢ o vetor que contribui para maior capacidade de
mobilizagdo e de luta por novos direitos.

A luta juridica localizada, segundo Shiraishi Neto (2009, p. 143), desdobra-se na
estratégia de elaboracdo e proposicao de dispositivos legais que ndo estavam catalogados,
constituindo-se em elo importante no processo de construgdo das identidades, de modo que o
deslocamento de enfrentamentos politicos rumo serve para evidenciar praticas sociais que
estavam invisibilizadas ou diluidas tanto no ambito do Estado, quanto nas organizagdes
tradicionais dos movimentos sociais (sindicatos, associagdes, movimentos etc.).

No presente trabalho foram apresentados os instrumentos normativos que surgiram em
nivel nacional relativamente aos povos de terreiros enquanto povos tradicionais, mas ha
legislacdes especificas decorrentes igualmente de processos de mobilizagdo, em questdes
especificas, e portanto, reflexo dessas sensibilidades que levaram a lutas localizadas, como

Decreto n° 25.560, de 19 de novembro de 2014, de Salvado/BA''7 e a Lei n® 12.131, de 22 de

116 Em Bourdieu (2006, p. 215-216), o “efeito de neutralizagdo” é aquele que combina elementos diretamente
retirados da lingua comum e estranhos ao seus sistema, acusando todos os sinais de uma retdrica da impessoalidade
e da neutralidade; “efeito de neutralizagdo” é obtido por um conjunto de caracteristicas sintaticas tais como o
predominio de construgdes passivas ¢ frases impessoais; “efeito da universalizacdo” decorre de varios processos
convergentes que exprimem a generalidade e omniteporalidade da regra do direito. Esta retorica da autonomia,
neutralidade e universalidade expressam o funcionamento do campo juridico.

17 Veja-se o caso como por exemplo no Decreto n® 25.560, de 19 de novembro de 2014, do municipio de Salvador
(BA), que reconhece as formas de organizagao dos povos ¢ comunidades de terreiros para fins de politicas publicas,
fruto da reivindicagdo e mobilizacdo do povo de terreiro na luta pelo reconhecimento e combate ao racismo. Esse
exemplo serve de comparagdo com os movimentos de terreiro de Sdo Luis do Maranhdo, cidade que, como
Salvador, que possui uma grande quantidade de comunidades de terreiro; todavia, nada obstante a cidade contar
com um presidente da Camara Municipal babalorixa (pai de santo) ndo ha nenhuma lei municipal nesse ou em
outro sentido tocante as comunidades de terreiro.
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julho de 2004, que altera o art. 2° da Lei n°® 11.915, de 21 de maio de 2003 (Cddigo Estadual
de Protecdo do Animais do Rio Grande do Sul)!!8,

A propria Lei Cad, apresentada anteriormente, € fruto desse movimento de afirmacao das
identidades e das territorialidades especificas, ja que tanto a proposi¢ao quanto a aprovacao se
deram em contexto de radicalizagdo da luta social dos movimentos negros no combate a
discriminacdo racial, aplicada aqui no campo da defesa da liberdade religiosa de matriz
africana, contou necessariamente com o engajamento de parlamentares negros como Carlos
Alberto Oliveira, Benedita da Silva e Paulo Paim.

A “politizacao de fatores religiosos”, como categoriza Alfredo Wagner (2008), expressa
o conteudo das leis a aprovadas, mas o fato ¢ que “os deslocamentos das agdes e estratégias
para o plano juridico local, especificamente para o da elaboracdo e proposicao de leis, servem
para reconhecer a existéncia social dos grupos sociais e, sobretudo legitimar as suas agdes
(SHIRAISHI NETO, 2009, p. 151).

Como bem assinala Rita Laura Segato (2006, p. 212-213), a lei ¢ um campo de luta
simbolica, uma “narrativa mestra” da nacgao, e disso deriva a luta para inscrever uma posicao e
ter “legitimidade e audibilidade dentro dessa narrativa. Essas lutas ndo fazem mais do que
reconhecer o poder nominador do direito, “entronizado como a palavra autorizada da nacdo,
capaz, por isso, ndo so de regular, mas também de criar, de dar status de realidade as entidades

sociais cujos direitos garante, instituindo sua existéncia a partir do mero ato de nominagao”

118 A referida lei foi regulamentada pelo Decreto Estadual n° 43.252, de 22 de julho de 2004, que, considerando
inviolavel a liberdade de consciéncia e de crenga e assegurado o livre exercicio de cultos religiosos, nos termos do
art. 5°, VI, CF, no exercicio dos cultos de matriz africana somente poderdo ser utilizados animais destinados a
alimentagdo humana, sem utilizacdo de recursos de crueldade para a sua morte. A referida lei gaucha foi
questionada perante o Tribunal de Justica, que a considerou constitucional. Todavia, o Ministério Ptblico Estadual
recorreu da decisdo e o caso atualmente estd em pauta no Supremo Tribunal Federal (Recurso Extraordinario n°
494601), com repercussdo geral (relatoria Min. Marco Aurélio). Em suas razdes o MP gaticho argumenta a Lei
invade a competéncia da Unido para legislar sobre matéria penal, assim como haveria privilégio concedido aos
cultos das religides de matriz africana para o sacrificio ritual de animais, ofendendo a isonomia e contrapondo-se
ao carater laico do pais (artigos 22, I; 5° caput e 19, I, todos da CF). Também sustenta que a lei desrespeita o
principio isondmico e a natureza laica do Estado brasileiro ao instituir como exceg@o apenas os sacrificios para os
cultos de matriz africana. No processo, além de entidades protetoras dos animais, estdo habilitados como terceiros
interessados o Conselho Estadual da Umbanda e dos Cultos AfroBrasileiros do Rio Grande do Sul - CEUCAB/RS,
a Unido de Tendas de Umbanda e Candomblé do Brasil e da Federagao Afro-Umbandista e Espiritualista do Rio
Grande do Sul — FAUERS, do que se extrai que a luta localizada, de fato, lanca estratégias de articulacdo pela
defesa de direitos, seja no ambito dos dispositivos municipais, seja no encaminhamento de demandas perante o
Judiciario, tanto que mais entidades pleitearam o ingresso na demanda por possuirem “conhecimentos profundos
sobre as religides de matriz africana, motivo pelo qual entendem poder contribuir em “abundancia”, consideradas
as proprias finalidades estatutarias” (BRASIL. STF, 2017, p. 2). A imolacgdo de animais se traduz, em verdade, na
propria maneira de existir de povos e comunidades tradicionais de terreiro pela reprodug@o de praticas ancestrais,
e, portanto, uma maneira que os povos mantém de resisténcia aos apagamentos que a visdo eurocéntrica
necropolitica sobre os direitos quer sufocar.
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Em verdade, a elaboracdo e proposi¢ao de dispositivos legais pelos movimentos sociais,
e no caso em tela, pelo reconhecimento da Lei Cad, por exemplo, como uma lei de combate ao
racismo motivado pelos mecanismos de apagamento das religides de matriz africana, reforgam
os lagos sociais da comunidade tradicional e “abrem” o sistema juridico de “corpo fechado”
para novas possibilidades hermenéuticas, novas narrativas, novas interacdes.

Da mesma forma, em 2010, entra no cenario juridico a Lei n°® 12.288 (Estatuto da
Igualdade Racial), destinado a garantir a “populagdo negra a efetivagdo da igualdade de
oportunidades, a defesa dos direitos ¢étnicos individuais, coletivos e difusos € o combate a

discriminacdo e as demais formas de intolerancia étnica”, com as seguintes definigdes:

Art. 1° (...)
Paréagrafo unico. Para efeito deste Estatuto, considera-se:

I - discriminacdo racial ou étnico-racial: toda distincdo, exclusdo, restricdo ou
preferéncia baseada em raca, cor, descendéncia ou origem nacional ou étnica que
tenha por objeto anular ou restringir o reconhecimento, gozo ou exercicio, em
igualdade de condigdes, de direitos humanos e liberdades fundamentais nos campos
politico, econdmico, social, cultural ou em qualquer outro campo da vida publica
ou privada (grifo nosso).

Pela letra da lei, assim, a violéncia contra as praticas religiosas, foram confirmadas no
ambito da discriminac¢ao racial, mormente se considerado o capitulo III (Do direito a liberdade
de consciéncia e de crenga e ao livre exercicio dos cultos religiosos), que institui direitos

especificos da liberdade religiosa de cultos de matriz africana, nos arts. 24 e 25:

Art. 24. O direito a liberdade de consciéncia e de crenga e ao livre exercicio dos
cultos religiosos de matriz africana compreende: 1 - a pratica de cultos, a
celebragdo de reunides relacionadas a religiosidade e a fundag@o e manutengao, por
iniciativa privada, de lugares reservados para tais fins; II - a celebraciao de
festividades e cerimonias de acordo com preceitos das respectivas religides; III - a
fundacdo e a manutencio, por iniciativa privada, de instituicées beneficentes
ligadas as respectivas conviccoes religiosas; [V - a producao, a comercializacio, a
aquisicio e o uso de artigos e materiais religiosos adequados aos costumes e as
praticas fundadas na respectiva religiosidade, ressalvadas as condutas vedadas por
legislagao especifica; V - a producao e a divulgagao de publicacdes relacionadas ao
exercicio e a difusdo das religides de matriz africana; VI - a coleta de contribuicdes
financeiras de pessoas naturais e juridicas de natureza privada para a manutencio
das atividades religiosas e sociais das respectivas religides; VII - o acesso aos
orgios e aos meios de comunicacio para divulgacdo das respectivas religides; VIII
- a comunicacdo ao Ministério Publico para abertura de acdo penal em face de
atitudes e praticas de intolerincia religiosa nos meios de comunicacio e em
quaisquer outros locais (grifo nosso).

Art. 25. E assegurada a assisténcia religiosa aos praticantes de religides de
matrizes africanas internados em hospitais ou em outras instituigdes de internagao
coletiva, inclusive aqueles submetidos a pena privativa de liberdade (grifo nosso).
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Pode-se argumentar que os direitos acima elencados ja se encontram tutelados na
legislagao protetiva da liberdade religiosa como um todo. Contudo, ndo se pode perder de vista
que em um pais que considera o sacrificio de animais em rituais afro um tabu (a ser combatido
porque fere as normas ambientais), mas que permite o abate de perus em todo 25 de dezembro
(porque se trata de um ritual religioso cristdo), ¢ de se dizer que ndo ¢ demasiado tarde para que
a legislagdo possa afirmar direitos de povos e comunidades de terreiro como direitos de ordem
religiosa, que, nesse caso, alids, nao decorrem nem de longe do mesmo processo que afirmou a
liberdade religiosa de credos como o catolicismo no Brasil.

E de se dizer igualmente que a liberdade religiosa como um direito ético-racial significa
uma “inversdo da ordem de se pensar o direito a partir da situagcdo vivenciada pelos povos e
comunidades tradicionais” (SHIRAISHI NETO, 2007, p. 29), como que uma ruptura com 0s
esquemas juridicos pré-concebidos, que ao mesmo tempo denuncia o terror racial ainda
persistente e opera uma mudanga na logica interna do campo juridico deslocando disciplinas
tradicionais do campo; relativiza e reorganiza a hierarquia de determinadas normas
consagradas; e reafirma a consagracao de dispositivos internacionais de protecao dos direitos
humanos, como a Convengao n° 169, a Declaragdao Sobre os Direitos das Pessoas Pertencentes

)!1% e a Declaragdio de Durban

a Minorias Nacionais ou Etnicas, Religiosas e Linguisticas (1992
(2001)'°,

Em outras palavras, significa dizer que “os novos” direitos postulados pelos povos e
comunidades tradicionais de terreiro englobam o direito de serem reconhecidos como uma
comunidade religiosa étnico-racial, algo que estd para além da promog¢do individual e
universalizante da liberdade religiosa, algo que convida repensar os esquemas de pensamento.

Assim, a violagdo da liberdade religiosa ¢ considerada modalidade de discriminacao racial e

seu sujeito passivo, nada obstante a conduta tenha se dirigido a uma pessoa em si, € o grupo

119 Artigo 2.1. As pessoas pertencentes a minorias nacionais ou étnicas, religiosas e linguisticas (doravante
denominadas “pessoas pertencentes a minorias”) t€m o direito de fruir a sua propria cultura, de professar e praticar
a sua propria religido, e de utilizar a sua prépria lingua, em privado e em publico, liviemente e sem interferéncia
ou qualquer forma de discriminagao.

120 Declaracdo de Durban (2001): Reconhecemos que os povos de origem africana tém sido secularmente vitimas
de racismo, discriminagdo racial e escravidao e da negacdo historica de muitos de seus direitos, e afirmamos que
eles devem ser tratados com justica e respeito por sua dignidade ¢ ndo devem sofrer discrimina¢do de nenhum
tipo. Reconhecimento deve, portanto, ser dado aos seus direitos a cultura e a sua propria identidade; de
participarem livremente e com iguais condi¢des da vida politica, social, econémica e cultural; de se desenvolverem
no contexto de suas aspiragdes ¢ costumes; de manterem, preservarem e promoverem suas proprias formas de
organizagdo, seu modo de vida, cultura, tradigdes e expressoes religiosas.
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étnico, pois o individuo pertencente a uma minoria étnica ¢ “representado no grupo”, como
acrescenta Shiraishi Neto (2004), e assim tem-se o exemplo do caso envolvendo o Pai Tico, em
Sao Luis do Maranhao, apresentado no proximo capitulo.

Claro que o objetivo desses argumentos ndo ¢ o da negagao da pessoalidade da imputagao
penal, mas justamente operar uma reparacao historica em relagao a questdo racial no Brasil, de
modo a suscitar uma reflexdo sobre a (im)pertinéncia da diferenciagdo dogmatica entre a honra
subjetiva afetada pela injtria racial e o sentimento coletivo violado pela pratica do racismo. Ou
seja, a discriminagdo ou o preconceito contra as praticas religiosas de matriz africana ¢ algo
que, necessariamente, ofende direitos transindividuais do grupo étnico, no que se aplicaria em

todo o caso a Lei n° 7.716/89 combinada com o Estatuto da Igualdade Racial'?!.

3.4.1 Encruzilhada epistémica, descolonialidade e razoes da tolerancia

Nas religides de matriz africana, a dindmica cosmologica de oferenda aos deuses
(despacho) constroi uma cartografia a partir do espago da encruzilhada, da linha cruzada, aquele
lugar por onde se processa a “abertura” e o “fechamento” dos caminhos (ANJOS, 2006, p. 19).
Pois os empreendimentos da vida sdo percebidos como caminhos, e melhor se forem “livres de
obstrucado espiritual” (ANJOS, p. 19).

Assim com a encruzilhada espiritual, pensar a liberdade religiosa como direito étnico
significa também situd-lo em uma encruzilhada simbdlica, isto ¢, a0 mesmo tempo em que se
reconhece a importancia de defesa de normas protetivas das liberdades individuais, de matriz
eurocéntrica — porque afinal os direitos ndo se sucedem em cascata, antes se complementam -,
aponta-se para ‘“novas sensibilidades” e “praticas juridicas localizadas” (SHIRAISHI NETO,
2009; 2011) decorrentes de processos de luta emancipatorios de minorias étnicas.

Diria Wolkmer (2012, p. 35) que o lastro da abrangéncia desses novos direitos nao esta
rigidamente estabelecido ou sancionado por procedimentos técnico-formais, justamente porque
sé se efetivam se conquistados. Todavia, a Constituicao de 1988, com o discurso do pluralismo,
possibilita a abertura procedimental para o reconhecimento de direitos transindividuais, como
os direitos étnicos.

Nesse sentido, o pluralismo nasce como condi¢do primeira para se instituir uma cultura

juridico-politica mais democratica que, ao criticar os genocidios étnico-culturais, introduz o

12 pensando-se além, ademais, parece que esse foi o entendimento esbogado pela Lei n® 12.966/14, que alterou a

Lei 7.347/85 (Agdo Civil Publica), para incluir nas agdes de responsabilidade por danos morais e patrimoniais
causados a honra e a dignidade de grupos raciais, étnicos ou religiosos.
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pluralismo democratico como instrumento que legitima resisténcia contra-hegemonicas e
afirmam os direitos humanos emergentes (WOLKMER, 2013, p. 39)

O regaste da nocdo de pluralismo ndo mais apenas para a nocao de direito vivido, mas
aquele que faz parte do discurso juridico oficial subordinado ao direito, ¢ de fundamental
importancia para entender essas narrativas dentro de um contexto mais amplo emancipagao dos
povos no Ocidente. Entre 1982 e 1988, o Ocidente passou por um ciclo de reformas
constitucionais marcadas pelo surgimento do multiculturalismo, do “concepto de diversidad
cultural, el reconocimiento de la configuracién multicultural y multilingilie de la sociedad, el
derecho individual y colectivo a la identidad cultural y algunos derechos indigenas especificos”
(YRIGOYEN FAJARDO, 2011, p. 140). Assim foi a Constituicdo do Canada (1982), da
Guatemala (1985) e a do Brasil (1988).

A partir dai abre-se o cendrio para o desenvolvimento do chamado “constitucionalismo
pluricultural” (1989-2005), que levou a mudangas politicas importantes em paises da América
Latina, como a Colémbia (1991), Peru (1993), Venezuela (1999), e mais radicalmente Bolivia
(2006) e no Equador (2008), as mudangas patrocinadas por povos tradicionais no chamado
“constitucionalismo plurinacional” (2006-2007)'22.

A referéncia a esses ciclos ndo ¢ gratuita. Ela serve para se pensar, portanto, os direitos
constitucionalmente estabelecidos a partir de outras matrizes de pensamento que nao as
eurocéntricas. Ao introduzir o reconhecimento da existéncia de diversos grupos sociais e suas
territorialidades especificas, essas Constitui¢des possibilitam uma mudanc¢a do olhar do direito
para processos internos (locais) de luta concreta pela dignidade e pala diversidade da diferenga
(igualdade material) de grupos originarios que foram espoliados pelo terror racial da
modernidade, como que uma manifestagdo desses novos sujeitos coletivos de resisténcia aos
surdos poderes da morte instaurados pela necropolitica.

Como acrescenta o socidlogo venezuelano Edgardo Lander (2005, p. 34) a ideia de
modernidade trouxe consigo a visdo universal da historia associada moldada pela experiéncia
europeia, sendo que as categorias desenvolvidas para a compreensdo dessa sociedade se
convertem nas Unicas formas validas, objetivas e universais, como dispositivos de
conhecimento coloniais e imperiais que converte os demais conhecimentos e saberes sujeitados
em formas de conhecimento primitivas, arcaicas, carentes, tradicionais, pré-modernas e,

portanto, ontoldgica e essencialmente inferiores.

122 Para um estudo mais aprofundado sobre os ciclos constitucionais latino-americanos, vide Yrigoyen Fajardo
(2011).
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Ora, esse rearranjo, que se propde a partir da experiéncia das violagdes dos direitos de
povos e comunidades de terreiro, pode ser tratada aqui como uma insurgéncia de povos

tradicionais na América Latina, do ponto de vista tedrico, filia-se aos chamados, “estudos pos-

99123 9124

coloniais™?®, “estudos subalternos”!?*, ou “Epistemologias do Sul”!®, que sdo estratégias
epistemologicas engendradas por pensadores pos-coloniais na perspectiva de criticas as
concepcdes e narrativas dominantes da Modernidade, associados a cartografias epistemoldgicas
do chamado “sul global”.

W. Mignolo (2003; 2005) transporta a nogao de saberes subjugados foucaultiana para a
subversdo de uma légica que chamou de “diferenga colonial”, isso €, uma légica interna da
colonialidade'?¢ do poder fronteirico que controla os dominios da experiéncia humana, ou seja,
0 econdmico, politica, social, epistémico e subjetivo/pessoal. Mas esses saberes subjugados,
para o autor, sdo concebidos em pé de igualdade como o ocidentalismo com imaginario
dominante do sistema mundial colonial/moderno.

Dai que um “pensamento liminar” ou “fronteiri¢o” ¢ o que “busca compensar a diferenca
colonial” (2003, p. 23), ou seja, situa-se dentro do imaginario moderno, mas reprimido pela
hermenéutica e pela epistemologia enquanto conceitualizagdo do saber. Isto posto, desde a
perspectiva da subalternidade colonial, Mignolo ndo ignora o pensamento da modernidade, ou

seja, ndo se trata de negar as conquistas civilizatorias de direitos humanos da Modernidade, do

“norte global”, mas defender a existéncia de um pensamento decolonial, fronteirico, que esta

123 Conjunto de contribui¢des tedricas oriundas principalmente de estudos literarios e culturais a partir dos anos de
1980. Nessa chave de interpretacdo, estdo associadas as condi¢cdes de emergéncia de povos espoliados pela
Modernidade colonial. Seus precursores sdo os martinicanos negros Franz Fanon (1925-1961) e Aimé Césaire
(1913-2008); Albert Memmi (1920-), nascido na Tunisia, ¢ Edward Said (1935-2003), de origem palestina
(BALLESTRIN, 2013, p. 90-91).

124 De forma paralela, o pos-colonialismo nasce como movimento epistémico, intelectual e politico no sul asidtico.
Destacam-se no chamado grupo de estudos subalternos, os indianos Partha Chatterjee, Dipesh Chakrabarty,
Gayatri Spivak e Homi Bhabha. Também foram estruturados os chamados estudos culturais sobre as diasporas
pelo jamaicano Stuart Hall e o inglés Paul Gilroy. Por sua vez, na América Latina nasce o Grupo Latino-Americano
de Estudos Subalternos, apoiado pela CLACSO (Conselho Latino Americano de Ciéncias Sociais), encabegado
por Santiago Castro-Gémez (Coldmbia), Walter Mignolo (Argetina), Enrique Dussel (Argentina), Anibal Quijano
(Peru), Arthuro Escobar (Colémbia), Edgardo Lander (Venezuela), Catherine Walsh (Estados Unidos) e
Boaventura de Sousa Santos (Portugal) (BALLESTRIN, 2013, p. 92-98).

125 Essa opgdo metodoldgica ¢ sintetizada por Boaventura Santos como “Epistemologias do Sul”, isto ¢, conjunto
de intervengdes epistemoldgicas que denunciam a supressdo dos saberes levada a cabo, ao longo dos ultimos
séculos, pela norma epistemoldgica dominante, valorizam os saberes que resistiram com éxito e as reflexdes que
estes tem produzido e investigam um dialogo horizontal entre conhecimentos (SOUSA SANTOS, 2010, p. 11).

126 Para o autor colonialidade ¢ diferente de colonialismo. Colonialidade tem a ver com a légica do dominio
moderno/colonial que transcende a conquista do territorio geografico.
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em marcha a partir do reconhecimento da colonialidade como parte constitutiva da
Modernidade'?’.

Trata-se de apresentar uma critica tedrica interna e contra-hegemoOnica que resiste ao
entendimento ndo apenas da liberdade religiosa como legado do pensamento moderno/liberal,
mas também, e por isso mesmo, aquele que fornece elementos para se pensar que a luta dos
povos e comunidades tradicionais de terreiro em sua luta pelo reconhecimento e das suas
territorialidades se traduz na ressignificagao da forma de ver a liberdade religiosa em uma gnose
decolonial, ou seja, uma redefini¢ao cartografica do pensamento “em busca de novos caminhos
para um imaginario democratico” (MIGNOLO, 2003,p. 50).

O reconhecimento juridico e o surgimento de politicas publicas voltados para povos de
terreiro, com conceitos disputados pelos proprios povos de terreiro, como que em uma “semiose
colonial” (MIGNOLO, 2003) que produz sentidos e significados a partir dos conflitos gerados
pela colonialidade no ambito das interagdes dos signos a sociedade, composta de varias
historias, saberes locais, memorias diferentes. Justamente trata de colocar os saberes
subjugados até o limite da diferenca colonial para a constru¢ao do que chama de “hermenéutica
pluritopica”, que enxerga no conflito originado nos embates das cosmovisdes o reconhecimento
de outras epistemologias e promove uma enunciac¢ao plural e dialogica.

Assim, no horizonte do pensamento pds-colonial a luta dos povos de terreiro em seus
processos de territorializacdo que levaram o Estado Brasileiro a reconhecer seus modos de vida
tradicionais se traduz no pensamento liminar que possibilita a construcao de novas interagdes
juridicas, novas hermenéuticas.

Da mesma forma, a questdo da tolerancia religiosa, que a partir desses marcos pode ser
ressignificada, para uma no¢ao que va além do totelare, que segundo Lilia Schwarcz (2012, p.
65) ¢ um termo ambiguo que significa suportar aquilo ¢ diverso, mas tampem combater, como
algo que se ensina e se aprende, a ponto de um ir ao encontro do outro.

Para Marlise Vinagre Silva (2009, p. 134), a intolerancia religiosa contra religides de
matriz africana, o contrario da tolerancia, ¢ consubstancial ao préprio padrdo dominante de
relagdes sociais e de sociabilidade que atravessa a histéria do pais, “fundado na propriedade
privada, na exploragdo e opressdo econdmica, politica e cultural de segmentos que
historicamente detém menores parcelas de poder — os pobres, os negros, as mulheres e outros”.

De fato, dentro dessa perspectiva, ndo se desconhece que hd boas razdes para a

manutengao do bindmio tolerancia/intolerancia - alias o proprio Estatuto da Igualdade Racial

127 Em Mignolo (2003), vé-se que o pensamento liminar resiste as cinco ideologias da modernidade: cristianismo,
liberalismo, marxismo, conservadorismo e colonialismo.
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vai dispor no art. 26 que o poder publico adotard as medidas necessarias para o combate a
intolerancia com as religides de matrizes africanas e a discriminag@o de seus seguidores. Mas
uma questao se impoe: como considerar que seria possivel uma “tolerancia” em espagos como
o brasileiro, onde determinadas religides de sujeitos subalternos sdo sufocadas e sequer sao
consideradas religides?

Nao se pode olvidar a Constituicdo de 1824, que instituia uma religido oficial e apenas
tolerava as demais, a0 mesmo tempo em que o aparato legal estava a servicos das elites
escravocratas e da Igreja Catdlica. Assim, em contextos proprios de povos como os de matriz
africana no Brasil, ja que estd se falando de histdria, folerar ndo parece ser o mais apropriado
para segmentos derivados de quase 10 milhdes de negros que mantiveram seus cultos estocados
nos cativeiros por mais de 300 anos. O respeito, € ndo a tolerancia, ¢ o que buscam os povos e
comunidades de terreiro em suas narrativas insurgentes.

Todavia, o discurso da “tolerancia” € mais facil de se manter dentro de uma Oorbita
epistémica que sub-repticiamente perpetua as contradi¢des histdricas e o jeito brasileiro de ver
o racismo. E mais facil admitir-se como intolerante que como racista, em uma sociedade que
formalmente protege todos os credos, mas que na pratica efetiva e naturaliza formas de

violéncia em face das religides de grupos étnicos minoritrios.
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4 REFLEXOES SOBRE A DISCRIMINACAO RACIAL CONTRA PRATICAS
RELIGIOSAS DE MATRIZ AFRICANA E O SISTEMA DE JUSTICA EM SAO
LUIS/MA

“Entdo tda na hora de eu botar em cima dele. Porque ndo é assim que a
gente fala com seu proximo. Se eu chegasse ld desacatando,
discutisse, ele poderia me ameagar, me botar na cadeia, porque isso
era desacato a autoridade, eu também tenho autoridade, tenho
direito”.

Francisco de Assis Morais (Pai Tico), entrevista concedida em
07.10.17.

Na introdugdo a sua sociologia reflexiva, Pierre Bourdieu (2006) vai dizer que a pesquisa
ndo uma busca mistica, mas sim uma atividade racional e um método cuja eficacia se manifesta
na capacidade de construir ou reconstruir cientificamente objetos socialmente importantes,
apreendendo-lhes angulos imprevistos. Isto ¢, a capacidade de pdr em jogo pressupostos
teoricos sobre dados da realidade, objetos ditos empiricos.

A violéncia contra povos e comunidades de terreiro é um dado da realidade concreta!?®
de que se vem falando bastante nos tltimos anos no Brasil. A experiéncia pessoal de frequentar
casas de culto afro no Maranhao e o contato com representantes da sociedade civil e do governo
que atuam na protecdo de cultos de matriz africana, a participagdo em eventos sobre a questao
religiosa afro-maranhense t€ém possibilitado observar a recorréncia falas sobre discriminagao
racial contra essas comunidades como um fenomeno presente em Sao Luis do Maranhao, apesar
da auséncia de dados mais consistentes.

Verificou-se nessas interlocu¢des muitas dentincias de casos de violéncia que ndo foram
levados ao conhecimento dos 6rgaos competentes, de que se extrai como uma hipdtese de
trabalho a existéncia de mecanismos de silenciamento, invisibilizacdo ou subnotifica¢ao de
casos como responsavel pela auséncia de interagdes com o Poder Judicidrio. Trabalhou-se com
a possibilidade de dificuldades no préprio registro de ocorréncias ndo somente em fungdo de
eventual desconhecimento dos meios e canais disponiveis para dentincias, mas sobretudo, em
funcdo de barreiras institucionais que no fim impossibilitam ou dificultam a judicializagdao de

casos com base na Lei n°® 7.716/89.

128 Em 30/10/17, religiosos de matriz africana, sob representagdo do advogado e professor paulista Hédio Silva Jr.,
apresentaram denuncia que sera peticionada na OEA sobre a questdo da intolerancia religiosa no Brasil. Vide:
https://www.cartacapital.com.br/blogs/dialogos-da-fe/um-jurista-contra-a-intolerancia-religiosa.
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Considerando tais narrativas em contraste com a baixa intensidade de informagoes
concretas em nivel local, buscou-se aqui romper com aquilo que Bourdieu chama de
“passividade empirista”, através de uma aproximagdo entre os dados objetivos coletados ¢ a
ocorréncia de um caso de violéncia que repercutiu bastante nos foéruns especificos locais, com
a intencao de construir um “modelo” que pusesse a questdo de maneira mais sistematica.

129 proposto pelo pensador, chegou-se

Utilizando-se do chamado “método comparativo
a um caso concreto de discriminacao racial contra uma comunidade de terreiro na figura do seu
babalorixd, fato que guarda sob a aparéncia de singularidade caracteres invariantes que
permitem relaciond-lo com as causas que levam a confirmagao das hipoteses levantadas.

Também procurando ndo cair na armadilha do pré-construido, a pesquisa partiu dos
pressupostos tedricos demonstrados nos capitulos antecedentes para construir o objeto de
pesquisa, através dos quais se pode apresentar um novo angulo sobre o fendmeno da

discriminagdo contra as religides de matriz africana sob o olhar dos processos de insurgéncia

dos povos e comunidades tradicionais de terreiro na sua luta pelo reconhecimento.

5.1 Itinerarios da pesquisa: rigidez ou rigor?

O universo do tema “intolerancia religiosa” ou “discriminagdo religiosa”, ou ainda
“racismo religioso” ¢ por demais amplo. Em razdo disso, o problema aqui teria que ser bem
delimitado para determinar que tipo de violéncia se abordaria e em que ou sobre quais
institui¢des do sistema de justica o assunto seria trabalhado.

Tinha-se em mente a investiga¢do no ambito do Poder Judiciario local, principalmente
diante da existéncia de casos de violéncia contra povos de terreiro em outros estados que

ganharam grande repercussio nacional*°. O problema de pesquisa que se colocava incialmente,

1290 raciocinio analégico, que se apoia na intuicdo racional das homologias (ela prépria alicergada no

conhecimento das leis invariantes dos campos), é um espantoso instrumento de construgdo do objeto. E ele que
permite mergulharmos completamente na particularidade do caso estudado sem que nela nos afoguemos, como
faz a idiografia empirista e realizarmos a inten¢do de generalizag@o, que ¢ a propria ciéncia, ndo pela aplicagdo de
grandes construgdes formais e vazias, mas por essa maneira particular de pensar o caso particular que consiste em
pensa-lo verdadeiramente como tal. Este modo de pensamento realiza-se de maneira perfeitamente logica pelo
recurso ao método comparativo, que permite pensar relacionalmente um caso particular constituido em caso
particular do possivel, tomando-se como base de apoio as homologias estruturais entre campos diferentes (...) ou
entre estados diferentes do mesmo campo (...) (BOURDIEU, 2006, p. 32-33)

130 Como exemplo o caso que envolveu manifestacdo judicial em favor de publicagdes odiosas do Bispo Edir
Macedo contra as religides de matriz africana, Agravo de Instrumento n° 2005.01.00.069605-8 (Tribunal Regional
Federal da 1o Regido (TRF-1) c/c proc. n° 0004170- 51.2010.8.05.0001 (23" Vara dos Feitos de Rel. de Cons. Civ.
e Comerciais da Comarca de Salvador/BA). Este caso teve como parametro o Habeas Corpus n° 82.424/RS, em
que o Supremo Tribunal Federal manteve a condenagdo do paciente, por atos de racismo contra o povo judeu, com
base na Lei n® 7.716/89
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portanto, era entender como se posicionavam os juizes do Termo Judiciario de Sao Luis da
Comarca da Ilha de Sao Luis, Tribunal de Justica do Maranhao (TJ-MA), a partir da verificagao
de casos de preconceito racial no ntcleo “religiao” da Lei n® 7.716/89 praticados contra povos
e comunidades de terreiro entre os anos de 2010 a 2016.

O periodo escolhido justifica-se pela compreensdo de um lapso temporal razodvel de 6
anos para que fossem percebidas as altera¢des introduzidas pelo Estatuto da Igualdade Racial
(Lei n® 12.288/10)'*! no campo juridico, particularmente sobre a Lei n° 7.716/89'%. Justifica-
se também a escolha da Comarca de Sao Luis por quatro motivos: a) seria mais viavel a consulta
local de processos que ndo estivessem digitalizados; b) apenas em Sdo Luis conseguiu-se
identificar mapeamento oficial de terreiros de matriz africana, o que poderia facilitar contatos
e enderecos; c¢) possui a maior estrutura do Poder Judiciario maranhense; d) teoricamente
haveria maior acesso dos povos de terreiro ao Poder Judicidrio na capital.

Em sintese, tratava-se de investigar se as vozes da “Justica” local, em seus vereditos',
afirmavam ou ndo o discurso racista arraigado na nogao de biopoder e necropolitica em casos
envolvendo a discriminagao racial, e de que maneira isso poderia contribuir para o aumento das
violagoes dos direitos étnico-religiosos de povos e comunidades de terreiro, destacando-se, de
plano, que a protecdo da lei antirracista aplica-se a coletividade desse grupo étnico, como
preceitua o Estatuto da Igualdade Racial.

O percurso desta pesquisa exploratoria naturalmente envolveu o levantamento
documental da jurisprudéncia do TJ-MA!** com vistas a encontrar casos que pudessem ilustrar

a pesquisa, porém, nenhum caso foi encontrado nos diarios de justica.

131 Estatuto da Igualdade Racial destina-se a garantir  populagdo negra a efetivagdo da igualdade de oportunidades,
a defesa dos direitos étnicos individuais, coletivos ¢ difusos € o combate a discriminacdo e as demais formas de
intolerancia étnica. Nele estdo definidos os conceitos legais de discriminacao racial ou étnico-racial, desigualdade
racial, O direito a liberdade de consciéncia e de crenca e ao livre exercicio dos cultos religiosos de matriz africana
entre outros.

132 Modifica os arts. 3° € 4°, dispondo sobre acesso a cargo da administragdo publica ou emprego em empresa
privada e o §3° do art. 20 para incluir hipotese de racismo em meio eletronico.

133 O veredito do juiz, para Bourdieu (2006, p. 236-237), representa a “palavra autorizada, palavra publica, oficial,
enunciada em nome de todos e perante todos (...) sdo atos magicos que sdo bem sucedidos porque estdo a altura
de se fazerem reconhecer universalmente, portanto, de conseguir que ninguém possa recusar ou ignorar o ponto
de vista, a visdo, que eles impdem”.

CLENNTR)

134 Os mecanismos de busca foram os diarios da Justica da plataforma “jurisconsult”, “jusbrasil” e “dizer o

ELINT3 LRI ELINNT3

direito”, com os seguintes indexadores: “intolerancia religiosa”, “preconceito religioso”, “racismo”, “racismo
religioso”, “Lein® 7.716/89”, “Lei Cad”, “lei antirracismo”, “Estatuto da Igualdade Racial”, “povos de terreiro”,
“comunidades de terreiro”, “povos e comunidades de matriz africana’, “macumba”, “tambor de mina”,

9% <. EERNT3

candomblé”, “umbanda”, “tereco”.
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Decidiu-se consultar formalmente o TJ-MA, via Ouvidoria (atendimento n° 1842017)'3.
Passado um més da consulta e apds sucessivos contatos deste pesquisador com o setor
responsavel, o Tribunal respondeu, através do Setor de Informatica, apenas anexando arquivo
com o titulo “Informagdes acerca da judicializagdo de casos de racismo, com base na lei n°
7.716/89”, em que aparece como unico caso o processo n° 1581-82.2009.8.10.0001, da 4* Vara
da Fazenda Publica onde Estado do Maranhdo e Prefeitura de Sdo Luis (dai a competéncia
ratione personae da vara) responderam a acao de obrigacao de fazer c/c indenizagdo por danos
morais ajuizada pela Comunidade Cristo Para Todos (evangélica)'*®.

Para que ndo restassem quaisquer duvidas, o Conselho Nacional de Justica (CNJ) foi
acionado, via Ouvidoria (atendimento n° 186113), tendo em vista que o 6rgao poderia possuir
em seu banco de dados informacgdes sobre judicializagdo de casos de discriminacao religiosa
em geral na Justica brasileira'®’ — e de 14 se extrair casos maranhenses envolvendo povos de
terreiro. Para espanto e tristeza deste pesquisador, o 6rgdo maximo de controle da Justiga
nacional respondeu tdo somente que “(...) sua manifestacao foi encaminhada ao Departamento
de Pesquisas Judiciarias que prestou a seguinte informagao: ‘O DPJ nao possui os dados
solicitados’” (CNJ. Ouvidoria, 2017).

Daqui se extrai um primeiro resultado da pesquisa documental: nem o TJ/MA nem o CNJ
possuem informagdes compiladas sobre o problema de pesquisa levantado. Afirma-se esta
assertiva com seguranga, mas também com certa cautela, pois ha varias possibilidades juridicas
de uma pretensao deduzida em juizo ndo se converter em processo judicial. Mas a auséncia de

dados, porém, revela a baixa densidade de judicializa¢ao da Lei n°® 7.716/89 acerca do nucleo

1351 - O TIMA possui dados sobre a judicializagdo de casos de racismo nas varas criminais do Termo Judiciario

de Sdo Luis, da Comarca da Ilha de Sdo Luis, com base na Lei n. 7.716/89? 2 - Caso possua, quantos estao
relacionados a discriminagdo religiosa prevista na Lei antirracismo? 3 - Ainda sobre as questdes anteriores, ha
registro sobre processos relativos a discriminagao contra religides de matriz africana com base na lei antirracismo?
4 - Caso possua, ha dados sobre condenacao/absolvigao de acusados?

136 Trresignado, este pesquisador questionou novamente o TJ, desta vez com a observagdo de que as perguntas que
foram formuladas ndo foram respondidas. Ndo somente o Tribunal ndo respondeu como deu por encerrado o
atendimento.

137 De acordo com o art. 103-B, § 4°, inc. VI, da CF compete ao CNJ “elaborar semestralmente relatorio estatistico
sobre processos € sentencas prolatadas, por unidade da Federacdo, nos diferentes 6érgaos do Poder Judiciario”.
Anualmente o CNJ publica relatorios de gestdo sobre temas enfrentados pelos Poder Judiciarios, dentre eles os
relativos a judicializagdo de casos de violéncia doméstica contra mulheres, justi¢a infanto-juvenil etc. Foram feitas
as seguintes questoes: / - O CNJ possui dados sobre a judicializag¢do de casos de intolerancia religiosa no Brasil?
2 - Caso possua, quantos estdo relacionados a discriminagdo religiosa prevista na Lei antirracismo? 3 - Ainda
sobre as questoes anteriores, hd registro sobre processos relativos a intolerancia contra religides de matriz
africana com base na lei antirracismo? 4 - Caso possua, ha dados sobre condenagdo/absolvi¢do de acusados?
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“religido” e da ndo aposta ou ndo acesso ao Poder Judiciario para a resolucdo de um grave
problema social.

Ha 9 (nove) varas criminais com competéncia genérica para apreciacao de casos dessa
natureza em Sao Luis/MA. Todavia, considerando-se que o sistema informatizado do Tribunal
¢ 0 mesmo para todas as unidades jurisdicionais, a busca em cada uma delas também restaria
indcua. Como resposta, um ponto a ser considerado ¢ o modo de cadastramento de indexadores
ou categorias relativas a tematica no sistema, que pode ter favorecido o resultado (ndo)
encontrado.

Esse dado especifico ja seria um grande problema de pesquisa — saber quais sdo as
tipologias que o TJ utiliza para catalogar casos de discriminagao racial -, pois a forma de indexar
e catalogar os processos nos sistemas envolve percepcdes e disputas sobre a visdo (e di-visao
no campo juridico) dos fendmenos que podem ter se desdobrado em categorias distintas das
invocadas, e se assim o for, eis uma questdo que refor¢a uma violéncia de ordem simbdlica,
uma visdo distorcida sobre o fenomeno que pode levar ao aumento da impunidade.

Se ¢ verdade que a biopolitica de que fala Foucault (2010) introduziu ao poder disciplinar
tecnologias de controle social que passam pela criacdo e sistematiza¢ao de dados, estatisticas e
nimeros sobre a “populagdo”, no sentido de “fazer viver”, a ndo existéncia de categorias pode
indicar um apagamento, um “deixar morrer” de demandas levadas a cabo por grupos sociais ou
“unidades de mobilizacdo” (ALMEIDA, 2008), que ndo conseguiram - diferentemente de
outros segmentos sociais em suas demandas especificas (mulheres, crianga e adolescente, idoso
etc.) - fazer com que o Sistema de Justica, e, portanto, o Estado, tenha uma manifestacao sobre
a relacdo entre liberdade religiosa afro e questdo racial.

Pois bem. Ainda na qualificagdo do projeto, a banca j& alertava para uma eventual
mudancga de eixo, caso de fato ndo encontrasse dados no Tribunal de Justica com os quais
pudesse trabalhar de forma qualitativa - eis uma dificuldade e um risco inerentes que envolve
qualquer atividade de pesquisa. Evidentemente, o trabalho poderia ter fixado nas questdes
especificas do Tribunal, no aprofundamento resultado encontrado, mas acolhendo as sugestdes
dadas e a orientagdo, decidiu-se avangar para uma investigacdo sobre as causas que levam o
Poder Judiciario local a ndo conhecer casos de discriminagao étnico-religiosa praticados contra
povos de terreiro.

Assim, buscando manter o rigor, mas ndo sendo essencialmente rigido, como diria

Bourdieu'3®, esta parte empirica do trabalho de pesquisa passou a empreender uma reflexdo

138 “Em suma, a pesquisa é uma coisa demasiado séria e demasiado dificil para se poder tomar a liberdade de
confundir rigidez, que € o contrario da inteligéncia e da invencao, com o rigor, e se ficar privado deste ou daquele
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sobre a discriminagdo racial contra povos e comunidades de terreiro em Sdo Luis/MA nas
razdes pelas quais o Poder Judiciario sequer chega a ser acionado para dar um veredito sobre a
matéria, relacionando-se os achados com os pressupostos tedricos apresentados, sem, contudo,
ter a pretensao de espelhar uma visao universal e generalizante sobre a relagao entre a questao
racial e as institui¢des do sistema de justica local.

Isto porque a esta altura, nos varios didlogos e na pesquisa de campo que este pesquisador
realizou na Secretaria de Igualdade Racial do Governo do Estado (SEIR), na Defensoria Publica
Estadual (DPE), no Tribunal de Justica (TJ/MA), junto ao Férum Estadual de Religides de
Matriz Africana no Maranhdo (FERMA)'*°, a Federagio de Umbanda do Maranhao'*’ e a Rede
Nacional de Religides Afro-Brasileiras e Satide (RENAFRO)!*!, todos os caminhos levaram ao
emblematico caso de discriminagdo sofrida por Pai Tico, do Terreiro I1€ Axé Oya Sapatd, no
bairro do Anjo da Guarda. O babalorixa foi parar em juizo ndo como requerente ou vitima da
discriminac¢do, mas como requerido € como suposto autor de fatos apontados como criminosos.

O caso revelou ainda uma tipologia de violéncia de que se tinha um conhecimento
distante, a saber, a restri¢ao de horario de culto religioso afro tendo por base a tranquilidade e
0 sossego publicos em pleno século XXI. Mais detalhes serao apesentados adiante. Por hora,
tem-se que a presente pesquisa empreendeu levantamento de documentos relativos ao registro
da ocorréncia do Pai Tico na SEIR e na DPE, além do procedimento judicial relativo ao Termo
Circunstanciado de Ocorréncia. Também empreendeu levantamento bibliografico,
relativamente a obras que dialogam com o caso. Como técnica de coleta de dados, entrevistas
semiestruturadas com o préoprio Pai Tico, com liderancas e representantes de organizacdes

implicadas na resolugdo desse caso.

recurso entre os varios que podem ser oferecidos pelo conjunto das tradigdes intelectuais da disciplina”
(BOURDIEU, 2006, p. 26).

139 Sob a denominagdo de Férum Estadual de Religides de Matriz Africana do Maranhdo — FERMA - fica
constituido um colegiado de instituigdes de Comunidades Tradicionais de Matriz Africana, sem fins lucrativos,
voltada para articulacdo e definicdo de politicas publicas, comprometida com a manutengdo, preservagdo, estudo
e divulgacdo da Cultura e da Religido Afro-brasileira no Maranhdo, em extensdo no Brasil, e atividades sociais
das comunidades a elas relacionadas (art. 3° do Estatuto). (FERMA, 2011).

140 A Federagdo de Umbanda e Cultos Afro Brasileiros do Maranho é um(a) Associagdo Privada de Sdo Luis -
MA fundada em 10/05/1984. Sua atividade principal ¢ atividade de organizagdes religiosas.

141 A Renafro nasce em 2003 com o objetivo de estabelecer agdes relativas a questdo da satde nos terreiros em e
na questdo da intolerancia religiosa.
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4.1.1 A opg¢ado pelas Ouvidorias e a pesquisa de campo

De acordo com art. 52 do Estatuto da Igualdade Racial, conquista do movimento negro e
de terreiro, ¢ assegurado as vitimas de discriminagao étnica o acesso aos 6rgaos de Ouvidoria
Permanente, a Defensoria Publica, ao Ministério Publico e ao Poder Judiciario, em todas as
suas instancias, para a garantia do cumprimento de seus direitos. Tomando por base essa
premissa o presente trabalho acionou além da Ouvidoria do TJI-MA e do CNJ, a Ouvidoria de
Direitos Humanos, Igualdade Racial e Juventude e a de Seguranga Publica do Governo do
Estado do Maranhao, o Disque 100 (Disque Direitos Humanos) do Governo Federal, e ainda as
Ouvidorias da Defensoria Publica Estadual (DPE) e do Ministério Publico Estadual (MPE).

No que diz respeito ao CNJ e Disque 100 o levantamento documental via Ouvidoria
online se deu pela razdo 6bvia de que nao possuem instalagdes em Sao Luis. Em relagdo as
instituicdes locais ¢ bem verdade que se possa pensar que o acesso através das Ouvidorias seja
um trabalho mais facilitado, mas tal direcionamento aqui na pesquisa parte da estratégia de
afericdo do grau de comprometimento dos 6rgdos publicos com o repasse de informacdes
consistentes e nos prazos legalmente definidos!#?, especialmente sobre violagdes de direitos
humanos, pois que se propaga o surgimento desses canais como instrumento de democratiza¢ao
do acesso informacao e a Justica.

Entdo a escolha foi intencional e ndo meramente pela suposta comodidade que representa,
mesmo porque o contato online com as Ouvidorias locais foi o primeiro momento da busca e
ja revelou de plano o grau de envolvimento dos 6rgaos com a tematica. No TJ-MA, como se
relatou, o 6rgdo se limitou a enviar colagem de uma consulta processual. No caso da DPE!'® e

da SEIR'* este pesquisador foi convidado a se dirigir as instalagdes para complementar as

142 Pela Lei n°® 12.527/11 (Lei de Acesso a Informagio), aplicada aos 6rgdos da Administragio Publica, as Cortes
de Contas, ao Poder Judiciario, e ao Ministério Publico, a informagdo solicitada de ser fornecida no prazo de 20
(vinte) dias prorrogaveis por mais 10 (dez).

1431 - A DPE possui dados sobre atendimento de casos intolerancia religiosa envolvendo religides de matriz
africana (pode ser agdo civel)? 2 - A DPE ja ajuizou alguma acdo em favor de vitimas de intolerancia religiosa
(pais, maes, filhos de santos etc)? Se sim, quantas? 3 - A DPE ja realizou algum atendimento de vitimas de
intolerancia religiosa com base na Lei n° 7.716, mesmo que seja para orientacdo? Se sim, quantos? 4 - A DPE ja
realizou atendimento e/ou acompanha algum caso de injuria racial (art. 140, § 3° CP) referente ao nucleo "religido",
relativo as religides de matriz africana? Se sim, quantos? 5 - Nesse ultimo caso, h4d informagdes sobre
absolvigdo/condenacdo acusados?

144 1 - A SEIR possui informagdes/acompanhou casos de violéncia/discriminagdo/intolerancia praticados contra
religides de matriz africana no Maranhdo, entre os anos de 2010 ¢ 2016? 2 - Em caso positivo, quantos se
encontram judicializados, especialmente em Sdo Luis? 3 - Dos casos acompanhados, ha algum que se refira a Lei
n® 7.716 (antirracismo), com as alteracdes do Estatuto da Igualdade Racial (Lei n° 12.288)? Dos casos
acompanhados, hé algum que se refira ao art. 140, §3°, do Cdédigo Penal (injuria racial)? 5 - Quais medidas a SEIR
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informacdes'*’. Em relagdo ao MPE!#® ndo houve resposta alguma aos pedidos formulados,
apesar de acionado o gabinete do Procurador-Geral (para onde a Ouvidoria do o6rgao
encaminhou o pleito via Oficio n° 292017 — GAB/OUV). Na SSP'¥, a Ouvidoria respondeu
informando que a Secretaria nao dispde dados sistematizados sobre os questionamentos
efetuados.

A DPE e a SEIR foram as portas de entrada do caso que se tratou aqui, motivo pelo qual
esses orgaos detinham mais informagdes sobre ele. Ali foram feitas entrevistas e coleta de
documentos que demonstram porque o caso € revelador da questdo da violéncia contra povos
de terreiro. Destarte, do que se falou aqui, a estratégia de acessar os 6rgaos via Ouvidoria, como
instrumento de avaliagdo do termometro de acesso do cidaddao comum a informacgdes publicas,

mostrou que os orgdos dos Sistema de Justica selecionados, a exce¢do da DPE', ndo possuem

vem tomando para combater a violéncia/discriminagdo/intolerancia religiosa contra povos e comunidades
tradicionais de matriz africana?

145 Ressalva-se que no caso da DPE e SEIR, as Ouvidorias contactaram este pesquisador e o convidaram a
complementar as informagdes presencialmente — o que foi uma grande e elogiada vantagem, pois facilitou o acesso,
ja que ao chegar nos referidos 6rgdos com hora e data para ser recebido, pode-se observar de perto o funcionamento
do 6rgdo e ter a confianga dos envolvidos para a disponibilizacao, inclusive via celular pessoal, de informacdes e
de grande parte do material aqui apresentado (Plano Estadual de Desenvolvimento Sustentdvel de Povos de
Terreiro do Maranhdo e outros documentos atinentes ao caso discutido aqui). Em verdade, sem o suporte desses
dois 6rgaos ndo teria sido possivel se chegar ao material apresentado na presente pesquisa.

146 Para 0 MPE objetivava-se uma aproximagio que levasse a informagdes sobre dados € a existéncia de dentincias
e procedimentos com base na lei antirracismo, pois os crimes descritos na Lei n® 7.716/89 s@o crimes de agdo penal
incondicionada, sendo, portanto, a denuncia promovida pelo parquet. Verificou-se que o MPE, a par de néo ter
apresentado respostas, vem discutindo, juntamente com a Fundagdo Josué Montello, orientagdes para legalizagdo
e institucionalizagdo de terreiros, tendo lancado cartilha sobre a tematica em 2016, intitulada Orientagcoes para
legalizacdo de associagoes de apoio as casas religiosas de matriz africana, no projeto “Promocdo de acdes de
reconhecimento e valorizacao das comunidades tradicionais de matriz africana", parceria do Ministério Pablico do
Maranhao e Funda¢do Josu¢ Montello. Vide: https:// www.mpma.mp.br/index.php/menu-caop-dh-
noticias2/11991-sao-luis-lancada-cartilha-com-orientacoes-para-casas-de-matriz-africana.

1471 - Quantos registros de ocorréncia foram realizados nas delegacias de policia do Maranhfo, entre os anos de
2010 e 2016 relativos a atos de racismo, enquadrados na Lei n° 7.716? Desses, € possivel especificar quantos foram
na capital maranhense? 2 - Dos fatos registrados, quantos foram os relativos a atos de racismo na modalidade
"religido", e se dentre eles, ha especificagdo de quantos envolveram religides de matriz africana? Desses, € possivel
especificar quantos foram na capital maranhense? 3 - Quantos registros de ocorréncia foram realizados nas
delegacias de policia do Maranhao, entre os anos de 2010 e 2016 relativos a fatos enquadrados no art. 140, §3°, do
Codigo Penal (injuria racial)? Desses, ¢ possivel especificar quantos foram na capital maranhense? 4 - Dos fatos
registrados, quantos foram os relativos a atos de injuria racial "religido", e se dentre eles, ha especificacdo de
quantos envolveram religides de matriz africana? Desses, € possivel especificar quantos foram na capital
maranhense? 5 - Quantos registros de ocorréncia foram realizados nas delegacias de policia do Maranhdo, entre
os anos de 2010 e 2016 relativos a atos de racismo, enquadrados na Lei n® 7.716/89. Desses, é possivel especificar
quantos forma na capital maranhense?

148 A DPE apresentou outro caso de 2016 em que a reclamante noticiou que foi ofendida com palavras de baixo
caldo de contetido ofensivo a sua religido, através de um perfil falso no Facebook. A DPE solicitou providéncias
da 2* Delegacia de Policia do Jodao Paulo, para apuragdo do crime de injuria racial do art. 140, §° 3 do CP ou do
crime de racismo da Lei n° 7.786/89. A Ouvidoria informou que depois a ofendida procurou o 6rgao informando
que ja havia entrado em composi¢ao com a suposta agressora. Ressalte-se que dos 6rgaos pesquisados, a excecao
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informagdes sistematizadas sobre a questdo da discriminagdo étnico-religiosa contra povos de
terreiro.

Também a presente pesquisa avangou para interlocugdes com outros atores que atuam no
segmento, em busca de casos de discriminacdo religiosa. Nesse ponto, constatou-se uma
atuacdo mais consistente do FERMA, que relatou além do caso do Pai Tico outro caso em Sao
Luis no prazo assinalado da pesquisa, mas igualmente nao judicializados, também no bairro do
Anjo da Guarda, como foi o caso do Pai Lindomar'*. Também a Federacdo de Umbanda
informou ter tido conhecimento em Sao Luis do mesmo caso relatado pelo FERMA. O Centro
de Cultura Negra também foi consultado, mas ndo possui registros sobre casos de discriminagao
étnico-religiosa.

Do ponto de vista dos processos de enfrentamento a discriminacao religiosa, a op¢ao pela
judicializagao dos casos levantados ndo tem sido consistente, conforme se vera no caso do Pai
Tico. As entrevistas de campo mostraram que os terreiros vém abordando essa tematica de
forma esparsa, ndo sistematica a exemplo dos encontros das RENAFRO!*®, caminhadas contra
a intolerancia religiosa'®!, procissio dos Orixas'*?, das reunides do FERMA, dos semindrios de
constru¢cao do Plano nacional e do Plano Estadual de Desenvolvimento Sustentavel, reunides
do Conselho de Igualdade Racial etc!*.

Em todo caso, a pesquisa documental e o campo - especialmente o didlogo com os

diversos interlocutores -, revelaram-se bastante oportunos, pois a pesquisa pode entender um

do MPE, que ndo respondeu, apenas a DPE possui uma estrutura interna formal voltada para o combate ao racismo,
a Comissdo de Igualdade Racial, criada pela Resolucdo n° 015, de 16 de agosto de 2016.

149 Segundo Neto de Azile em entrevista concedida no dia 11/10/17, Pai Lindomar estava no momento de
realizagdo de ato liturgico do Divino Espirito Santo, e durante o cortejo havia uma celebracdo de evangélicos da
Assembleia de Deus no Anjo da Guarda na mesma rua. Os fies evangélicos se aproximaram desse cortejo e
comecaram a panfletar o seu material de divulgagdo. A esposa do Pai Lindomar conduzia a filha, que era a
imperatriz, e uma evangélica foi colocar o panfleto. Nao tendo a mae da menina recebido o material, a fiel colocou-
o em sua blusa contra sua vontade na blusa, momento em que a garota cai do colo da mée e cria-se uma confuséao
publica.

150 Interlocugdo com representantes da Renafro indicaram documentos, mas em razio do falecimento em 01/09/17
de José Marmo, a maior lideranga nacional do movimento, foi absolutamente compreensivel a ndo disponibilizacao
no momento.

151 Vide: http://imirante.com/sao-luis/noticias/2011/11/08/caminhada-vai-protestar-contra-a-intolerancia-
religiosa-no-maranhao.shtml.

152 Promovido pela Federagio de Umbanda, acontece anualmente no centro historico de Sdo Luis no dia do
aniversario da cidade. Vide: http://imirante.com/sao-luis/noticias/2017/09/07/processao-dos-orixas-ocorre-nesta-
sexta-feira-8.shtml.

153 Ressalte-se, todavia, os relatérios das edigdes de 2010 e 2102 dos EMCABs, que apresentam discussdes mais
aprofundadas e sistematicas sobre os direitos e a judicializagdo de casos de discriminagao racial contra terreiros.
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pouco sobre a dinamica de organizacao politica dos povos e comunidades de terreiro em Sao
Luis, seus mecanismos de territorializacdo, suas demandas por “novos direitos”, suas
estratégias de luta pelo reconhecimento de direitos e afirmacao de suas identidades diasporicas.
Também foi proficuo porque revelaram uma dimensdo mais ampla sobre algumas das
caracteristicas dessa modalidade, a serem apresentadas no préximo topico, de cujo contexto se

extrai o caso do Pai Tico.

4.2 Cotidiano e violéncia: caracteristicas da discriminacio religiosa no Brasil e no

Maranhao

Censo do IBGE (2010) aponta que em Sao Luis-MA cerca de 0,33% da populagdo (3.433
pessoas) se identifica como pertencente a algum culto de matriz africana'>*, portanto,
pertencente a alguma comunidade tradicional de terreiro. Esse ¢ um dado importante porque
diz respeito a presenga das religides de matriz africana na populagdo ludovicense evidenciando-
se que se trata de fato de uma minoria étnico-religiosa.

Em complemento, levantamento inconclusivo produzido pela Secretaria Estadual de

Igualdade Racial do Governo do Estado do Maranhio no ano de 2011'%

, mostra que nas cinco
areas mais populosas da cidade de Sao Luis - o que corresponde a 151 bairros mapeados -, ha
pelo menos 122 casas de culto de matriz africana, sendo a area do Itaqui-Bacanga aquela que
mais possui terreiros, principalmente de Tambor de Mina, totalizando 36 bairros e 47 terreiros.
E nesta area que esta situado o 11é Axé Oyd Sapatd do Pai Tico.

O caso ilustrado ¢ representativo, pois a dindmica de organizagao socioespacial da area

Itaqui-Bacanga favorece a potencial existéncia de mais casos de violéncia ndo apenas pela

154 Q30 Luis apresenta o mesmo patamar nacional, sendo considerada a populagio local de 1.014.837 pessoas.
Como indicadores o censo utilizou as expressdes “candomblé”, “umbanda”, “umbanda e candomblé”, “outras
declaragdes de religiosidades afrobrasileira” (IBGE, 2010). Vide: https://cidades.ibge.gov.br/brasil/ma/sao-

luis/pesquisa/23/22107?detalhes=true.

155 O Projeto “Mapeando Terreiros” objetivou mapear e identificar as caracteristicas dos terreiros de Sdo Luis
considerando-os em seu aspecto socioecondmico, organizacional e cultural a partir do critério de autoatribuicao.
Foram considerados os perfis dos entrevistados (endereco, sexo, cor, escolaridade, profissdo, idade etc.), os dados
sobre o terreiro (nome, patrono, lideranca, Data da fundagdo, segmento religioso (Mina Vodun, Mina Caboclo,
Terecd, Umbanda, Candomblé, Cura, Tambor da Mata, entre outros), calendario de eventos, nimero de filhos da
Casa, informacdes sobre associativismo e outras questdes relativas a saude, inclusdo em programas sociais,
infraestrutura etc. A pesquisa foi dividida em quatro etapas, cada qual correspondendo aos bairros circunscritos
em quatro areas especificas da cidade de Sao Luis. Na area do Itaqui-Bacanga foram identificados 47 terreiros em
36 bairros; na area do Centro foram identificados 18 terreiros em 22 bairros; Cohab/Cohatrac 10 terreiros em 29
bairros; na area Anil/Aurora 29 bairros em 26 terreiros e na area Cidade Operaria/Janaina 21 terreiros em 35 bairros
(SEIR, 2011). Outras etapas estavam previstas no levantamento, porém a pesquisa ndo foi concluida. Ha no
momento uma iniciativa no mesmo sentido em tramite na Secretaria Extraordinaria de Igualdade Racial.
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maior quantidade de terreiros ali existentes, mas também pela forte presenca de igrejas
neopentecostais - observadas in loco quando da pesquisa de campo -, que ingressam no campo
religioso a partir dos anos de 1970 protagonizando a redefinicdo do religioso no Brasil e
diversas ocorréncias de agressdo contra povos e comunidades de terreiro!>® (GIUMBELLI,
2015, p. 149).

Antes de adentrar no caso do Pai Tico, buscou-se apresentar as caracteristicas que
permeiam os casos registrados nacionalmente sobre a questdo da discriminagio étnico-racial'®’,
apresentando alguns dados disponiveis sobre o fendmeno, e ressaltando-se, conforme se
demonstrou, que ndo hé dados oficiais sobre a judicializagdo localmente. Segundo dados do
Disque 100'*® combinados com dados da SEPPIR'> entre os anos de 2011 a 2016, foram
registrados 1.819 casos de discriminagao religiosa no Brasil, sendo 15 registros em 2011 e 759

em 2016, ou seja, uma variagao total de 5.060%.

QUADRO 1

VARIAGAO NACIONAL DE REGISTROS DISCRIMINAGAO RELIGIOSA DISQUE
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156 Na redefinigdo do religioso no Brasil, assinala-se um projeto de cristianismo hegemdnico em que os afro-
brasileiros “parecem ocupar um lugar marginal, em dois sentidos alternativos: primeiro porque parece que dele
nao participam, por conta da sua condig@o francamente minoritaria nas estatisticas de adesao religiosa e pela pouca
expressdo os espagos privilegiados pela atuacao de evangélicos e catolicos; segundo, porque se participam, ¢ como
vitimas, ou seja, como alvo dos ataques evangélicos e de sua ‘intolerancia religiosa’” (GIUMBELLI, 2015, p.
151). Nas diversas interlocugdes que a presente pesquisa travou, foi possivel identificar outras ocorréncias nao
registradas de discriminagdo religiosa contra povos de terreiro envolvendo evangélicos neopentecostais na area
Itaqui-Bacanga. E também no bairro do Anjo da Guarda que ocorre anualmente o maior espetaculo catélico aberto
de Via Sacra do Maranho.

157 Estatuto da Igualdade racial: Art. 1°, I - discriminag@o racial ou étnico-racial: toda distingdo, exclusdo, restricdo
ou preferéncia baseada em raga, cor, descendéncia ou origem nacional ou étnica que tenha por objeto anular ou
restringir o reconhecimento, gozo ou exercicio, em igualdade de condigdes, de direitos humanos e liberdades
fundamentais nos campos politico, econdmico, social, cultural ou em qualquer outro campo da vida publica ou
privada.

158 Dados dispostos entre os anos de 2011 ao 1* semestre de 2017. Vide:
http://www.mdh.gov.br/disque100/balanco-2017-1.

159 Balango das Dentincias de Violagdes de Direitos Humanos (BRASIL. MDH, 2017). Disponivel em
http://www.sdh.gov.br/disque 100/balancos-e-denuncias/balanco-disque-100-2016-apresentacao-completa/
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No quadro acima, buscou-se evidenciar que o numero de registro de casos de
discriminacdo religiosa vem aumentando em todo o Brasil nos ultimos 6 anos (periodo da
pesquisa). A comparagao com dados de Sao Paulo e Rio de Janeiro, porém, justifica-se porque
ha um desnivel acentuado em comparacao com o Maranhao, o que nao quer dizer que aqui haja
necessariamente mais ou menos discrimina¢do religiosa. Sustenta-se, como uma das
explicagdes, que as unidades de mobilizagdo representantes de povos de terreiro no Rio e em
Sao Paulo possuem um grau de organizagao maior que em outros Estados, algo que na pratica
se revela através da intervencao sistematica de organizagdes sociais que levam a bandeira da
luta contra a discriminagdo étnico-racial, adotando também estratégias diferenciadas de
intervengdo politica, como a maior publicizagdo de casos.

Vejam-se como exemplos o CEERT — Centro de Estudos das Relagdes de Trabalho e
Desigualdades'®®, em S3o Paulo, e o CEAP — Centro de Articulacdes de Populagdes
Marginalizadas'®!, o CEPLIR - Centro de Promogdo da Liberdade Religiosa & Direitos
Humanos e a CICIR - Comissdo de Combate a Intolerancia Religiosa, no Rio de Janeiro. As
organizagdes dessas unidades de mobilizagcdo utilizam como estratégias de territorialidade
aquilo que Shiraishi Neto (2009; 2011) alcunha de “luta juridica localizada”, constituindo
especialistas que ingressam no campo juridico representando esses povos tradicionais, nao
sendo estranho nem a eles nem ao campo.

No sitio do CEERT, por exemplo, hd um “programa juridico”, que conta “com uma
equipe de advogados de diferentes ramos do direito, com especializac¢ao e experiéncia em temas
que envolvem direito de igualdade racial e liberdade de crenga” (CEERT, s/n, 2017), cuja
finalidade ¢ a de mobilizar e subsidiar operadores do Direito, envolver instituigdes juridicas no
debate sobre a “aplicacdo da legislagcdo antidiscriminacdo e promocional da igualdade racial,
além de propor agdes judiciais favordveis aos direitos e interesses da populacdo negra e de
vitimas de intolerancia religiosa” (CEERT, s/n, 2017).

Entende-se tais fatores como responsaveis pelo maior numero de registros de casos e de

acoes sistematicas de combate a discriminacdo étnico-religiosa no Sudeste, que levaram o

160 () o Centro de Estudos das Relagdes de Trabalho e Desigualdades (CEERT) vem se dedicando & propositura
de agdes judiciais, em varios tribunais do Pais, destinadas a concretizar os direitos de liberdade de crenga e
combater a intolerancia religiosa” (SILVA JUNIOR, 2009, p. 213). Vide: http://www.ceert.org.br.

161 A organizagdo produz anualmente relatorio sobre discriminagio religiosa no Brasil que utiliza varias fontes de
consulta. No presente trabalho ndo sera abordado pois ndo traz dados especificos sore o MA além dos ja constantes
no Disque 100 e no relatério anual do Ministério de Direitos Humanos. Vide: Infolerdncia religiosa no Brasil:
relatorio e balango. Santos, Babalaw6 Ivanir dos Santos [et al.] (orgs). Rio de Janeiro: Kline: CEAP, 2016. Vide:
http://ceaprj.org.br.
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Estado de Sao Paulo inclusive a criar em 2006 a 2* Delegacia de Policia de Repressdao aos
Crimes Raciais e Delitos de Intolerancia (DECRADI)!62.

Na pesquisa de campo do presente trabalho verificou-se que a auséncia de quadros
juridicos especializados na representacdo de comunidades de terreiro na ilha de Sao Luis pode
ser apontada, ao lado do das distor¢des de entendimento sobre o que vem discriminagdo étnico-
racial dos agentes do sistema de justica, e também de 6rgaos especializados, como algumas das
explicacdes para a inexisténcia de judicializagdo de casos de violéncia, algo que € reconhecido
pelas liderancgas de terreiro entrevistadas.

A partir de 2016, os relatdrios possibilitaram o recorte por “religido das vitimas”, em que
os cultos de matriz africana foram indexados como “afro indigenas”, “candomblé”, “matriz
africana”, “quimbanda” e “umbanda”, configurando 23,45% dos casos de intolerancia religiosa
registrados no pais (178 casos), podendo-se afirmar que dos registros oficiais do Governo
Federal, portanto, quase 4 dos casos de descriminacao religiosa praticados no Brasil sdo contra
povos e comunidades de terreiros (ja que se defende que o individuo violado aqui € representado
no grupo étnico)'®?.

Os dados estdo dispostos nos quadros, tendo por base a referéncia nacional, que se
entende como relevante para demonstrar que o caso do Pai Tico ndo ¢ isolado do resto do pais
—ao contrario, figura entre as caracteristicas gerais comuns ao perfil das vitimas nos itens idade,

sexo, cor/raga e relagdo suspeito/vitima.

162 Tem como atribui¢do, reprimir e analisar delitos de intolerdncia definidos por infragdes originalmente
motivadas pelo posicionamento intransigente e divergente de pessoa ou grupo em relagdo a outra pessoa ou grupo
e caracterizados por convicgdes ideologicas, religiosas, raciais, culturais e €tnicas, visando a exclusdo social
(preconceito). Vide: http://www.policiacivil.sp.gov.br.

163 Ressalva-se, porém, que 62,98% dos registros (478 casos) estdo como “ndo informados”. Foi questionado ao
Ministério de Direito Humanos, através do proprio Disque 100, de envio de e-mail e de procedimento na Ouvidoria
com base na Lei de Acesso a Informag@o o motivo pelo qual na maioria das discriminagdes religiosas registradas
ndo fora informada a religido de denunciante. Em 04/12/17 o Ministério de Direitos Humanos respondeu, via
Ouvidoria (Oficio n® 127/2017/SEI/OUVIDH/MDH), que “até mesmo as indicagdes das religides por parte da
vitima ainda carecem de maior certificagdo, uma vez que os proprios interessados encontram dificuldades em
atestar a sua identificacdo religiosa, filosofia e/ou crenca no momento do relato, at¢ mesmo por seu estado de
animo, desespero e/ou constrangimento, bastante compreensiveis” e que “(...) as informagdes iniciais sdo
consideradas bastante precarias, uma vez que o/a denunciante ndo consegue identificar com precisdo a sua opc¢ao
religiosa, indicando apenas a sua pertenca”. Para efeito de esclarecimento sobre o que se entende por discriminagao
religiosa, o Ministério de Direitos Humanos considerou as seguintes tipologias de motivagdo no registro: violéncia
psicologica, violéncia fisica, violéncia relativa a pratica de atos/ritos religiosos, violéncia moral, violéncia
institucional, violéncia patrimonial, violéncia sexual, negligéncia. Mais detalhes sobre cada item podem ser
verificados no Relatorio sobre intolerancia e violéncia religiosa no Brasil (2011-2015): resultados preliminares.
Disponivel em: http://www.sdh.gov.br/sobre/participacao-social/cnrdr/pdfs/relatorio-de-intolerancia-e-violencia-
religiosa-rivir-2015.
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Para aprofundar o diagnostico, o presente trabalho fez um esfor¢o para sistematizar a
partir dos dados nacionais informagdes sobre o Maranhdo, e dispos nos seguintes quadros
comparagoes do ano de 2016 (inico disponibilizado integralmente) sobre a discriminagdo por
agrupamento religioso (quadro 3), sobre os locais onde mais acontecem discriminacdes
religiosas, e perfis das vitimas por idade, sexo, cor/raga e relagdo suspeito/vitima, para
demonstrar os caracteres invariantes que fazem com que o caso o Pai Tico seja um tipico caso
de agressao motivada sim por fins religiosos (ao contrario o que se tentou mostrar nas pelas

informativas do Termo Circunstanciado de Ocorréncia)!®*:

QUADRO 2 QUADRO 3
DISCRIMINAGCAO POR AGRUPAMENTO DISCRIMINAGAO POR
RELIGIOSO BRASIL (%) AGRUPAMENTO RELIGIOSO MA (%)

Matriz

Evangélic
a
29%

Fonte: Disque 100

QUADRO 4 QUADRO 5
LOCAL DA DISCRIMINACAO RELIGIOSA LOCAL DA DISCRIMINACAO
BRASIL DISQUE 100 RELIGIOSA MA DISQUE 100

Escola
12,50%

Casa do
suspeito
6%

Delegacia
de Policia
1%
Local de
Igreja trabalho
3% 5% 3%

Fonte: Disque 100

164 Para efeito do levantamento, matriz africana é considerada pelo Disque 100 como: “afro-indigena”,

CEINT3 EEINT3 G

“candomblé”, “matriz africana”, “quimbanda”, “umbanda”.



QUADRO 6

RELAGAO SUSPEITO/VITIMA BR

Fonte: Disque 100
QUADRO 8

PERFIL VITIMAS POR IDADE BR

Adolescente
7,59%

Pessoa

Fonte: Disque 100

QUADRO 10

PERFIL DAS ViTIMAS POR SEXO BR

Fonte: Disque 100

QUADRO 7

RELAGAO SUSPEITO/VITIMA MA

QUADRO 9

PERFIL DAS ViTIMAS POR IDADE MA

Crianga

QUADRO 11

PERFIL DA VITIMA POR SEXO MA
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QUADRO 12 QUADRO 13

PERFIL POR RACA/COR BR PERFIL POR RACA/COR MA

Fonte: Disque 100

O relatorio da SEPPIR, porém, faz uma diferenciacdo em relagdo a igualdade racial e nele

faz referéncia a comunidades de matriz africana:

QUADRO 14

IGUALDADE RACIAL - DISQUE 100

Comunidades de matriz

africana
0,

Juventude negra
8%
Comunidades
quilombolas
3%

Fonte: MDH, 2016.

De todo o exposto, conclui-se que as pessoas pertencentes a comunidades religiosas
tradicionais de matriz africana estdao entre aquelas que mais sofrem discriminagdo, sendo a casa
da vitima e a rua os locais onde mais ocorrem os ataques. Em relagdo ao perfil verifica-se que
na maioria dos casos identificados sdo os vizinhos os responsaveis. Do ponto de vista da idade,
no Brasil a maioria ¢ adulta, enquanto que no Maranhao figuram mais idosos. Em relagao ao
sexo, enquanto que no Maranhdo a maioria das vitimas ¢ homem, no restante do Brasil ¢ mulher.

Em relacdo a cor/sexo, invariavelmente, os casos de discriminagdo religiosa ocorrem
entre o agrupamento preto/pardo. Conforme se verificard no caso apresentado, a vitima, um
babalorixd, enquadra-se nessas caracteristicas gerais apresentadas, sendo um tipico caso de
discriminacao étnico-religiosa contra adeptos de religides de matriz africana, embora ndo visto

dessa forma pelo Sistema de Justica.
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Do ponto de vista da judicializagdo de casos de violéncia contra povos de terreiro,
relatorio da SEPPIR!® aponta que entre, 2011 e 2015, 162 processos foram os identificados no
Brasil relativos a discriminacao religiosa, sendo Rio de Janeiro, Sao Paulo e Distrito Federal os
Estados com mais registros. Do ponto de vista a religido das vitimas nos processos, revelando
a baixa justiciabilidade de demandas em favor de povos de terreiro, apenas 7% dos processos
sdo de vitimas de religides de matriz africana, estando, portanto, entre aqueles agrupamentos

religiosos que menos acessam o judiciario.

QUADRO 15 QUADRO 16
RELIGIAO DA VIiTIMAS NOS PROCESSOS TIPOS DE DANOS NOS PROCESSOS
Judaica .
Espirita 29 T.Jeova

0,

1%
C

Fisico
%

Evangélica

Fonte: RIVIR, 2016, p. 81 Fonte: RIVIR, 2016, p. 81

QUADRO 17

TIPOS DE VIOLENCIA POR MOTIVACAO
RELIGIOSA NOS PROCESSOS

Patrimonial

Relativa a pratica
de atos

Fonte: RIVIR, 2016, p. 81

165 Vide:  http://www.sdh.gov.br/sobre/participacao-social/cnrdr/pdfs/relatorio-de-intolerancia-e-violencia-
religiosa-rivir-2015.
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4.3 De volta para o passado: o caso do Pai Tico

Como matriz comparativa sobre a questao da discriminagdo étnico-religiosa em face de
praticas religiosas de comunidades tradicionais de terreiro e suas interagcdes com o sistema de
justica em Sao Luis do Maranhao, o presente trabalho se deparou com o caso que envolve o I1é
Axé Oya Sapata'%®, terreiro de Mina, liderado por Francisco de Assis Moraes, mais conhecido
com Pai Tico.

O Terreiro do Pai Tico encontra-se situado no Bairro do Anjo da Guarda (area Itaqui -
Bacanga), cujo nome cristdo se associa material e espiritualmente a praticas religiosas de matriz
africana nos mais variados cultos ali existentes -, € onde ha 28 anos, dos 44 que ali reside, o
babalorixd mantém a lideranca da comunidade religiosa. Em entrevista concedida para o

presente trabalho descreve que:

[...] Esta Casa na verdade ndo era um terreiro, era uma Casa de festa, que a minha tia,
que era minha mae de criacdo, a Enedina, muito conhecida desde o Goiabal fazia essa
festa de Santo Antonio, que era com radiola, ladainha 13 dias, do dia 1° até o dia 14,
com procissdo, distribuicdo do pdo meio-dia. E eu continuo ainda, levei isso pra frente.
E como a Casa era grande, cansei das outras Casas, resolvi botar a minha. E hoje estou
com mais de 28 anos de Casa. A Casa tem 28 anos que eu comando, mas essa Casa
tem 44 anos (Entrevista concedida por Pai Tico, 07.10.2017). (grifo nosso).
(Entrevista concedida por Pai Tico, 07.10.2017).

Dentro da perspectiva estabelecida pelo Plano Nacional de Desenvolvimento Sustentavel
de Matriz Africana, fruto da luta politica dos povos de terreiro do Brasil, os terreiros se
caracterizam como um continuo civilizatério africano no Brasil, constituindo territorios
proprios caracterizados pela vivéncia comunitaria, pelo acolhimento e pela prestagao de
servigos a comunidade. Nesse sentido, Pai Tico mantém forte vinculo com a comunidade do
Anjo da Guarda, fortalecido através de praticas “magico-religiosas-curativas”
(SCHRITZMEYER, 2004).

Durante a pratica de campo, em entrevista, pode-se observar que diversas o sacerdote era

167

chamado para resolver algo ou interrompido por pessoas que vinham lhe pedir béngao'®’. Como

166 O terreiro de Pai Tico é um terreiro de Mina e possui o nome dos seus senhores, seus guias, “Sapatd”, vodum

jeje e “0id”, orixa nagd. Como lembra Mundicarmo Ferreti, “(...) O tambor de Mina em sua origem e em sua
esséncia € um culto a entidades espirituais africanas (voduns e orixas), que baixam na cabeca de seus filhos, nos
‘toques’ (rituais publicos, com tambor), realizados em sua homenagem nos dias de festa dos santos catélicos com
os quais sdo associados nos terreiros. Contudo, hoje o numero de entidades ndo africanas recebidas o Tambor de
Mina ““e maior do que o de entidades trazidas da Africa pelas fundadoras dos primeiros terreiros” (FERRETI, M.,
2000, p. 61)

167 No dia agendado para a entrevista haveria ali a noite um toque de mina. Mesmo envolto com a realiza¢do da
obrigacao, Pai Tico gentilmente aceitou conceder a entrevista.
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ele disse em algum momento: “(...) Aqui vem muita gente atras de mim para benzer, levantar a
arca, fazer garrafada, banho, né? Tomar uns banhos para poder conseguir emprego e assim se
vai...” (Entrevista concedida por Pai Tico, 07.10.2017).

Tais praticas religiosas, dotadas de historicidade e memoria, constituem os lagos
ancestrais legados pela didspora africana, cuja organizacdo ¢ da autoridade religiosa, nao
cabendo a nenhuma outra pessoa, nem ao Estado, deliberar sobre as formas de expressdo e os
modos de criar, fazer e viver desses povos tradicionais.

Por isso mesmo apenas a essa comunidade compete definir o que entende por religido, e
autodefinir-se enquanto comunidade religiosa. Compreender essa dindmica ¢ fundamental
dentro de uma nogdo de respeito aos saberes que rompem com uma certa “geopolitica do
conhecimento” (MIGNOLO, 2003), pois a régua com que se mede a producao do conhecimento
no ocidente letrado e eurocéntrico, e que engendra as normas juridicas de organizagao social,
ndo ¢ a mesma para todos os credos.

Como lembra o antropdlogo José Carlos Gomes dos Anjos (2006, p. 40), o terreiro,
enquanto espago cultural reterritorializado de matriz africana, rompe com certas nogdes de que
a sociedades hegemonicas estdo habituadas. A propria nogdo de propriedade privada ¢ um
exemplo. Ali ndo ¢ mais privado, mas também nao chega a ser essencialmente publico, primeiro
porque ¢ “propriedade do pai-de-santo, um apéndice de sua residéncia; em segundo lugar
porque a propria familia do pai-de-santo ¢ algo indefinido entre o grupo corporado e uma rede
aberta de relagdes interpessoais”.

O I1¢€ do Pai Tico possui estas mesmas caracteristicas. Pode-se observar que ali a moradia
ocupa o menor dos compartimentos, sendo o “barracdo” a parte que toma quase a totalidade do
imovel. Filhas e filhos de santo também se alojam no local. H4 um sentido comunitério, que de
acordo com os regramentos legais apresentados, deve ser protegido porquanto integra os modos
de organizagdo da comunidade tradicional. Assim, ao contrario do que se possa imaginar, o
modo de funcionamento e organizacdo de um terreiro ndo podem ser entendidos da mesma
forma que uma igreja cristd. Também esse pressuposto ¢ importante, pois conforme se
verificara, o desconhecimento quanto a essa dindmica e quanto a propria religido de Pai Tico

gerou, no caso concreto, discriminagdes étnico-raciais!®.

168 Discriminac¢éo racial ou étnico-racial: toda distin¢do, exclusio, restricdo ou preferéncia baseada em raca,
cor, descendéncia ou origem nacional ou étnica que tenha por objeto anular ou restringir o reconhecimento, gozo
ou exercicio, em igualdade de condig¢des, de direitos humanos e liberdades fundamentais nos campos politico,
econdmico, social, cultural ou em qualquer outro campo da vida publica ou privada (Art. 1°, I, Lei 12.288/10)
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Imagem 1: Pai Tico em seu altar. O barracdo
se situa na antessala do imovel, onde também
o0 pai de santo reside.

Em 2015 vizinhos recém-chegados na Rua Costa Rica (observou-se que ndo ha muros ou

quaisquer divisorias, que separam as casas do terreiro do Pai Tico, como alids em toda rua),

segundo o babalorixa, passaram a reclamar de um mastro da festa do Divino Espirito Santo

estava em sua calgada dizendo “tira esse pau dai, que t4 em cima da minha cal¢cada nova!”. O

babalorixa acrescentou que:

[...] Al pronto. Mandei tirar, pedi desculpa, tudo, e na realidade a gente ndo estava
ainda tocando tambor. Eu ndo sei nem porque ela deu parte [na policia] porque aqui
ndo estava tendo culto, porque a gente estava de sentimento da minha filha de santo,
Vandinalva, que foi assassinada, e do meu avo de santo, Pai Euclides Menezes, que
eu botei um ano de luto. Entdo eu ndo sei que “zoada” ¢ essaque ela se
incomodou, que ela deu parte. (grifo nosso).

Imagem 2: Imagem externa da Casa do Pai
Tico (verde). A diferenga de “fachada” da casa
demonstra a diferenca social entre os
litigantes, mesmo em um bairro da periferia da
cidade.

Imagem 3: Imagem externa da Casa do Pai
Tico (verde). O imovel da direita pertence a
uma filha de santo da Casa. Semelhangas e
cumplicidades em torno da religiosidade.
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Refere-se a dentincia que os mesmos vizinhos fizeram na Delegacia de Policia do bairro,
que gerou uma diligencia para ouvir Pai Tico em que se tentou esbo¢ar uma composi¢do entre
as partes, tendo os denunciantes retornado dia 06 de outubro de 2016, para consignar “barulho
insuportavel, procedente de tambores, cachaga, gritos, vindos do tambor de propriedade do
autor (...)”" (TIMA, 2016, p. 7), provocado por Pai Tico, alcunhado na pega ja de “vulgo Tico”.
Tais dentincias configuraram para a autoridade policial a ocorréncia das contravencdes de
perturbacdo do trabalho ou sossego alheio, perturbagdo da tranquilidade (arts. 42 e 65 do Dec.
Lei n® 3.688/41, respectivamente) e perigo para a vida ou saude de outrem (art. 132 do CP).

Em seu termo de declaracdo da ocorréncia os denunciantes informam que:

Ao lado da casa da declarante, existe um terreiro de MACUMBA [destaque da fonte],
pertencente ao elemento conhecido por TICO; QUE no local, hA muito tambor,
cachaca, gritos, entra e sai de bebidas alcodlicas, e um entra e sai de varias
pessoas vestidas de branco e vermelho, um cheiro insuportavel de queima de
incensos, acendimento de velas; QUE porém o que mais perturba, causa
desassossego é o barulho dos tambores, dos gritos; QUE varias vezes conversou
com TICO, de forma amigavel para ele diminuir a zoada, o barulho, ¢ até atendia
de forma educada; QUE alguns dias depois ele recomegava; QUE, por tudo isso, a
declarante esteve nesta Delegacia; QUE na primeira vez , ha mais ou menos trés
meses, esteve nesta Delegacia, onde fez uma acordo verbal, ¢ ele suspendeu o
barulho, mas as reunides continuava de forma ordeira; QUE nada tem contra a
religido dele ou de qualquer outra pessoa; QUE com as proximidades das elei¢des,
TICO recomegou a zoada e o barulho, alegando que estava autorizado pela advogada
dele, inclusive soube que ela estava aqui nesta Delegacia, sem a intimacdo da
declarante para participar da audiéncia; QUE varios objetos sdo jogados para a casa
da declarante (MATRACAS, GARRAFAS, BOLAS DE FERRO); QUE em
consequéncia disso, os filhos da declarante reagiram, e a declarante, e a declarante
ficou com medo de acontecer uma tragédia, ou eles serem mortos, ou matarem a
TICO; QUE TICO alega que quando a declarante chegou ao local, “ele ja estava la
fazendo o que faz até hoje”; QUE volta a dizer que nada tem a ver com a religido
dos Evangélicos, Catdlicos, Umbandistas e assim por diante, porém, “as
atividades de qualquer pessoa ndo podem lesar os direitos dos outros, principalmente
0 sossego”, inclusive dentro de uma area residencial, e até altas horas da noite e da
madrugada, como ¢ o caso de TICO, que alega ter uma missao (...); QUE a pedido
do filho mais velho da declarante vai sair do local e desiste da ocorréncia policial
ou do procedimento criminal contra TICO, temendo ocorrer uma tragédia
(TIMA, 2016, p. 1-2) (grifo nosso).

A denuncia feita se assemelha as dentincias e noticias de jornais de “casos de policia” dos
finais do séc. XIX, quando os Cddigos de Postura Municipais ndo reconheciam as praticas
magico-religiosas-curativas de cultos afro (o catolicismo ainda era a religido oficial), como foi
o caso de Amélia Rosa, negra alforriada, alcunhada de “rainha da pajelanca”, que foi presa em

S3o Luis em 1876 acusada de sevicia'®’.

169 Embora ndo tenha sido processada por ser fundadora de uma religido afro-brasileira ou de um terreiro, “nos
autos do processo ha referéncia — nas reunides por ela realizadas — a danca, ao canto (as vezes em lingua
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De acordo com Mundicarmo Ferreti (2015, p. 18), no séc. XIX o negro era envolvido
com atividades bastante discriminadas e reprimidas, fossem elas religiosas, como o
curandeirismo ¢ a pajelanga, ou profanas como dangas, caboclo, congo, bumba, cheganga entre
ouras. Essas questdes povoavam o cotidiano do Maranhao nos jornais, a exemplo de excerto do

Dario do Maranhio de 1889:

DANCA DE TAMBOR

E intoleravel o barulho que, todos os sabados, pelo menos, das 10 horas da noite e
diante até 4 manha de domingo, fazem os dancantes de tambor o areal proximo do
sitio Dous Ledes. E tanta a algazarra que os vizinhos ndo podem dormir, e se
conseguem conciliar o somno em algum pequeno intervalo de descango, despertam
logo depois sobressaltados.

Pedem-nos que, para o abuso, chammemos a attencio da auctoridade competente,
pois, se ¢ justo e natural que se divirtam ou brinquem e dansem, é de rigoroso
dever procurarem logar afastado, onde nio possam en commodar, ¢ ndo ali que
¢ frequentado e tem, nas proximidades, muitas familias. [...] (DANCA, 08 jan. 1889
— Diario do Maranhao apud FERRETI, M., 2015, p. 18) (grifo nosso).

A correlagdo entre as falas dos depoentes e a denuncia do jornal do séc. XIX ndo ¢ em
vao. Demonstra a vitalidade das relagdes sociais que codificaram as diferencas e identidades
com base em um controle da subjetividade, da cultura, do conhecimento, do controle do
conhecimento (QUIJANO, 2005, p. 121), que criou novas identidades no hemisfério sul
legaram aos cultos afros o ndo reconhecimento de suas praticas, suas formas de organizacao
(“tambor”, “barulho”, “zoada”), isto ¢, a “MACUMBA”, com “vdrias pessoas vestida de branco
e vermelho” a “insuportavel de queima de incensos”, “acendimento de velas”, “zoada”, barulho,
que pode até ser uma religido (“nada tem contra a religido dele”), mas ndo deve ser respeitada
como tal pois ¢ diferente do que se entende por “religido”.

Estas falas também demonstram o desconhecimento das gnoses representadas pelas
formas de expressao de outros grupos formadores da sociedade brasileira protegidos pelo art.
216 da Constitui¢ao Federal e do contetido étnico do direito humano a liberdade de consciéncia
e de crenca e ao livre exercicio dos cultos religiosos de matriz africana definido pelo Estatuto
da Igualdade Racial, como que se pudesse manter em funcionamento uma ldégica interna da
colonialidade que institui uma hierarquizacao religiosa sob o manto da liberdade e da igualdade

juridica formais.

incompreensivel”) e a transes com entidades espirituais (como Rei Sebastido)” (FERRETI, M., 2015, p. 17). Os
autos do referido processo podem ser encontrados na integra reproduzidos no trabalho organizado pela antropo6loga

Mundicarmo Ferreti, Pajelanca no Maranhdo no século XIX: o processo de Amelia Rosa, Sdo Luis:
CMF,;FAPEMA, 2004.
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Viu-se que no Brasil a afirmacdo do racismo se da pela sua negagdo (racismo a brasileira).
No exemplo dado a negagdo do racismo da religido de matriz africana pela afirmagdo do
respeito a liberdade religiosa, dai o culto de Tico possui elementos tidos como reprovaveis,
“cachaca”, “gritos”, “entra e sai de bebidas alcodlicas”, “o barulho dos tambores”, mas isso
nada teria a ver com o preconceito étnico racial contra ele, pois “volta a dizer que nada tem a
ver com a religido”, ja que “TICO (...) alega ter uma missio™'"’.

Um elemento importante desse registro ¢ como o agente do sistema de seguranga registrou
“QUE na audiéncia, TICO foi orientado pelo Delegado a procurar um advogado, a fim de
melhor esclarecimento sobre a questio da zoada” e que “em nenhum momento na primeira
audiéncia foi tratada a questio de religido, mas somente do barulho, da zoada”. Ora, o
deslizamento semantico aqui do “esclarecimento” ¢ proprio desse ato em que se nega e se reitera
nao se tratar o caso de (preconceito) de religido, que poderia ser esconjurado pela fala autorizada
de um advogado, de alguém do “campo juridico” cuja intervencao fosse no sentido de tornar

9 ¢

“claro”, ou seja, “menos barulhento”, “mais aceitavel”, o tambor “negro” do Pai Tico.

4.3.1 Liceng¢a para religido ou licenga para festa?

Diante das denuncias, Pai Tico relata que recebeu uma intimagdo para comparecer a
delegacia. Além de tomar conhecimento do teor das imputagdes, foi surpreendido com a
exigéncia de documentos para que mantivesse de forma “autorizada” o seu culto, sob pena de
prisao, conforme documento encaminhado por ele a Secretaria Estadual de Igualdade Racial,

depoimento na Ouvidoria da Defensoria Publica do Estado, e entrevista para esta pesquisa:

[...] quando chego 14 descubro a causa pela qual fui chamado, uma vizinha nova com
menos de 01 ano de moradia havia me denunciado por barulho, “zoada”, ela
relatava que minha casa era muito barulho que estivamos incomodando muito
(...) (SEIR, 2016, s/n) (grifo nosso).

[...] Diante da fala da vizinha, Pai Tico tentou explicar para o delegado de que se
tratava, porém nao teve sua fala garantida, s6 chegou a falar que tinha o alvara de
certiddo da Federag@o de Umbanda (...), no qual o seu terreiro ¢ vinculado. Porém o
delegado disse que essa documentacdo ndo tinha nenhuma validade, e deu uma relagéo
de documentagdo para que Pai Tico providenciasse, ¢ que juntamente com a
companhia de uma advogada deveria apresentar na Delegacia. O Delegado ainda fez
uma adverténcia para Pai Tico, se tocasse tambor, ou fizesse qualquer zoada, sem
antes apresentar as documentacdes solicitadas, iria prendé-lo (OUVIDORIA DPE,
s/n, 2016)

170 Em entrevista realizada no dia 07/10/17, Pai Tico informou: “Porque quando a gente j4 nasce com nosso dom
porque Deus ndo da poder, Deus s6 da um dom, e este dom nos tamo levando até quando Deus quiser, e os bons
guias de luz”.
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[...] mostrei todos os meus documentos tirados pela Federagdo de Umbanda do MA,
0 delegado em alto tom comecou a me ameacar de me prender, dizia ele “- olha
Tico (Meu Apelido) esses teus documentos nio valem nada, eu te prendo, prendo
os teus documentos e ainda prendo a Federacio de Umbanda (Orgio que cuida
das casas de Matrizes Africanas no Maranhdo). - Ele diz néio ser preconceituoso que
a questio a ser discutida era a “zoada”, mas porque entiio ele insiste em falar
que vai me prender?

E outra, porque ele pediu documentos que sé sio tirados pra casa de show? Ex:
(Licenc¢a do Corpo de Bombeiro, Delegacia do Costume e Delegacia do Meio
Ambiente). (SEIR, 2016, s/n )(grifo nosso).

[...] Quando eu fui pela primeira vez foi sem advogada. Meu advogado foi sé Deus e
os bons guias de luz. Ela reclamou tudo isso ai que eu falei (...) Ai foi donde eu falei
assim eu ndo estou nem tocando tambor, e eu tenho licenga. Onde ecle falou que as
minhas licengas ndo valiam, que eu disse que a licenga era da Federag@o. E ele falou
para mim que ele ia me botar na cadeia, me prendia, e ia prender
Federacido. Que se chegasse mais uma reclamacio minha ele me jogava na
cadeia. (Entrevista concedida por Pai Tico, 07.10.2017). (grifo nosso).

Nunca tendo comparecido em delegacia acusado de qualquer crime, e nunca antes tendo
tido problemas com a comunidade, Pai Tico informou que se sentiu ultrajado com o tratamento
que lhe fora dispensado pela autoridade policial, de que se extrai o abalo por ele descrito em

entrevista:

“(...) eu me senti, assim, mesmo, como se eu fosse um bandido, como se eu fosse
como que eu ja matei, como se eu tava roubando, como se eu tivesse...da licenga da
palavra, em portugués claro, tivesse estuprado alguma crianga, entendeu? Me senti
mesmo arrasado...mesmo. Da audiéncia parou. Ai foi que o Astro [vereador Astro de
Ogum] mandou a advogada para mim (Entrevista concedida por Pai Tico,
07.10.2017).

Pai Tico acionou a Federagdo de Umbanda em razao do vinculo que seu terreiro possui
com essa entidade, cuja advogada, também assessora do Presidente da Cadmara de Vereadores

de Sdo Luis'”!, recompds o episodio:

Cheguei na delegacia (...) falei que estava representando aquela pessoa e queria saber
0 que estava acontecendo. Af ele [o delegado] foi e disse que tinha muita briga de
vizinho. Eu perguntei: “Me diga uma coisa: esse seu procedimento também ¢é usado
para igrejas evangélicas?”. Ele disse que ndo. Entdo eu falei que aqui nds estamos
falando de religido e até onde eu sei o Brasil é uma pais laico, com o € que senhor vai
impedir uma pessoa que nasceu e se criou nesse bairro, que tem uma religido definida.
A religido dele ¢ essa. Se ele batia de manha incomodava, se ele batia de tarde
incomodava, se batia de noite...entdo eu vim lhe comunicar que o meu cliente vai
bater, vai cultuar a religido dele. E se o senhor prendé-lo eu vou soltar. E vou lhe
representar. Tanto que no dia seguinte (...) eu marquei uma audiéncia do Presidente
com o Secretario de Seguranca, pedi pra chamar o Delegado Geral, mandou chamar

17l Generval Martiniano Moreira Leite, vereador no 3° mandato pelo PR, babalorix4, conhecido pelo nome Astro
de Ogum, ¢ o atual Presidente da Camara de Vereadores de Sdo Luis.
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o delegado da area e a gente discutiu mesmo, foi “pau feio”, ele bradou pra 14 eu bradei
pra ca (...) eu sei que resumindo Pai Tico conseguiu cultuar, fazer os tambores dele.
Ele [o delegado] foi chamado na corregedoria, e ai ndo teve mais problema ele [pai
Tico] (....). Nao tenho duvida que influenciou o fato dele ser evangélico ¢ de achar
que a delegacia ¢ a casa dele (...) porque, assim, na verdade, ele tomou a vizinha para
impor a religido dele, hoje ele ¢ fanatico (Entrevista concedida pela advogada
ItaMargareth em 06.11.2017).

Porém, a advogada desconhecia até a entrevista concedida que, nada obstante suas
orientagdes, Pai Tico havia providenciado parte da documentacdo que lhe fora exigida pela
autoridade policial. Na ocasido foi entregue ao babalorixa papel impresso com a copia do art.
42 da LCP'? comentada, contendo a exigéncia dos seguintes “documentos para
regularizacao de eventos”, a serem providenciados pelo interessado: 1 — abaixo-assinado; 2 —
corpo de bombeiros; 3 —meio ambiente; 4 - blitz urbana; 5 — SMTT (ANEXO 1). Pai Tico, a
esta altura ndo tendo mais assessoramento juridico - que se limitou a situacdo descrita - e
temendo “ser preso”, resolveu da forma como lhe pareceu mais “segura”, apesar dos prejuizos

emocionais e financeiros, como relatou:

[...] E foi assim, da onde eu gastei muito. Tirei [os documentos] porque ndo estava
sendo resolvido, esse negocio de advogado, essas coisas e passei foi 16 dias
andando. Acordava 6 horas da manha, s6 chegava 5 horas da tarde. Gastei numa faixa
de 500, 700 reais, que tive que comprar o extintor. Tive que comprar a luminaria que
ele exigiu, da onde ele exigiu que eu botasse, até que eu colocasse forro de "cuxe"
[actstico]. Que forro de "cuxe" a gente bota onde tem festa, em coisa de boate, essas
coisas assim né? (Entrevista concedida por Pai Tico, 07.10.2017).

Por todos os lados que se trate a questdo, a exigéncia de documentos dispensaveis a
realizagdo de atividades religiosas ndo se compatibiliza com os regramentos normativos de que
se falou nos capitulos precedentes, relativamente a liberdade de cultos de povos e comunidades
tradicionais de terreiro, ndo somente em relacdo a autoridade policial que exigiu, mas também
das autoridades administrativas que emitiram os documentos solicitados.

Pai Tico obteve, entdo, uma autorizacao especial de n° 1068/2016 da BLITZ URBANA
do Municipio de Sao Luis, em que a autoridade municipal permite ao Sr. Francisco de Assis
Moraes, a critério de fiscalizagdo de campo, a realizar o evento TAMBOR DE MINA, nos dias
30 de setembro, 01 ¢ 02 de outubro de 2016, no horario das 20:00 hs as 02:00hs. No documento
(ANEXO 2) a seguinte observagao:

172 Att. 42. Perturbar alguem o trabalho ou o sossego alheios: I — com gritaria ou algazarra; I — exercendo profissdo
incomoda ou ruidosa, em desacordo com as prescri¢des legais; III — abusando de instrumentos sonoros ou sinais
acusticos; IV — provocando ou nao procurando impedir barulho produzido por animal de que tem a guarda: Pena
— prisdo simples, de quinze dias a trés meses, ou multa, de duzentos mil réis a dois contos de réis.
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[...] Autorizagdo para uso do solo. Para uso do som recomenda-se orientacdo técnica
junto as secretarias de Meio Ambiente do Estado e Municipio. O uso de som deve
atender as normas de fiscalizagdo dos referidos 6rgdos quanto ao nivel de impacto e
sonorizacdo do entorno (...).

Art. 4°. Esta autorizacdo so terd validade se apesentada via original acompanhada das
autorizagdes do Corpo de Bombeiros e Delegacia de Costumes, SEMA-
SECRETARIA ESTADUAL DO MEIO AMBIENTE (...).

Art. 6°. Para manuseio de alimentos, fica proibida a utilizagdo de gas ou carvéo,
devendo a mesma portar o manuseio de equipamentos elétricos quando preciso,
visando & protecdo do bem publico, e sempre respeitando as orientagdes do curso de
Seguranca Alimentar e da Vigilancia Sanitéria (...).

Art. 11°. Em caso comprovado dano ao bem publico ou turbacio do sossego aos
moradores sera aplicado multa no valor correspondente ao dano em acordo com
a Lei 1790/68 — Cédigo de Postura do Municipio!”*. (grifo da fonte).

Nao ha como dissociar os procedimentos exigidos para o culto realizado pelo Pai Tico
dos PLFs (pedidos de licenga para festa)!’* do séc. XIX ao inicio do séc. XX. O historiador
Tiago Santos (2014), observando mais de 500 pedidos da €poca classificou os documentos em
grandes grupos: a) a) Brincadeiras; b) Bailes; ¢c) Tambor de Mina; d) Festa do Divino; ¢) Bumba
Meu Boi; f) Tambor. Na categoria “tambor de mina” observou que se referia a uma categoria
exclusiva para pedidos que contivessem o termo “mina” (como ¢ o atual caso do Pai Tico),
sendo possivel que pedidos referentes a tambor de mina estivessem incluidos de maneira
disfarcada em outros pedidos, tal como no proprio “tambor”, que ndo era propriamente
religioso, mas que continham esse instrumento como elemento central (“tambor de criola”), por
exemplo.

De acordo com o autor, “a idiossincrasia dos Chefes de Policia da época pode ser
destacada como um dos maiores entraves as licencas. Um mesmo chefe de policia poderia
apresentar posturas diferentes” (SANTOS, 2014, p. 97), algo que guarda alguma semelhanga
com o relato sobre tratamento da autoridade policial que exigiu a licenca para a categoria
“tambor de mina”, no séc. XXI.

Ainda de acordo com o estudo:

173 Em relagdo a eventos religiosos, o Codigo de Posturas do Municipio de Sdo Luis atual (1968) adverte em
relagdo a horario que “Nas igrejas, conventos e capelas, os sinos nao poderdo tocar antes das 5:00 h (cinco horas)
da manha e depois das vinte e 22:00 h (vinte e duas horas), salvo os toques de rebates por ocasido de incéndios ou
inundagoes” (art. 62).

174 “Os Pedidos de Licenga para Festas (PLF) eram documentos com estrutura simples e fixa. O requerente (aquele
que pedia; usualmente também chamado de suplicante ou peticionario) apresentava-se, indicando o seu enderego
e o objetivo do seu pedido de licenga (a festa em si) dando detalhes do que ocorreria ¢ em alguns casos justificando
o seu pedido. No fim do documento quase sempre o requerente dava garantias de que manteria a ordem e os bons
costumes encerrando com a assinatura de seu nome ou com a assinatura de uma pessoa a rogo” (SANTOS, 2014,
p. 96).
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[...] os PLF em geral apresentam alguns detalhes acerca do contexto sociocultural da
época, algumas palavras frases ou expressodes revelam o cotidiano das manifestagoes
religiosas afro-maranhenses. Além das dificuldades materiais na realizacao dos rituais
— o pagamento das licencas era apenas uma delas — havia as interdi¢des impostas pelas
portarias, que poderiam afetar diretamente as praticas religiosas. Em alguns pedidos,
a resposta do Chefe de Policia limita o horario de execugdo das “brincadeiras”. O
Tambor de Mina e os divertimentos em geral ndo poderiam exceder as 10 horas da
noite, sob o risco de serem interrompidos a forga pela policia. Em outros casos havia
a limitagdo dos dias em que os objetos de licenga seriam liberados, fora as recusas
diretas da Chefatura de Policia, que se concentraram mais no século XIX (SANTOS,
2014, p. 147).

Nao se pode olvidar que a Lei de Postura Municipal de Sao Luis n® 1.138, de 1876,
prescrevia abertamente: [...] Art. 2°. Ficam prohibidas nesta capital as dansas denomindas
vulgarmente de caboclo, congo, bumba, cheganca e outros folguedos populares da mesma
espécie sem previa licenga da camara municipal (FERRETI, M., 2015, p.17).

A antrop6loga Mundicarmo Ferreti lembra que a obrigatoriedade de registro dos terreiros
na policia e a exigéncia de autorizagdo policial para a realizagdo de festas de santos e
encantados, mediante o pagamento de taxas, vigorou no Maranhdo até 1988 (2004, p. 24).
Todavia, em 2016, fora emitido pela Delegacia de Costumes e Diversdes Publicas uma
“Autorizacao Folclorica” (ANEXO 3), solicitada por Pai Tico, com base no art. 47 do Decreto
n°® 5.068/73'7 e pela Lei Estadual n°® 8.364/06, para o evento “DANCA DO TAMBOR” —
TERREIRO DE MINA - ILE AXE OYA SAPATA, no periodo de 30 de setembro de 2016,
das 22 hs as 02 hs.

Os referidos marcos normativos, por sua vez, informam que por constituirem brincadeiras
tradicionais sem fins lucrativos consagradas pelo povo a fazerem parte da cultura maranhense,
o "bumba-meu-boi", “quadrilha”, “tambor de mina”, "tambor de crioula", e similares serdo
licenciados sem as exigéncias de que trata o art. 10 (licengas municipais, corpo de bombeiros,
atestado sanitario etc). No entanto, mesmo havendo esta excecao legal, o documento possui
adverténcias no sentido de que a validade da autoriza¢io folclorica!’® estd condicionada a

apresentacao das licengas e ainda ao cumprimento do horario estipulado.

175 Trata-se de Decreto que regula o licenciamento, a fiscalizagdo de casas de diversdes publicas no Maranhdo. O
texto foi objeto de Argui¢do de Descumprimento de Preceito Fundamental n°® 473, de 25/07/2017 no STF, em que
o PGR questiona a competéncia do Estado para regular a realizagdo de eventos, pois seria de competéncia
municipal na forma do art. 30, I, CF. Vide: A¢do questiona lei do MA que regula licenciamento e fiscalizag¢do de
casas de show em municipios, http://www.stf.jus.br/portal/cms/verNoticiaDetalhe.asp?idConteudo=351251.

176 Tramita no STF A Ac¢do de Descumprimento de Preceito Fundamental (ADPF) n° 473 com pedido de medida
liminar, contra o Decreto 5.068/1973, do Estado do Maranhio, que regula o licenciamento, a fiscaliza¢do e o
funcionamento de casas de diversdes e pragas desportivas e as atividades comerciais exercidas no interior delas.
Para o MPF a norma estadual viola o regime de reparticio de competéncias legislativas ao dispor sobre
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Verifica-se que o teor do documento muito pouco difere de autorizagdo concedida para a
mesma finalidade mais de um século antes, conforme transcri¢do de LICENCA POLICIAL do
ano de 1897 em favor da Casa de Nago, transcrita pelo historiador Thiago Santos (2014, p.
126):

PORTARIA — 5 de Janeiro de 1897

Ne 18

Concedo a licenca que me requereo Josepha Seguins de Oliveira, para nos dias 5, 6 e
7 do corrente dar em sua caza a rua da Madre Deus n° 205, a brincadeira
denominada de “Minas”, devendo ser esta apresentada ao Subdelegado do 4°
Districto que a cassara si necessario for; nao’ excedendo o toque de tambor das dez
horas da noite dos referidos dias.

Chefatura de Policia Maranhéo 5 de Janeiro de 1897
Sebastido Magalhaes Braga. (grifo nosso)

Nas licengas para festa concedidas no passado em Sdo Luis do Maranhdo, sagrado e
profano, obrigacdo e brincadeira aparecem a partir da nogdo de festa como elemento central
que permite a correlagcdo entre ambas, de acordo com o estudo realizado pelo professor. “Festa”,
portanto, assimila as duas categorias (sagrado e profano), mas diferentemente das visdes de
mundo cristds, “nas religides afro ndo ha oposicdo direta entre o dominio do sagrado e do
profano, pois ¢ dentro de uma festa aparentemente profana que sdo realizados rituais sagrados”
(SANTOS, 2014, p. 118).

No sistema de classificacdo dos toques de Mina, nos pedidos de licenga para festa
analisados, o professor identificou: a) dangar mina; b) danga de minas; c¢) danga das minas; d)
brincadeira de minas; e) brincadeira denominada mina; f) brincadeira denominada danga das
minas; g) tambor de mina.

A nomenclatura “danga de tambor” eleita para o “evento” realizado em setembro de 2016
no I1é Ax¢é Oya Sapatd, classificada como reunido de publico e musica diversificada, trata-se da
religido Tambor de Mina. Tal como no passado, a negacdo ou a folcloriza¢do da religido de
matriz africana representa, segundo Abdias do Nascimento (2017, p. 145) o “ponto maximo da
técnica de inferiorizar a cultura afro-brasileira”.

Esses apagamentos de “saberes subalternos” (MIGNOLO, 2003) de povos tradicionais de
terreiro constituem narrativas mestras da racionalidade do sistema mundial colonial/moderno,
que conformou o exercicio da antiga soberania do Estado a experimentacdes biopoliticas

racistas, favorecendo a criagdo de imaginarios que deram sentido a “direitos diferentes, para

peculiaridades locais, matéria reservada a competéncia dos municipios, conforme o artigo 30, inciso I, da CF.
Ainda para o MPF os requisitos para concessdo de alvaras de funcionamento devem ser definidos em cada
municipio, conforme as peculiaridades locais, ndo por secretario de seguranga publica estadual. Vide:
http://www.stf.jus.br/portal/cms/verNoticiaDetalhe.asp?idConteudo=351251.
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diferentes categorias de pessoas, para fins diferentes no interior do mesmo estado” (MBEMBE,
2016, p. 135).

Nesse sentido, excepciona-se a protecdo juridica das minorias religiosas (apesar da
liberdade e da igualdade juridica formais), para que se dé a morte social das suas culturas, das
suas praticas, dos seus modos de vida tradicionais, isto €, o alterocidio, algo que “deixar viver”
sob autorizagdo, vigilancia e disciplina, mas que se deve “fazer morrer”, através de mecanismos
praticos em que o Outro passa a ser intrinsecamente ameagador, sendo aquele do qual € preciso
proteger-se devido a impossibilidade de controle total (MBEMBE, 2014, p. 26).

Nesse caso, a exigéncia de tais documentos, bem como o teor das dentncias formuladas
em face do Pai Tico representam uma forma de gerir a liberdade criando embarago ao exercicio
de direitos como a liberdade de consciéncia e de crenca e ao livre exercicio dos cultos religiosos
de matriz africana, cuja motivagao se enquadra na combinagdo da pratica de discriminagdo
religiosa do art. 20 da Lei n® 7.716/8, chamada também de “racismo religioso”, com a
discriminacdo étnico-racial descrita no art. 1° da Lei n® 12.288/10 (Estatuto da Igualdade
Racial).

Poder-se-ia pensar que se trata de uma mera licenca, porém, gastos com transporte, taxas
e outras despesas ndo previstas para obté-la ¢ demasiado grave para uma comunidade
tradicional religiosa que ndo possui em sua pratica o recolhimento de dizimo, e que para a
realizacdo de seus toques, precisa arcar com despesas de alimentagdo, roupas, bebidas etc. Em
verdade, pode-se constatar que a exigéncia de certa forma viabilizou a restricdo e o
reconhecimento, gozo ou exercicio, em igualdade de condigdes, de direitos humanos e

liberdades publicas.

4.3.2 De vitima de discrimina¢do a acusado de ilicitos penais

Nao bastasse ter sido obrigado “sob pena de prisdo” a providenciar documentos
juridicamente inexigiveis, Pai Tico ingressa no sistema de justica denunciado por fatos que nao
constituem ilicitos penais, mas cuja intepretagao levou a autoridade da circunscricao a instaurar
o Termo Circunstanciado de Ocorréncia n° 204/2016 com base no art. 42!'”7 da Lei de

Contravengdes Penais (Dec. Lei n° 3688/1941), que versa sobre a perturbacdo do sossego

177 Art. 42. Perturbar alguém o trabalho ou o sossego alheios: I — com gritaria ou algazarra; I — exercendo profissao
incdmoda ou ruidosa, em desacordo com as prescri¢des legais; I1I — abusando de instrumentos sonoros ou sinais
acusticos; IV — provocando ou ndo procurando impedir barulho produzido por animal de que tem a guarda.



130

alheio, no art. 65'7® da mesma lei, perturbacdo da tranquilidade, e por perigo para vida ou saude
de outrem, art. 132 do Cédigo Penal'”.

Desta maneira que Pai Tico, visto no presente trabalho tratado como vitima de processo
discriminatorio relativamente a religido, transformou-se em autor dos referidos ilicitos penais
que se desdobraram no processo n°® 824-84.2016.8.10.0020, distribuido ao 3° Juizado Especial
Criminal, ao qual se teve acesso integralmente nas dependéncias do oOrgdo jurisdicional
competente (ANEXO 4).

Para instruir o procedimento foram juntados o boletim de ocorréncia (ANEXO 5),
depoimento (ANEXO 6), e termo de desisténcia da representacdo (ANEXO7), pois, nada
obstante terem levado ao conhecimento da autoridade policial o suposto cometimento de ilicitos
penais, os denunciantes, tendo sido informados do direito de representacao do art. 39, §1° do
Codigo de Processo Penal'®®, declararam nio querer representar pela pratica dos referidos tipos
penais. Todavia, os ilicitos que supostamente Pai Tico teria cometido constituem condutas

181

processadas via acdo penal publica incondicionada’®’, isto €, aqueles cujo titular da agdo penal

¢ o Ministério Publico. Assim, mesmo os denunciantes tendo desistido de levar o Pai Tico a
juizo, o delegado por forga de lei, teria que encaminhar o feito!®?.

Em juizo, preliminarmente, os denunciantes reforcaram o pedido de desisténcia e o
processo foi encaminhado ao membro do Ministério Publico, que asseverou ndo haver qualquer

evidéncia de que tenha efetivamente ocorrido o crime de perigo para a vida ou saude de outrem.

178 Art. 65. Molestar alguém ou perturbar-lhe a tranquilidade, por acinte ou por motivo reprovavel.

179 Art. 132 - Expor a vida ou a saude de outrem a perigo direto € iminente.

180 Art. 39. O direito de representagio podera ser exercido, pessoalmente ou por procurador com poderes especiais,
mediante declaragdo, escrita ou oral, feita ao juiz, ao 6rgdo do Ministério Publico, ou a autoridade policial. § 12 A
representacdo feita oralmente ou por escrito, sem assinatura devidamente autenticada do ofendido, de seu
representante legal ou procurador, serd reduzida a termo, perante o juiz ou autoridade policial, presente o 6rgao do
Ministério Publico, quando a este houver sido dirigida.

181 Em razdo do art. 17 da LCP: “A agfo penal ¢ publica, devendo a autoridade proceder de oficio”. No caso do
art. 13 do CP, trata-se igualmente de a¢do penal publica incondicionada em razdo do art. 100 do CP: “A agdo penal
¢ publica, salvo quando a lei expressamente a declara privativa do ofendido”. Ocorre que do ponto estritamente
processual no termo de notificagdo da ocorréncia assinalou-se que se trata de “crime de acdo penal publica
condicionada”. Se se tratasse dessa modalidade, os denunciantes teriam até seis meses para exercer seu direito de
representacdo, desde quando tomaram conhecimento dos delitos alegados. A autoridade, ao assinalar que as
imputacdes ensejam agdo penal condicionada, comete uma atecnia juridica, pois nesse sentido, caso fosse de acao
penal publica condicionada e o interessado desistisse da representacdo, subsistiria a possibilidade de fazé-lo dentro
do prazo legal, dispensando-se, naquele momento o encaminhamento de noticia de fato para abertura de
procedimento de Termo Circunstanciado de Ocorréncia e a movimentagdo da maquina judiciaria.

182 Art. 69, da Lei 9.099/95: A autoridade policial que tomar conhecimento da ocorréncia lavrara termo
circunstanciado e o encaminhara imediatamente ao Juizado, com o autor do fato e a vitima, providenciando-se as
requisi¢cdes dos exames periciais necessarios.
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Quanto a perturbagdo da tranquilidade, acrescenta o parquet que ndo se deu por “acinte
ou motivo reprovavel” (TIMA, 2016, p. 28), ndo tendo feito referéncia a religido. No que tange
a perturbagdo do trabalho ou sossego alheios a Promotoria Criminal considerou que sequer o
tipo da LCP deveria ser aplicado pois se encontra derrogado pelo art. 54 da Lei n° 9.605/98
(Lei de Crimes Ambientais), isto €, a chamada polui¢do sonora, sendo matéria de competéncia
ambiental.

O Promotor criminal pediu ao juizo o arquivamento do feito em relagdo ao perigo para a
vida ou saude de outrem e a perturbagdo da tranquilidade, mas em relagdo a perturbagao do
trabalho ou sossego alheios que fosse encaminhado ao Promotor do Meio Ambiente. Em poucas
palavras, a magistrada da causa acolheu o pedido ministerial para determinar o arquivamento
das duas primeiras imputacdes e encaminha a subsistente ao 6rgao ministerial ambiental, o qual,
asseverou que a autoridade policial se equivocou em encaminhar capitulagdo legal revogada

pela lei de crimes ambientais e que:

Ocorre que, no presente caso, apenas duas pessoas, residentes na mesma casa,
manifestaram incémodo com os ruidos advindos do terreiro, sendo que ambas
optaram em ndo apresentar representacdo criminal em face do proprietario do
estabelecimento religioso. Na auséncia de nimero significativo de pessoas cuja
saude esteja possivelmente em risco, resta prejudicada a continuidade das
investigagoes, impondo-se o devido arquivamento (TIMA, 2016, p. 46). (grifo nosso)

Em face de tais circunstancias o procedimento foi arquivado e Pai Tico ndo se tornou réu
no sentido propriamente penal. H4 que se ressaltar que, no ambito do Termo Circunstanciado
de Ocorréncia, desde a delegacia até o pronunciamento da Justica apenas o Promotor Ambiental
considerou o terreiro estabelecimento religioso, no qual eventualmente foram produzidos
“ruidos”. Verifica-se aqui um certo “refinamento” em relacdo a questdo. Porém, a percepgao
dos agentes do sistema de justi¢a implicados na causa passou ao largo da questao religiosa, pois
o exercicio da liberdade de culto do Pai Tico e sua comunidade nao foi considerado para o
arquivamento, apenas questdes de ordem processual, como a auséncia de elementos que

configurassem os ilicitos pelos quais o babalorixa foi acusado.

4.3.3 Reflexoes sobre a implica¢do do sistema de justica na questdao da discriminagdo racial

em face de comunidades de terreiro

Do exemplo acima, extraem-se questdes pertinentes a praticas juridicas cotidianas que

expressam dificuldades operacionais na efetivacdo de direitos conquistados por comunidades
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tradicionais de terreiro. Joaquim Shiraishi Neto (2011b, p. 36) acrescenta que os novos
dispositivos legais criados com base no controle social exercido pelos movimentos sociais, -
como exemplos do presente trabalho a Lei Cad, o Decreto que institui Politica Nacional de
Desenvolvimento Sustentavel dos Povos e Comunidades Tradicionais, as portarias relativas aos
povos e comunidades tradicionais de terreiro, o Estatuto da Igualdade racial etc. -, foram
determinantes para a abertura do ordenamento ou sistema juridico até entdo indiferente aos
direitos desses grupos.

Esses novos dispositivos ingressam no “campo juridico” disputando com “detentores de
espécies diferentes de capital juridico” (BOURDIEU, 2006, p. 219), notadamente as
autoridades juridicas que detém a forma por exceléncia da violéncia simbolica legitima do
Estado, de maneira que precisam ir se acomodando no universo juridico, processo este que
“pode implicar num menor controle dos grupos sociais em fun¢do da ‘autonomia’ do campo
juridico (...) construida em face das necessidades de produgdo, reproducdo e difusdo de um
discurso juridico que sempre se ocupou em negar direitos a esses grupos” (SHIRAISHI NETO,
2011b, p. 36).

No caso especifico dos povos de terreiro, essas interdicdes se mantém arvoradas na
memoria de uma gnose colonial que conformou os saberes € modos de vida ancestrais de povos
oriundos da didspora do Atlantico Negro o terror racial que sub-repticiamente impregna a
“divisao do trabalho de dominacao simbdlica” (BOURDIEU, 2006, p. 219) do campo. De fato,
todo o esforco de ‘novos movimentos sociais’ para instituir “novos padroes juridicos” e “novas
praticas juridicas” para forgar o Estado a reconhecer as territorialidades especificas de grupos
étnicos diferenciados, encontra uma barreira de 300 anos de escravidao oficial que produziu
fronteiras, hegemonias, narrativas e imaginarios excludentes desses saberes subalternos
insurgentes, mesmo no século XXI, pois a colonialidade do saber continua organizando a
diferenca colonial.

No percurso entre a dentincia na delegacia de policia da “zoada” promovida por Pai Tico
até a capitulagdo legal dos crimes em procedimento judicial, passando pela exigéncia e
autorizacao de licengas para festa, o que se verificou foi a negagdo do mais basico dos direitos
dos povos tradicionais de terreiro, notadamente, o direito de serem reconhecidos como tal.

A Convengao 169 da OIT (norma supralegal) estabelece como critério fundamental dos
povos tradicionais a autoatribui¢do e autorreconhecimento, ndo cabendo a autoridade policial,
juiz, promotor estabelecer requisitos para a salvaguarda da integridade dos valores, praticas e
instituicdes desses povos. Tal assertiva, a medida em que desafia o poder simbolico de

nomeacdo do campo juridico, promove uma “(...) inversao da ordem de se pensar o direito a
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partir da situacdo vivenciada pelos povos e comunidades tradicionais, leva a uma ruptura com
os esquemas juridicos pré-concebidos” (SHIRASHI NETO, 2007, p. 28). O alargamento de
sentido juridico de prote¢ao dos “sujeitos de direito” relativiza a nogao de soberania do Estado.

Justamente o antigo poder soberano resgatado pela Modernidade se liga a tecnologias de
poder através do racismo, utilizado pelo Estado para funcionar e gerir as liberdades, e desta
maneira, tal como no passado, o “direito soberano de matar” ndo esta sujeito a regras, ndo ¢
codificado legalmente, mas funciona como um ‘estado de exce¢do’, que pde as minorias no
Estado de Direito, tal qual os escravos no passado, a um permanente “estado de injiria”, em
que ha direitos diferentes para diferentes categorias de pessoas (MBEMBE, 2016).

Nesse calculo da gestdo das liberdades, o discurso do Pai Tico afirmando tratar-se o que
se chamavam de ‘barulho’ e da alegacdo de perturbacdo do sossego e afetacdo da saude de
outrem de sua religido colide com uma macronarrativa que se expressa concretamente em uma
colonialidade juridica tradicional, parte de uma racionalidade do moderno poder secular de
gerar novos preconceitos, reforcando os antigos.

O discurso do Pai Tico ao afirmar durante a entrevista que “também possui autoridade”,
que também possui direito, e que sofreu “desacato” por ter sido molestado dentro da sua “lei”
(“A minha lei ¢ até 2 horas da manha e mesmo assim desse problema ai, eu sempre toquei no
tambor, toco e paro meia hora antes, ndo ¢ de agora”) demonstra uma forma de resisténcia aos
apagamentos que o poder necropolitico institui através de mecanismos sutis. Nesse caso nem
tdo sutis. Ademais, essa fala se insere dentro de uma perspectiva reconhecida pela propria
Convengao 169, para a qual ao aplicar a legislacao nacional aos povos interessados deverao ser
levados na devida consideragdo seus costumes ou seu direito consuetudinario.

Carlos Frederico Marés (1999, p. 314) vai dizer que os direitos coletivos de povos
referentes ao governo proprio, territdrio, a cultura e a liberdade se encerram no confronto com
a soberania do Estado, pois se reduzem ao direito de se constituir como Estado, e se extinguem
nesse exato momento. Considerando que ndo hé direitos absolutos em si, poder-se-ia
argumentar que os sons provenientes do tambor de Pai Tico eventualmente perturbassem a
satide, o sossego de outrem, e o limite da lei siléncio legalmente imposto'33. Estar-se-ia, em
tese, diante de uma colisao de direitos, porém, a Convencao n°® 169 estabelece que os povos
deverdo ter o direito de conservar seus costumes e instituicdes proprias, desde que eles nao
sejam incompativeis com os direitos fundamentais definidos pelo sistema juridico nacional nem

com os direitos humanos internacionalmente reconhecidos (art. 8°, item 2).

183 O presente trabalho ndo teve noticia de que tenha havido em Sdo Luis qualquer procedimento policial aberto
em razao de “barulho” promovidos por outros credos religiosos contra os direitos de outrem.
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Ocorre que ainda que fosse esse o caso, para o prosseguimento de qualquer feito nesse
sentido seria imprescindivel um exame pericial, o que ndo houve. A auséncia desse elemento
“processual” revela que a questdo ¢ de outra ordem, que nao a juridica, sendo este um dos
motivos, inclusive do arquivamento do processo na Justica. Acrescentou o Promotor
Ambiental: “*(...) a noticia-crime de polui¢do sonora ¢ indispensavel a realizagdo de pericia que
deve observar a existéncia de pessoas prejudicadas, ainda que por amostragem, e seguir a regra
de avaliagao de ruidos com reclamantes” (TIMA, 2016, p. 45).

A propria Convengao estabelece que sempre que necessario, deverao ser estabelecidos
procedimentos para se solucionar os conflitos que possam surgir na aplicagdo deste principio
(art. 8°, item 2). No caso, a via escolhida pela autoridade policial para solucionar eventual
conflito de interesse foi a exigéncia de documentos para eventos festivos e o enquadramento
juridico de fatos que ensejaram fase preliminar de persecugao penal mesmo sem a vontade dos
interessados, que desistiram da representacdo, conforme se extraem dos documentos e
informagdes obtidas.

O método proposto por Bourdieu (2006) viabiliza uma visao relacional de realidades que
podem ser vistas claramente na constru¢do do objeto de pesquisa. Construir um sistema
coerente de ligacdes a serem postos a prova na demonstracdo de um caso empirico, um caso
particular, serve para retirar dele caracteres que o transformam no caso particular do possivel.
Assim, o caso apresentado no presente trabalho fornece elementos para, a partir do suporte
tedrico, entender-se como o racismo ingressa nos mecanismos estatais para aniquilar direitos a
medida se vivencia uma era de crescimento de direitos conquistados pelos povos tradicionais.

Dessa maneira o caso particular visto tal como apresenta uma “inten¢do de generalizagdo”
(BOURDIEU, 2006, p. 32), de que se buscam extrair resposta ao problema formulado: quais as
razoes pelas quais nao hé registros nem processos judiciais de discriminacao étnico-racial ou
racismo religioso com base na Lei n® 7.7.16/89 (Lei Cad) relativamente a povos € comunidades
tradicionais de terreiro em Sao Luis do Maranhao?

Considerando os dados apresentados, relaciona-se aqui o fato de que sendo a maior parte
das vitimas negra e maior parte dos credos discriminados os de comunidades de terreiro, isto €
uma minoria étnicos-religiosa, o acesso ao sistema de justica se liga a elementos gerais
relativamente a barreiras raciais que restringem o acesso da populagdo negra em geral.

Aqui entra a nogao de “racismo institucional”, desdobramento do racismo epistémico que
naturalizou no seio da sociedade critérios de diferenciagao pautados no marcador “raga”,
internalizando-os institucionalmente. Por racismo institucional, tem-se que se manifesta,

conforme Thula Pires e Caroline Lyrio (2014, p. 6):
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[...] através de condutas individuais que promovem a discriminagdo racial das suas
mais variadas formas ou através da atuag@o silenciosa, mas contundente dos 6rgaos
publicos e privados. O racismo institucional, aquele que pode ser experimentado e
observado na dindmica das institui¢des, decorre necessariamente do alto grau de
naturalizagdo da hierarquia racial e dos esteredtipos que inferiorizam determinado
grupo enquanto afirmam a superioridade de outro.

Soma-se que “(...) a interpretacdo equivocada de normas de teor antirracista contribui para
o esvaziamento das medidas de promogao da igualdade racial, além de constituir exemplo mais
que evidentes de uso oficial do Direito contra a populagdo preta e parda” (PIRES; LYRIO, p.
22), assertiva com a qual a presente pesquisa tem acordo.

Houve um processamento da denuncia relativamente a perturbacdo do sossego e da
tranquilidade em face de Pai Tico, mas ndo houve sequer reposta oficial do 6rgao da Seguranca,
passados mais de um ano, a denuncia por ele formulada em face da conduta da autoridade
policial que exigiu documentos juridicamente desnecessarios e enquadrou a conduta de Pai Tico

como criminosa'®*

. Também nao houve entendimento por parte das autoridades de que Pai Tico
teria sido vitima de discriminacdo racial pelos vizinhos, muito embora se possa extrair com
base na legislagdo pertinente eventual enquadramento nesse sentido. Seria algo, ao menos
possivel de ser investigado.

Do ponto de vista da Defesa de Pai Tico, ha uma correlacdo com a pesquisa de Thula
Pires e Caroline, pois as autoras verificaram que:
Na maioria dos casos analisados a defesa foi executada por advogados. Partindo do
principio que essas vitimas possuiam uma situagdo socioecondmica mais privilegiada,
em comparagdo aquelas que precisam utilizar a advocacia publica, pode-se atribuir
como um dos fatores para que vitimas cotidianas de desrespeito ndo procurem o

Judiciario questdes financeiras que inviabilizem acesso a justica (PIRES; LYRIO, p.
25).

Pai Tico foi acompanhado por uma advogada encaminhada pela Federagdo de Umbanda
para a audiéncia perante a autoridade policial. Posteriormente Pai Tico acionou posteriormente
a Secretaria Estadual de Igualdade racial e a Ouvidoria da Defensoria Publica. A partir dai
passou a ser acompanhado pela Comissdo de Igualdade Racial da DPE. Tomou-se

conhecimento que o Defensor Publico responsavel colheu depoimento do Pai Tico, doravante

184 Pai Tico levou seu caso ao conhecimento da SEIR, que encaminhou a SSP o Oficio n® 351/2016, em 21/09/16,
solicitando apuragdo sobre a conduta da autoridade policial referida. Passado mais de um ano sem resposta, este
pesquisador consultou a propria SSP, que informou, via Ouvidoria (Protocolo n° 65381.000184/2017-72) em
10/11/17 que: “Informamos que a sua manifestagdo foi acolhida e registrada em nossos atendimentos sob o n°
2024/2017 e encaminhada para a Delegacia Geral para conhecimento e providencias”. Até a presente data sem
resposta.
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o denunciante, e tomara as medidas judiciais cabiveis em relagdo a apuracdo das condutas da
autoridade policial e dos agentes publicos que emitiram as licengas. Todavia, até a presente
data, Pai Tico ainda ndo teve a resposta que desejava do Sistema de Justiga, isto €, a apuragao
da conduta da autoridade policial e a reparacdo material do gasto que empreendeu com os
documentos.

Relacionando o caso do Pai Tico a pesquisa citada outro fator que mereceu andlise foi o
tempo de tramitacao dos processos até decisao de segunda instancia. Segundo o estudo ha uma

1185

demora ndo razoavel na prestacao jurisdicional ®°, sendo este um dos motivos responsaveis por

desacreditar uma medida. Concluem:

Quanto mais as pessoas percebem como demasiado o tempo de resposta dado pelos
orgdos que compdem o sistema de justica, menos se mobilizam para levar seus
conflitos a sua analise e menos se sentem reconhecidos como sujeitos de direito pelo
sistema. Mais um fator para contribuir para a inefetividade da legislagdo penal
antirracismo (PIRES; LYRIO, p. 24).

O caso do Pai Tico nao foi judicializado, mas seu discurso revela uma desconfianga em
agentes do campo juridico: “Tirei [os documentos] porque ndo estava sendo resolvido, esse
negocio de advogado™.

Por fim, os dados por elas coletados refletem o distanciamento do Poder Judiciario
fluminense frente as demandas de promogao da igualdade e combate as discriminacdes raciais.
Embora ndo seja a mesma experiéncia do Poder Judicidrio local, que sequer possui processos
judicializados com base no crime de racismo, o fato de o caso do Pai Tico ter sido encaminhado

99 ¢

a juizo por “barulho”, “zoada” “macumba”, refletem também o distanciamento concretamente:

[...] Esse tipo de postura fortalece o imaginario de total ineficacia da legislagdo
antirracismo, encoraja a perpetuagdo de praticas racistas no cotidiano, além de fazer
incidir sobre as vitimas dos referidos atos uma cidadania de segundo grau. Enquanto
vigorar o modelo de produgdo e apropriagdo de corpos construido sob a logica da
desigualdade e do descarte de seres humanos, formas de hierarquizagdo de pessoas
continuardo a ser produzidas, reproduzidas e naturalizadas (PIRES; LYRIO, p. 27-
28).

O caso do Pai Tico ¢ exemplificativo. Considerando que a area da circunscri¢do policial

onde se desdobraram os fatos ¢ aquela que segundo estudo da SEIR de 2011 possui o maior

185 Apesar da dificuldade anteriormente descrita de precisar com exatidio o tempo de duragdo dos processos,
naqueles em que foi possivel fazé-lo, em 31,37% do universo pesquisado, observou-se um aumento de sete meses
em relag@o ao tempo médio (35 meses) na tramitagéo total.
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numero de terreiros na cidade de Sao Luis, e considerando que a delegacia de policia ¢ um
“portdo de entrada” de dentincias de crimes, ¢ de se constatar que a percepcao daquele agente
publico sobre o que vem a ser violéncia ou intolerancia religiosa pode influenciar no subregistro
de denuincias e na auséncia de procedimentos proprios de investigagdo que ensejam processos
judiciais.

Do outro lado, pode-se concluir que essa mesma postura pode vir a ser responsavel pela
perpetuagdo de praticas discriminatorias relativamente aos cultos de matriz africana na area
Itaqui-Bacanga, diante do entendimento esbo¢ado de que se “nao se trata de religido”, mas sim
de “barulho” “zoada”, a ser disciplinado por meio da emissao de licengas proprias.

Ou seja: os modos de vida tradicionais mediados pela religiosidade do babalorixa foram
ignorados para o processamento do feito, o que leva a crer que além de uma distor¢ao sobre o
que vem a ser religido de matriz africana, ndo ha, pelo menos das autoridades implicadas
judicialmente no caso, a menor no¢do do impacto desses discursos sobre as conquistas dos
povos de terreiros nos ultimos 40 anos no Brasil.

Nao se pdde na presente pesquisa avangar para além do exemplo, mas repita-se a
insuficiéncia de dados sobre a relacdo com o sistema de justica revela que hd muito se para ser
desvendado, no que diz respeito ao controle na perpetuagdo das desigualdades raciais, e, a partir
do caso do Pai Tico, o resultado que se aponta esta relacionado a trés fatores.

O primeiro deles, aquilo que Capelletti e Garth (1988) chamam de “capacidade juridica
processual pessoal”, isto €, presenca de barreiras que precisam ser pessoalmente superadas antes
que direitos possa ser reivindicado através do aparelho judicidrio, que por sua vez esta
interrelacionada com diversos fatores, como escolaridade, condi¢do econdmica, social,
organizacional mas também a préopria dinamica difusa de novos direitos de povos de terreiro.

Pai Tico mesmo acionando através do FERMA e da Federa¢ao de Umbanda a Defensoria
Publica e tendo levado ao conhecimento da Secretaria de Igualdade Racial, achou conveniente
providenciar, apesar de enorme sacrificio pessoal, os documentos que sabia ser inexigiveis
juridicamente, ante a possibilidade arbitraria de ter ser culto limitado. O problema aqui ndo foi
0 ndo conhecimento dos canais, mas a impossibilidade de acompanhar a dentincia.

Em entrevista Pai Tico informou que foi orientado a procurar um “lugar” para denunciar
a autoridade policial, ndo soube exatamente dizer onde, mas pelo didlogo com a advogada que
o acompanhou na delegacia, acredita-se que foi na Corregedoria de Policia:

Eu cheguei 14, é como eu falei, se ndo tiver a pessoa para ir comigo pra assinar, que
eu ndo minto, que eu ndo sei ler, se eu nao gravar na minha mente o que da para

gravar...eu fui 14 [num 6rgdo da policia, que ndo soube dizer exatamente onde era] e
a mulher disse 14, que ¢ outra delegada, advogada, sei 14...disse assim: “deixa isso pra
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la, vocé nao quer conversar com o delegado? Eu ligo aqui para ele aqui, conversa
com ele, ¢ legal, ele é excelente. Ele trabalha muito bem no trabalho dele, da onde ndo
fiz nada...? (Entrevista concedida por Pai Tico, 07.10.2017).

Outro fator que se credita a baixa ou inexistente judicializa¢do de casos de discriminagdo
religiosa em relacdo a religides de matriz africana ¢ mesmo um “racismo epistémico” que
impregna as visoes de agentes do Estado - aqui sem particularizagdes pessoais - € que leva a
perpetuagdo de apagamentos simbolicos. Quando o caso do Pai Tico chegou ao Poder Judiciario
ndo encontrou eco no que diz respeito a religido em si apenas o Promotor do meio ambiente fez

referéncia, mas logo em seguida atestou que:

Impende destacar que a auséncia de tipificagdo da conduta do vizinho barulhento,
no art. 54 da Lei n® 9.605/98, ndo prejudica a solucdo de conflitos intersubjetivos desta
natureza através de acdo de dano infecto, previsto no art. 1277 do vigente Codigo
Civil (TIMA, 2016, p. 46).

Em outras palavras o Promotor de Justica disse que nao subsistindo a ac¢do penal,
poderiam os prejudicados processar Pai Tico por uso anormal da propriedade com base no
direito de vizinhanga regulado pela legislagio civil'®®. A descaraterizacio dos ilicitos pelos
quais Pai Tico foi levado a juizo dizem respeito a insuficiéncia de elementos probatdrios (p. ex.
a exame pericial) que atestassem polui¢ao sonora ou algo dessa natureza.

Essa camada juridica da colonialidade representa barreiras de natureza epistemoldgica
que impedem a operacionalizacdo dos direitos coletivos conquistados. No exemplo dado nem
autoridade policial, nem os promotores, nem a juiza, asseveraram que a dentincia formulada
contra o pai de santo atentava contra a religiosidade que marca a identidade étnica do grupo a
que pertence.

Em nenhum momento se questionou a legalidade da exigéncia e a emissao de documentos
desnecessarios ao exercicio do culto. Em nenhum momento se colocou como razdo para o
arquivamento do processo a natureza religiosa da atividade. Em nenhum momento se
questionou que se poderia extrair da dentincia informagdes preconceituosas que ensejassem um
processo em que Pai Tico integrasse o polo ativo como vitima. Efetivamente Pai Tico, tendo
passado por fatos que se investigados e processados, poderiam fazé-lo figurar no polo ativo de

uma demanda, mas ao contrario, ele figurou no polo passivo.

186 Art. 1.277. O proprietario ou o possuidor de um prédio tem o direito de fazer cessar as interferéncias prejudiciais
a seguranga, ao sossego e a saude dos que o habitam, provocadas pela utiliza¢do de propriedade vizinha.
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Ha muito que se discute a possibilidade de 6rgdos especializados em combate ao racismo
no Maranhdo, a exemplo do que acontece em Sao Paulo ou no Distrito Federal, que possuem
delegacias especializadas, no conjunto da especializagdo de profissionais no proprio campo
juridico como uma estratégia de territorializacdo do movimento de terreiro na consagracao dos
direitos conquistados. Neto de Azile, lideranga de terreiro e do FERMA que possui bastante

experiéncia nessas discussoes, sintetiza sua percep¢ao:

Os operadores do direito ¢ da seguranga publica quando tratam uma questdo de
violéncia contra terreiros (...) porque se a gente for conversar com eles sobre
intolerancia religiosa e terreiros, fica mais vago o terreno, a base tedrica de formagao
deles que eles nao t€ém. Entdo quando se fala na violéncia, na truculéncia, na acao
violenta, do ponto de vista psicologico ou fisico mesmo, uma lesdo leve, do registro
do boletim de ocorréncia até o andamento do processo caso chegue nesse nivel nao
conhecem a legislagdo. Ha uma escassez de conhecimento, até de tipificagdo do crime.
Acredito que pelo fato do desconhecimento mesmo e por questdes de dogmas
religiosos. A gente ja encontrou coincidentemente muito problemas com as vitimas
quando vao denunciar encontram operadores da seguranga publica evangélicos e que
tendem a minimizar o problema. Quando a relagdo de violéncia é com pessoas sem
credo definido ou cristas catdlicas ndo praticantes e que estdo levando pelo lado de
perturbacao da ordem como se costuma dizer, fica mais facil da gente conduzir porque
ndo ha o olhar confessional do sistema de segurancga, mas quando vem pelo lado de
neopentecostais e evangélicos em geral ha um cuidado do tratamento que a justiga da
(e isso a gente tem experiéncia) tentando, por mais evidente que esteja o erro do
agressor, tentando ndo melindrar desse ponto de vista. Eles corroboram o ponto de
vista de que de fato é uma religido ou uma tradicdo ou uma realidade ‘ndo normal’.
Hé esse entendimento. Isso dificulta muito. Se ndés ndo tivermos um apoio como a
Defensoria ou Advogado que possa conduzir o processo a gente acaba sofrendo
racismo institucional velado e muitas vezes bem claro (entrevista concedida no dia
11/10/17).

Também o representante da Renafro, Pai Mariano, relata que passou por um caso a que
atribui como de intolerancia religiosa, em que um pastor evangélico adentou seu terreiro para
entregar panfletos (no bairro da Vila Embratel também area Itaqui-Bacanga), e que embora a
autoridade policial daquele bairro o tenha atendido bem, disse que desconhecia essa questao de
‘intolerancia religiosa’, o que leva a necessidade de um tratamento especializado, algo que a

entidade vem pautando ha algum tempo:

O delegado nunca tinha ouvido falar em intolerancia. Mas justica seja feita, ele me
deu muita atengdo, mandou abrir um boletim de ocorréncia. Ele me chamou na sala e
disse: “olha o senhor ja abriu um B.O aqui, leva esse B.O e deixa guardado, se este
moco for lhe importunar novamente o senhor pode acionar aqui que eu vou la. Ele ¢
pastor na igreja dele, no seu terreiro quem manda é o senhor, ¢ o senhor faz na sua
casa o que o senhor quiser desde que o que esteja fazendo 14 ndo esteja correndo risco
para a sua vida e para a vida dos outros”. Entdo o delegado em si teve um olhar
totalmente respeitoso e achei até consciente, mas em termo da lei ele nio sabia
nada. Ele que disse assim pra mim: “olha eu acho bom o senhor trazer alguma coisa
pra eu entender o que ¢ essa coisa de intolerancia religiosa, eu nunca ouvi falar”.
Entio ele se mostrou bem aberto para o conhecimento porque tem outros que
nio sio. Entio a gente precisaria ter uma delegacia especializada em intolerancia
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religiosa. A Renafro puxou uma discussio nesse sentido varias vezes mas nao
teve éxito (entrevista concedida no dia 18/10/17). (grifo nosso)

Do que se extrai, portanto, que as organizagdes apontam como uma dificuldade para o
processamento do feito a auséncia de especializacdo dos orgaos. Capelletti e Garth (1998) vao
dizer que a reivindicac¢ao dos novos direitos muitas vezes exige qualificacao técnica nao juridica
para que se garanta o acesso a justica. Naturalmente hd muitas barreiras para o ingresso no
campo de vozes estranhas ao campo juridico. E proprio da logica de funcionamento do campo.

Porém, diferentemente do atendimento na delegacia do Pai Mariano, o atendimento
prestado no caso do Pai Tico expressa para o presente trabalho um terceiro elemento que se
interrelaciona com os dois primeiros: a postura dos agentes do sistema de seguranca nos canais
de ponta de dentincias. Embora pela legislagdo o inquérito policial seja pega dispensavel para a
propositura de acao penal, sua auséncia pode acarretar em menor nimero de processos judiciais
pelo crime de racismo.

Nesse ponto hé que se destacar que a relacdo conturbada entre terreiros de mina e a policia
em relacdo a ocorréncia envolvendo vizinhos evangélicos em Sao Luis. A presente pesquisa se
deparou com dois outros casos da area Itaqui-Bacanga levados ao conhecimento de autoridades
policiais, também nao judicializados, demonstrando que o caso do Pai Tico de fato ndo se trata

de um caso isolado:

a) Invasdo no Terreiro do Justino: Mundicarmo Ferreti (2007) informa que em
dezembro de 2001 houve uma “invasdo” no Terreiro do Justino pela Policia Militar em busca
de uma crianga de 2 anos, que deixada sob os cuidados de outra de 12 anos por um casal de
evangélicos, desapareceu nas proximidades do terreiro. Quando foram avisados da ocorréncia
0s pais regressaram, comunicaram o fato a policia e aos bombeiros e constituiram um grupo de
fieis que passou a orar € a empreender buscas na regido, inclusive no terreiro, que fica em um
sitio, com autorizagcdo da mae-de-santo. No terreiro estavam um padre Camboniano, algumas
pessoas de seu grupo pastoral e dois antropologos da UFMA. Havia, apesar de ndo encontrarem
a crianca, fundada suspeita de que a crianga se encontrava ali, conforme relata a antropdloga a
partir de falas que circulavam pela comunidade. Tao logo os antropologos sairam, Ferreti relata

que testemunham informaram que:

[...] um grupo de umas 50 pessoas se aproximou do terreiro e um policial da Vila
Embratel acompanhado de um homem ndo uniformizado, que se apresentou como o
Delegado, mas que era o pai da crianga, chegaram ao terreiro em duas viaturas,
entraram na casa e revistaram tudo: abriram o freezer, olharam em baixo da cama da
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mae-de-santo e entraram, inclusive no peji (quarto de santo) etc. (...). Depois do toque,
quando a mae-de-santo, que ¢ cardiaca e ja tinha 74 anos, saiu do transe, ficou muito
chocada e indignada ao ser informada de que um jornal da cidade havia noticiado a
invasdo policial e que os “crentes” estavam querendo expulsar o terreiro do bairro, o
que a deixou bastante abalada, temendo que eles fizessem um abaixo assinado e
conseguissem realizar o seu intento. Mas talvez porque, antes do amanhecer, a crianga
foi localizada e a raptora presa em flagrante, ao desembarcar com ela no porto de
Cujupe (Pinheiro), nada aconteceu ao terreiro (FERRETTI, 2007, p. 6).

b) Caso do Pai Lindomar: segundo o pai Neto de Azile, em entrevista concedida
11/10/17, no ano de 2011 Pai Lindomar de Xang6 realizava ato liturgico do Divino Espirito
Santo, e durante o cortejo havia uma celebracao de evangélicos da Assembleia de Deus no Anjo
da Guarda na mesma rua. Os fies evangélicos se aproximaram desse cortejo € comecgaram a
panfletar o seu material de divulgacao. A esposa do Pai Lindomar conduzia a filha, que era a
imperatriz, ¢ uma evangélica foi colocar o panfleto. Nao tendo a mae da menina recebido o
material, a fiel colocou-o em sua blusa contra sua vontade na blusa, momento em que a garota
cai do colo da mae e cria-se uma confusdo publica. O caso foi registado e marcada uma
audiéncia na delegacia de policia do bairro Anjo da Guarda.

Na audiéncia o pai-de-santo foi acompanhado por Neto de Azile e pelo advogado Nonato
Masson e 14 encontraram o pastor da igreja, que ndo identificou a suposta autora da agressao,
mas que iria tomar providéncias. Todavia, ainda segundo o entrevistado, o pastou afirmou que
a autora estava querendo apenas “salvar almas perdidas”. Nesse momento o representante do
FERMA discutiu com o pastor, momento em que o delegado que presidia a audiéncia acusou
Pai Lindomar e ele de intolerantes. Segundo Neto: “(...) ele ndo considerou a frase do pastor
uma ofensa, ai fomos descobrir que ele evangélico também”. Ao mesmo tempo em que ocorria
a audiéncia ocorria um tambor na porta da delegacia organizado pelo movimento de terreiro.
Neto de Azile conclui: “(...) o processo ficou tao lento que o proprio Pai Lindomar desistiu. Ele
ficou com medo™!®’.

Assim, tem-se que um dos canais principais de denuncia de casos de discriminacao
envolvendo povos e comunidades tradicionais de terreiro, isto €, o sistema de seguranca, e
particularmente a delegacia de policia civil, isto €, a policia judicidria, responsavel pela
instauracao de procedimentos que podem instruir a denlincia ministerial, no caso concreto

apresentado em correlagdo com os demais casos apresentados esteve aquém de sua missao

1870 caso repercutiu localmente, ¢ foi inclusive objeto de representagdo no Ministério Pblico com base no art.
20 da Lei n°® 7.716/89. Como o MP ndo respondeu aos questionamentos que a referida pesquisa realizou, ndo se
pode identificar quais foram as medidas tomadas pelo 6rgdo, mas em todo caso a representagdo ndo se converteu
em processo judicial. Vide: http://intoleranciareligiosadossie.blogspot.com.br/2011/10/representacao-criminal-
protocolada-no.html.
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constitucional, fazendo com que os casos ndo chegassem a apreciacdo do Poder Judiciario, e
especialmente no caso do Pai Tico, que chegou, mas sob outro viés.

Todos esses elementos combinados, mas principalmente a intervengao destituida de
preparo técnico de autoridades do sistema de seguranga, que estdo ali mais perto da populacao
e na ponta do sistema de justi¢a (mais que o MP, o autor da a¢@o penal), constituem um dos
principais entraves ou obstaculos operacionais para que os casos de racismo pautado na Lei n°
7.716/89 nao sejam levados adiante. Esses fatores levam a uma demasiada desconfianga no
sistema de justica local como meio de solugdo dos conflitos e pacificagao social.

Perguntado qual a percepcao sobre se seu caso fosse parar na justi¢a, afirmou:

[...] ndo sei dizer porque quando como tem aquele ditado “briga de tubarao peixe nao
se mete”. Eu ndo sei o que o juiz ou promotor ou delegado ia “coisar”, mas eu tive
gente que eu poderia botar ela pra mim processar ele, porque esse era um processo

().

Em todo caso, o caso do Pai Tico estd nas maos da Defensoria Publica, que doravante
tem o desafio de fazer valer a imprescritibilidade do crime de racismo e pugnar junto aos demais
orgdos do sistema de justica, notadamente o titular da agdo penal, a apuracdo e eventual
processamento dos fatos aqui elencados. Da parte do Pai Tico o presente trabalho verificou sua
disposicdo plena para enfrentar os obstaculos que o levaram a providenciar documentos
desnecessarios a manutencao do culto da sua comunidade, pois como ele mesmo afirma no
inicio dos desdobramentos do seu caso muita gente o ligou para divulgar e colocar no whatsapp,

ao que respondeu:

[...] porque o prejudicado fui eu, entdo eu mandei botar. enquanto vier eu boto
mesmo, tem que mostrara minha cara mesmo o que eu passei, eu que fui
ameacado. eu que fui massacrado, entdo eu tenho que botar pra fora, porque nao parar
por aqui...s6 queria que desse continuidade nesse apoio ...

O discurso do Pai Tico representa o grito de uma comunidade tradicional de terreiro
ameacada em suas praticas ancestrais, que, politicamente, através de mecanismos de
territorializagdo, liga-se ao conjunto das comunidades que constituiram territorios sagrados que
desafiam a soberania estatal e emergiram politicamente no conjunto dos novos movimentos
sociais no final do séc. XX denunciando o racismo.

O entrevistado concluiu dizendo que gostaria que a Defensoria, os advogados, o juiz ou
o promotor dessem um “documento” afirmando que ninguém pode empatar ou parar seu culto.

O documento a que se refere ¢, em verdade, a Constitui¢do de 1988, que tornou visivel ao
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Estado a existéncia de povos e comunidades tradicionais de terreiro, mas que na pratica se
sustenta sob um regime necropolitico que institui dificuldades operacionais impeditivas da

consagracgao efetiva dos direitos por eles conquistados.



144

5 CONSIDERACOES FINAIS

Qualquer narrativa sobre a questao da religiosidade negra no Brasil ndo pode prescindir
das macronarrativas relativas ao terror racial fundantes da Modernidade colonial que legou aos
das de hoje o vertiginoso conjunto das consequéncias deletérias da escraviddo. Também nao
podem prescindir das ressignificagdes simbolicas perpetradas por aqueles cerca de 4 milhdes
de seres humanos escravizados que, a despeito de cruzarem as arvores dos esquecimentos,
reterritorializaram em solo brasileiro, através de varias formas de resisténcias, as memorias
ancestrais que constituem hoje os modos de vida, de criar e de fazer dos povos e comunidades
tradicionais de terreiro.

Enquanto agrupamento étnico € minoritario os povos de terreiro tiveram que romper
muitas barreiras para afirmar suas territorialidades especificas e se constituir como unidades de
mobilizagdo no bojo dos chamados “novos movimentos sociais” a partir dos anos de 1970 da
Era dos Extremos. A luta pelo reconhecimento dos modos de vida tradicionais e da liberdade
religiosa ancestral do povo de santo encontra-se no jogo de identidades com a negritude dos
demais movimentos negros na luta de combate a discriminagao racial, que, sob influéncia de
instrumentos internacionais de direitos humanos, passaram a fazer parte do catalogo
constitucional de 1988.

E de se recordar que foi a chamada Constituicao Cidadi que pela primeira vez na historia
passou a configurar rasgos de novas semanticas relativas as minorias, o que nao se deu de forma
isolada, ja que o Ocidente, especialmente a América Latina, experimentava nesse momento o
surgimento de novos ciclos constitucionais mais porosos e plurais as transformagdes sociais. A
partir dela o Brasil pode experimentar o surgimento de toda uma sistematica infraconstitucional
de protegao e de reconhecimentos das praticas juridicas de povos e comunidades tradicionais,
de que a “politizacdo de fatores religiosos” (ALMEIDA, 2008) faz parte.

Também foi a Constituicdo de 1988 que consagrou, sem distingdes, a maior sistematica
protetiva da liberdade religiosa e da laicidade do Estado Brasileiro, como um complexo de trinta
posigdes jusfundamentais, de acordo com a andlise de Jayme Wiengnartner Neto (2007). Tais
fatores nao podem ser ignorados, ao contrario. Todavia, ¢ preciso entender a questdo religiosa
que dé sentido e existéncia aos povos de terreiro no Brasil ndo como um legado liberal, mas
como um processo de insurgéncia expresso pela tomada de consciéncia da “diferenca colonial”
que postula um “pensamento liminar” (MIGNOLO, 2003). Ao mesmo tempo em que denuncia
as relagdes de colonialidade insitas a Modernidade, acolhe através de ‘“hermenéuticas

pluritopicas” novas narrativas que pdem em suspenso a universalidade abstrata dos direitos.
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Nao se propde a negacdo das conquistas civilizatorias legadas pelas revolugdes liberais
burguesas sobre o Ocidente, em que a liberdades estdo no topo da constituicdo dos direitos
humanos fundamentais do individuo, mas se trata de entender que esta perspectiva eurocéntrica
deve ser repensada no sul global a partir das experiéncias do Atlantico Negro e da diaspora
africana. Vendo-se dessa forma, a violagdo da liberdade religiosa de povos que professam
credos de matriz africana, em verdade, constitui modalidade de discriminacao étnico-racial que
impacta os modos de vida de comunidades tradicionais, mesmo que a violéncia seja praticada
contra um individuo, uma vez que ele ¢ representado dentro de fronteiras étnicas do grupo a
que pertence.

Foucault (2008, p. 89) vai trabalhar com a ideia de que a gestdo liberal das liberdades
pressupde uma interface com a seguranga que se apoia em coercoes, limitagdes € controles
aqueles que ndo estao destinados consumi-las, ao que chamou de “economia do poder”. Assim,
da mesma forma que a liberdade de trabalhadores ndo pode se tornar um perigo para a empresa
e para a produgdo, a liberdade étnica dos povos de terreiro ndo pode se tornar um empecilho
para a hegemonia simbolica dos credos eurocristaos no mercado religioso.

Estas limitagdes estdo no amago do resgate do antigo poder soberano do Estado, em que
vida e morte eram atributos fundamentais do soberano, aquele que que podia “fazer morrer e
deixar viver”. A partir do século XIX esse poder soberano sera reinventado para disciplinar a
sociedade, para “fazer viver e deixar morrer”, mas que através de mecanismos raciais, sob a
¢gide das liberdades universais formais do Estado de Direito, assegura a fungdo assassina do
poder soberano, o que chamou de biopolitica.

Para Foucault o ponto maximo da experimentacdo biopolitica foi o nazismo europeu, mas
o camaronés Achille Mbembe (2016) chama a articulacio do biopoder nas sociedades
contemporaneas de “necropolitica” e ‘“necropoder”, mecanismo que esboca topografias
reprimidas de crueldade, como a escravidao, por ele considerada uma das primeiras instancias
da experimentagdo biopolitica de que nenhum relato historico do terror racial pode prescindir.
Foi o necropoder que estabeleceu no hemisfério sul direitos diferentes para diferentes categorias
de pessoas.

Nesse contexto € de se ressaltar que o Estado Democratico de Direito possui mecanismos
internos que agem para afirmar, através do racismo, o antigo direito do soberano de fazer morrer
aquelas expressdes tradicionais que desafiam a soberania a ideologia territorial do Estado, como
¢ o caso dos povos tradicionais, que engendram territorialidades especificas em torno de uma
nogao de territdrio tradicional. Ora, 0 que vem a ser um terreiro senao um territdrio de praticas

ancestrais coletivas de cultos de matriz africana?
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Por isso a nocdo de liberdade religiosa de povos de terreiro deve ser vista com o olhar
proporcionado por esses saberes subalternos, concebidos por W. Mignolo (2003) em pé de
igualdade com o ocidentalismo como imaginario dominante do sistema mundial
colonial/moderno. Pois ndo se pode olvidar que o controle da subjetividade e do conhecimento
nas Américas e no Caribe foi forjado a luz da colonialidade do saber e do poder que relegou (e
relega) as tradi¢gdes diasporicas um lugar secundario na sociedade.

Estas nogdes devem ser manejadas para se entender o fendmeno da discriminagao racial
e suas interfaces com o Sistema de Justica contemporaneo. A baixa quantidade de processos
judicializados no Brasil e a inexisténcia de casos judicializados em Sdo Luis, com base em
casos de racismo praticado contra religides de matriz africana, no fundo, explica-se por
mecanismos raciais codificadores de diferengas coloniais. O caso do Pai Tico € apenas um caso
ilustrativo de uma realidade que tem por detras 300 anos de escravidao.

Dentre as causas aponta-se na presente pesquisa a “capacidade juridica processual das
partes”, como asseveram Capelletti e Garth (1998), que impede ou restringe o acesso e
acompanhamento no Sistema de Justica. Depois se aponta a auséncia de especializagao dos
orgaos, por exemplo, a auséncia de entendimento sobre os direitos dos povos de terreiro impede
manifestagdes qualificadas dos atores do processo, principalmente aqueles que estdo na ponta
do registro das dentncias nas delegacias de policia. O caso do Pai Tico demonstrou que as
noticias de fato atribuidas a ele foram carregadas de preconceito racial, mas as autoridades
assim nao entenderam.

Também se aponta como resposta ao problema formulado a idiossincrasia dos agentes
publicos que ndo entendem a religiosidade afro como religido, e por isso instituem regras nao
previstas no ordenamento juridico e vedadas pela Constitui¢do, limitando o livre exercicio do
culto tal como se fazia no século XIX com as autorizagdes de licenga para festa. Nesses detalhes
o Estado manifesta seu antigo poder soberano necropolitico de “fazer morrer”, através da
folclorizagdao e de mecanismos sutis de interdi¢do daqueles cultos minoritarios que dotam de
sentido as praticas coletivas de povos de terreiro, embora haja nos autos do caso discutido a
insisténcia em afirmar que ndo se trata de preconceito a religido de ninguém, de que se extrai,
segundo as fontes tedricas apresentadas, aquela modalidade tipica de discriminagao racial que
no Brasil se da pela negacao.

Essas formas sutis de discriminacdo precisam ser conhecidas, denunciadas e resistidas
através de novas praticas juridicas e politicas pelas unidades de mobiliza¢do, na sua luta

subalterna contra os surdos poderes da morte, contra a diferenca colonial, na superagao dessas
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incontaveis mortes cotidianas que insistem em perseguir aqueles povos que ressignificaram sua
existéncia a partir do Atlantico Negro.

Parafraseando o escritor colombiano Gabriel Garcia Marquez, um dos maiores cronistas
da tragédia colossal dos povos da América Latina do nosso tempo, nunca ¢ demasiado tarde
para que se lance rumo a criacdo de novas interagdes e sobretudo novas narrativas juridicas
através das quais ninguém possa decidir pelos outros até mesmo a forma de morrer e onde as
estirpes condenadas a cem anos de soliddo tenham, enfim e para sempre, uma segunda

oportunidade sobre a terra.
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LISTA DE ANEXOS

ANEXO 1 - Documentos exigidos para realizacao de eventos

(Y __—"". DOCUMENTOS PARA REGULARIZACAO D NTOS
/ DELEGACIA DE COSTUME - :
1. ABAIXO ASSINADO "
2. CORPO - DE_BOMBEIRO (CAMINHO DA BOIADA, CENTRO, PROXIMO A
" POTIGUAR.)
3. MEIO AMBIENTE (AV. DOS HOLANDESES, AO LADO DA LOJA PB KIDS)
4. BLITZ URBANA (LOCAL PUBLICO) ALEMANHA, APOS HOSPITAL DA CRIANCA.
5. SMTT — (FECHAR RUA) IPASE

b

Mlc&!’f_ At-gA g b e i B L e R e S

500 Legislagao penal especial | Andreucci

~

Sujeito passivo:a coletividade.

Conduta: vem representada pelos verbos “provocar” (promover, dar causa) e “praticar” :;:-g.
exercer, obrar).

Alarma: aviso de perigo, alvorogo, inquietagio, terror. . >3

Desastre: é o acontecimento funesto, calamitoso, de efeitos gravi.uunos

Perigo: é a possibilidade de dano iminente & pessoa ou a coisa.

Meio dé execugio: variados — por escrito, por telefone, oralmente etc. ~

Lei de imprensa: se o meifo empregado pelo agente for a imprensa (escrita, falada, relc—-ran—-
etc.), estara caracterizado, em tese, o crime do art. 16,1, da Lein. 5.250/67. =

Exemplos da contravengio: mencionados por Wilson Ninno (ob. cit., p. 217), citanc: 5.
nuel Carlos da Costa Leite — fazer funcionar aparelho de aviso de incéndio; telefonar de madr—gsse"
para a casa de uma pessoa informando que seu estabelecimento comercial estd em chamas ov -aaiﬁ#‘
assaltado; participar falsamente por telefone a alguém a morte de um familiar ou ente queridc. sk
alarma de fogo em cinema.

“Elemento subjetivo: é o dolo.

Consumacgio: com a efetiva criagio do alarma ou perturbagio.
Tentativa: n3o se admite (vide comentdrios ao art. 42).

Perturt;acao do trabalho ou do sossego alheios
7 At Perturbar alguém, otrabalho-ou o sasgg&i!hems
1= mgimm ou ahanm—?‘
- mﬂoproﬁsslo WM ruidosa, em desacordo com as préescri¢des legais;
lll - abusando de instrumentos:sonoros ou sinais an:m:os. - > i
V- pmmndoounaoprowmrdompedlrbamuwpmdmndoporanrmldemem;guarda
Sl Pena - pnsaosmples.dels(qmnze)dtasas(\rs)mess.oumuln- .

Objetividade juridica:a paz publica.
Sujeito ativo: qualquer pessoa.
Sujeito passivo:a coletividade.

Conduta: vem representada pelo verbo “perturbar”, que significa causar desordem, com
aborrecer, incomodar, atrapalhar.

Gritaria: é o barulho produzido pela voz humana. :.‘-
Jurisprudéncia:

'oﬁrusw.mnﬂmﬁodeaodeefﬁﬁdadedoddﬂqm“wmmmm
art. 42 da LCP” (TACrim - RT, 224/370).

gritaria ou algazarra, do-sossego’ ; 85
i alegria ou o falar um pouco alto” (TISC - RT, 491/352). sossego alheio e ndo simples manifestacin:

i
ok
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ANEXO 2 — Autorizagao Blitz Urbana

PREFEITURA DE SAO LUIS
SECRETARIA MUNICIPAL DE URBANISMO E HABITACAO — SEMURH
BLITZ URBANA

Ry AUTORIZACAO ESPECIAL N.° 1068/2016
i REFERENTE AO PROCESSO 220.3184/2016

no uso de suas atribuigdes
CNPJ:

% O Secretario Municipal de Urbanismo ¢ Habitagiio de Sdo Lufs do Maranh#o,
& h"-!i;i:i‘_s',-'AUTORIZA A FEDERACAO DE UMBANDA ESPIRITA E CULTO AFRO-BRASILEIRO DO MARANHAO,
v07330350f0001-01. para uso do solo na Rua Costa Rica, Qd-15, n° 35, Anjo da Guarda, a Mﬂﬂmm para 0
- EVENTO- TAMBOR DE MINA, nos dias 30 de Setembro de 2016, 01 ¢ 02 de Outubro de 2016, no hordrio das 20:00h ds
* 02:00h, Sob a responsabilidade do SR. FRANCISCO DE ASSIS MORAES, CPF: 508.967.683-68.

P OBS: 1-AUTORIZACAO PARA USO DO SOLO. PARA O USO DO SOM RECOMENDA-SE ORIENTACAO
. % TECNICA JUNTO AS SECRETARIAS DE MEIO — AMBIENTE DO ESTADO E MUNICIPIO. O USO DE SOM DEVE ATENDER AS
.2 NORMAS DE FISCALIZACAO DOS REFERIDOS ORGAOS QUANTO AO NiVEL DE IMPACTO E SONORIZACAO DO ENTORNO.

.

* " Art 1 Esta licenga é précarissima ¢ podera ser revogada em qualquer tempo a bem da municipalidade.

T U 1L Am2®: Esta autorizaglo s6 tera validade se apresentada via original, no de qualq licitagdo do Técnico de Fiscalizagio
, ‘. ..' da' SEMURH/Blitz Urbana.

O An.lg‘: O referido evento deverd portar ponto de energia elétrica prépria, com medidor legalizado na CEMAR, ficando proibida a
e utilim@&o de furto ou qualquer clandestinidade de energia publica.

.f\n.{*‘: Esta autorizaglo so terd validade se apresentada via original acompanhada das autorizagdes do Corpo de Bombeiros e
':Delegacia de Costumes, SEMA-SECRETARIA ESTADUAL DO MEIO AMBIENTE.

: JAR5% O responsivel deve apresentar a ART-ASSINATURAS do responsdvel técnico, instalacdes elétricas, mecinicas e
orgbites a incéndio e pinico.

/ . 30§ Arn:6%Para manuscio de alimentos, fica proibida a utilizagiio de gés ou carviio, devendo a mesma portar o manuseio de equipamentos
s ‘elétricos quando preciso, visando & protego ao plblico, ¢ sempre respeitando as orientagdes do curso de Seguranga Alimentar ¢ da
> Vigilancia Sanitaria.

:w ;' Aﬁ.?‘_’&-O lixo deve ser acondicionado em sacos plasticos ou tonéis, em local de facil acesso & empresa coletora municipal, que devera
'+ ser dnformada previamente.

Arx;r- 0 decc'um‘primcnlo de qualquer determinagio acima imposta implicaré em notificagio para regularizaciio da infracio.
v de reincidéncia seré aplicada multa, e apreensfo da barraca, e a cassacfio da licenca concedida.

,,_‘,Em acordo com Decreto 25.300/03 — art.15 — XIV - fica proibida a colocacfio de qualquer meio ou exibi¢lio de andncio,

ojn 'q_jEd for sua finalidade, forma ou posicio em postes de iluminagfio piblica, 4rvores e seméforos sob pena de multa
espansdvel e apreensio publicidade com 8nus operacional ressarcido.

Art.10% Cabe ao responsivel do evento em drea piiblica o levantamento prévio da direa, com elaboracio de memorial
B u‘es_t__gjj_;ivo e fotogréfico da situaclio encontrada bem como, no prazo de 10 dias apés realizaglio do evento, apresentar a esta
2L B :gu_:i'iw'h o levantamento situacional posterior com rea limpa ¢ bem cuidada como contrapartida ao uso do bem piiblico.
Art. #1°; Em caso comprovado dano ao bem publico ou turbagio do sossego aos moradores seréd aplicado
rfiufta no valor correspondente ao dano em acordo com a lei 1790/68-Cédigo Postura do Municiplo.

SMTT (em caso de obstrugsio de via publica);

~i€ard a cargo do Responsével, acima identificado, a recuperagio de piso cimento, gramado e meio-fio existente no
T, l'walaﬂo prazo de 72 (setenta e duas) horas apts a retirada da instalagio permitida, quando houver,

« . "EPROIBIDA A VENDA DE BEBIDAS ALCOOLICAS PARA MENORES DE 18 ANOS.

Séo Luis, 23 de Setembro de 2016
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ANEXO 3 — Autorizagao folclorica

s
AUTORIZACAO F

- por constituirem eventos tradicionais, sem fins lucrativos, consagradas pelo po¥o a*fazerem
parte da cultura maranhense, bumba-meu-boi, quadrilha, tambor de min ; de
crioula, e similares, sero licenciados sem as exigéncias de que trata o artigq 19 este
Decreto.”), Lei Estadual n.° 8364/06, AUTORIZAMOS a realizagdo de:/'“ :Q

EVENTO “DANCA DO TAMBOR” - TERREIRO D -YLE AXE OYA

SAPATA

TIPO DE MUSICA | DIVERSIFICADA

CLASSIFICACAO | REUNIAO DE PUBLICO

ENDERECO RUA COSTA RICA, N° 35, ANJ§ DANEUARDA.
BOMBEIROS 043312016 | VALIDA 02.10X016 | BLITZ | 1068/2016

MEIO AMBIENTE | 60872016 VA DE 102.10.2016
RESPONSAVEL FRANCISC(’)&E AS RAES

CNPJ/CPF/RG 2 =Q3.967.6
PERIODO /1 _@de SETE ¢ 2016

HORARIO 2 as 02h00 horas

ATENCAO

. 4. Proibida a venda de bebidas alcodlicas a menor de 18 anos de idade, bem como o
fornecimento a pessoas embriagadas e doentes mentais;

5. O ndo cumprimento dos itens acima ou a W;ﬁo de qualquer irregularidade, podera

ocasionar a cassagdo da referida Autorizagdo.
Séo Luis (Ma), 30 dg setembro de 2016.




ANEXO 4 — Capa processo

PROCESSO:

DISTRIBUICAC

JUIZ

ESTADO DO MAR{L\NHAO
PODER JUDICIARIO

39 Juizado Especial Criminal - Forum Un!versita:rlo
3° Juizado Especial Criminal - Forum Universitario

824-84.2016.8.10.0020 (8242016)

11/11/2016 09:37 4€  Volumes: 0
MARCIA CRISTINA COELHO CHAVES

3° JUIZADQ ESPECIAL CRIMINAL - FORUM UNIVERSITARIO
OFICIAL DE JUSTICA. CESAR ROBERTO PINHEIRO FILHO

CLASSE CNJ: Termo Circunstanciado

| AGAO

PROCESSO CRIMINAL | Procedimentos Investigatorios | Termo Circunstanciado

ASSUNTO:

PARTES:

DIREITO PENAL | Contravencgées Penais, DIREITO PENAL | Periclitagao da Vida e da Satde e Rixa |

Perigo para a vida ou saude de outrem

AUTOR DO FATO

- FRANCISCO DE ASSIS MORAES (REU)
OFENDIDO

- ACOLETIVIDADE (VITIMA)

- ANTONIO BARBOSA DE ARAUJO (VITIMA)

- MARIA DE FATIMA DA SILVAARAUJO (VITIMA)

I
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ANEXO 5 — Boletim de Ocorréncia

BT R e T R R A "U']

- = s - 0
FATOS COMUNICADOS Daladors do Fato. 0210/ zﬂmr‘i .;L-?f“n'

F‘EﬁeT' REACAD B TRABALHG QU D0 SDSSEG L ALHEIOS (Artigo 42 do DECR.LE] N® 3.688/41;
PERIGO PARA A VIDA OL SAUDE DE QUTREM {Artige 122 do CF)

F‘F_—_F?T'._’?B,’”.f«:’. CA TRANCUILIDADE {Artigo 55 do DECR-LEI N° 3.633/41)

LOCAL

Municipio SAD LUIS Eatndu A
!_{.'g'U:*."L! he 3E LEF
Baite ANJO DA GUARDA Tpde Local RESIDENCIA

Raferencia RUA COSTARITA, QR-15

ENVOLVIMENTO: VITINA A COLETIVIDADE
ENVOLVIMENTO: COMUNICANTENITIMA

EAVOLVIMENTO: iiwna

":hVDLWMEHJO AUTUP#
v‘”-wf‘é:l:.f:\"- DE A

’-‘-l" ~ry 4L

i '.a-)‘nJ CASA i,
HISTORICO DA UC.GRRENC.IA
A COMUNICANTE RELATA OQUE PELA SEGUNDA VEZ ESTA VINDD A ESTA
CEMUNCIAR G BARULHO INSUPORTAVEL PROCEDENTE DE TAMBORES 05,
VINDGS DO TAMBOR BE PROPRIEDALE OO AUTOR. QUE A PRIMEIRA Vi::. Ful FElA
SAUDIENCIA NESTA DELEGACIA £ TICC PAROU, £ SEXTAFEIRA SABADG E DOMINAG O
BARULHD RETORNOU Of FALAR COM ELE, E E it
:,':Or\ir\ Lﬁ ilD 5“

Ty v - PR 3 1 R WA Ceis T A
N0, wade aprosmada 40, Choeregn RUA COSTA

AUTCRIZADC PCR U 3 mADA A CONTING CON A
“SESSAQ" DELE, QVE A COMUL ULAL': Toid MEDO DE DERN M..!Ar{ REGISTRASE PARA QS
DEVIDOS FINS»
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ANEXO 6 — Termo de depoimento

Aos onze (11) dias do més de Outubro (10) do ano de dois mil e dezesseis
(2016), nesta cidade de SAO LUIS, Estado do MARANHAO, na unidade QUINTA
DELEGACIA DE POLICIA DO ANJO DA GUARDA, sob a presidéncia do

.

-
[ DS

.., Escriva de Policia Civil, ao final assinado, compareceu:
s .. do sexo
profissio de Domestica, RG .. _°

feminino, Brasileira, Casada, exercendo a

nascida em , PAL L. . L. - - . e MAE: :

Sosrn, , Enderego: _ I - . 2T _
e mme 5 e - Bairro: ANJO DA GUARDA - SAO LUIS - MA,
Telefone(s): .. .. | Enderego Comercial: (A Apurar).

Inquirida pela
Autoridade, RESPONDEU QUE: hd mais de ano reside na Rua = 2

B so ", Anjo da Guarda, com seu esposa e mais dois filhos, maiores, e dois netos,
menores; QUE ao lado da casa da declarante, existe um terreiro de MACUMBA,
pertencente ao elemento conhecido por TICO; QUE no local, h& muito tambor,
cachaca, gritos, entra e sai de bebidas alcoolicas, e um entra e saiu de varias pessoas
vestidas de branco e vermelho, um cheiro insuportivel de queima de incensos,
acendimento de velas; QUE porém o que mais perturba, casua desasossego é o
barulho dos tambores, dos gritos; QUE virias vezes conversou com TICO, de forma
amigével para ele diminuir a zoada, o barulho, e até que atendia de forma educada;
QUE alguns dias depois ele recomegava; QUE por tudo isso, a declarante esteve
nesta Delegacia; QUE na primeira vez, h& mais ou menos trés meses, esteve nesta
Delegacia, onde fez um acordo verbal, e ele suspendeu o barulho, mas as reuniées
continuavam de forma ordeira; QUE nada tem contra a relegido dele ou de qualuer
outra pessoa; QUE com as proximidades das elei¢bes, TICO recomegou a zoada e o
barulho, alegando que estava autorizado pela advogada dele, inclusive soube que ela
estava aqui, nesta Delegacia, sem a intimagdo da declarante para participar da
audiéncia; QUE varios objetos sdo jogados para a casa da declarante( MATRACAS,
GARRAFAS, BOLAS DE FERRO); QUE em consequéncia disso, os filhos da
declarante reagiram, e a declarante ficou com medo de acontecer uma tragédia, ou
eles serem mortos, ou matarem a TICO; QUE TICO alega que, quando a declarante
chegou ao local, "ele ja estava la fazendo o que faz até hoje"; QUE volta a dizer que
nada tem com a religido dos Evangelicos, Catolicos, Umbadistas e assim por diante,
porém "as atividades de qualquer pessoa ndo podem lesar os direitos dos outros,
principalmente o sossego”, inclusive dentro uma area residencial, e até altas horas da
noite e da madrugada, como é o caso de TICO, que alega ter uma missdo; QUE na

audiéncia, TICO foi orientada pelo Delegado a procurar um advogado, a fim de n::elh.or
esclarecimento sobre a questio da zoada; QUE em nenhum momento n a pnmerra-
audiéncia foi tratada a questio de religido, mas tdo somente da ba-rulf'fo, da 'zoada,
QUE na primeira vez, a pedido do Deleghado, n&o fez a ocorrencia, porem na.
segunda vez foi obrigada a fazer; QUE a pedido do filho mais velho da dec_larante, vai
sair do local e desiste da ocorréncia policial ou do procedimento ciriminal c'ontra
TICO, temendo ocorrer uma tragédia.. Nada mais disse e nem |he foi perguntado. Lido e

achado conforme, vai dg®¥amente assinado pela Autoridade, pelo declarante e por mim,
Escriva que o diaiter.
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ANEXO 7 — Termo de desisténcia

| 3° JUIZADO ESF

f:( CRIMINAL
Lol t )
ESTADO DO MARANHAO I\
PODER JUDICIARIO (B0~
30 JUIZADO ESPECIAL CRIMINAL \ﬁ
TERMO DE DECLARAGAO DE DESISTENCIA
EU,TI’;.. el a1 "
e &pF no

portador (a) do RG no
procedimento  judicial 5k

livre e espontanea

: , vitima no
;)éf’/ “)A‘)l[ , declaro, expressamente, de
vontade, o meu desejo de ndo mais prosseguir com o feito renunciando
ao direito de representagdc criminal (e/ou Queixa Crime), condigdo

essencial de procedibilidade (ou prossequibilidade) da Acéo Penal

(Publica ou Privada). Declaro ainda estar ciente de todos os efeitos

juridicos do meu ato.

sao Luis, _ 46 7 o4 4 AN+

FAVPIEE - — i i 55

7" Assinatura db Sedvidor

Y7 Nl AT



ANEXO 8 — Roteiro entrevista semiestruturada (Pai Tico)

1) Conte um pouco sobre sua histéria de vida? Historia da casa?

2) Caracteristicas sociais: origem, idade, cor, renda, escolaridade.

3) O que ¢ intolerancia?

4) O que ¢ racismo?

5) Conte sobre o seu caso? Esta relacionado ao racismo?

6) Mudaria de horério ou suspenderia o culto?

6) J& havia sofrido alguma violéncia antes? Conhece outros casos?

7) Qual a sua percepcao sobre o sistema de justica? O que faz cada 6rgao?

8) Qual foi o resultado?

168
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ANEXO 9 — Termo de Consentimento Livre e Esclarecido

TERMO DE CONSENTIMENTO LIVRE E ESCLARECIDO

Titulo da Pesquisa: DIREITO DOS POVOS E COMUNIDADES TRADICIONAIS DE
TERREIRO: reflexdes sobre a discriminag#o racial as religides de matriz africana em Séo
Luis/MA.

Pesquisador: Jorge Alberto Mendes Serejo.

Orientador: Joaquim Shiraishi Neto.

1. Natureza da pesquisa: Vocé esta sendo convidado a participar desta pesquisa, que
tem como foco investiga¢des sobre a violéncia contra povos e comunidades tradicionais
de terreiro inseridas nos contextos sociais e culturais da cidade de Sdo Luis do Maranhio.

2. Participantes da pesquisa: Lideres religiosos de matriz africana, autoridades publicas
e de movimentos sociais que atuam no segmento.

3. Envolvimento na pesquisa: Ao participar deste estudo, vocé permitira que o
pesquisador proceda sua investigagdo observagio dos fatos e fendmenos exatamente
como ocorrem e, finalmente, a andlise e interpretagio desses dados com base em
fundamentagdo tedrica consistente objetivando compreender explicar o problema
pesquisado. Vocé tem plena liberdade de se recusar a participar e ainda se recusar
continuar participando em qualquer fase da pesquisa sem quaisquer prejuizos.

4. Sobre as entrevistas: A entrevista a ser coletada objetiva colher suas impressdes
acerca do processo envolvendo restrigSes ao culto de matriz africana que vocé pratica,
questdes relativas a temética “intolerancia religiosa”, bem como suas percepgdes sobre o
sistema de justica. A entrevista sera constituida por perguntas sobre o tema apresentado,
com a utilizagéio de gravagio em 4udio/video sem quaisquer custo a nenhuma das partes.
Os dados obtidos por meio da entrevista serdo trabalhados e divulgados (total ou
parcialmente) na versdo da Dissertagio depositada para defesa perante o Programa de
Mestrado em Direito e Institui¢des do Sistema Justica da Universidade Federal do

Maranhdo.

5. Riscos e desconforto: A participagdio nesta pesquisa ndo envolvera riscos fisicos,
econdmicos ou sociais, de modo que fica a critério do entrevistado se identificar ou néo.
Todavia, caso ndo queira se identificar serdo adotadas todas as medidas necessarias para
garantia do sigilo quanto a sua identidade, sob pena de responsabilizagéo do pesquisador,
na forma legal. Para esse caso, referir-se-d0 os dados da entrevista segundo o seguinte
modelo: expressdo “Entrevistado” acompanhada de incégnita indicada por letra do

alfabeto (exemplo: “Entrevistado A”).

Caso concorde em participar desta pesquisa, solicita-se que assine as duas vias
deste documento, sendo uma delas pertencente a vocé e€ a outra ao pesquisador

responsavel.
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CONSENTIMENTO LIVRE E ESCLARECIDO CONSENTIMENTO LIVRE E ESCLARECIDO

Tendo em vista os itens acima apresentados, eu, de forma livre e esclarecida, manifesto

i i ifesto
i Tendo em vista os itens acima apresentados, eu, de forma livre e esclarecida, manifes
meu consentimento em participar da pesquisa. Declaro que recebi copia deste termo de i o ol
. P ’ p i pesq q p : meu consentimento em participar da pesquisa. Declaro que recebi copia deste termi
consentimento, compreendi as informagdes que me foram repassadas, autorizo a ) - Y =5 T -
: i i i timento, compreendi as informagles qu ram das,
realizagio da pesquisa e a divulgagéio dos dados obtidos neste estudo. ConseT L

realizagéio da pesquisa e a divulgaglo dos dados obtidos neste estudo.

Sédo Luis, 08 de outubro de 2017. $20 Luis, 08 de outubro de 2017.

a
4 T .

5 yED  PE AR

Nome do(a) participante s
Nome dofa) participante
YA, Iep g .
= ?/ S Lt s o~
Assinatura do(a) participante 5 Agsmmadn(a)/émicipmte

Assinatura do pesquisador

CONSENTIMENTO LIVRE E ESCLARECIDO CONSENTIMENTO LIVRE E ESCLARECIDO

Tendo em vista os itens acima apresentados, eu, de forma livre e esclarecida, manifesto
Meu consentimento em participar da pesquisa. Declaro que recebi chpia deste termo de

3 as i

Tendo em vista os itens acima apresentades, eu, de forma livre & esclarecida, manifesto

meu consentimento em participar da pesquisa. Declaro que recebi cépia deste termo de

que me foram repassadas, autorizo a
realizagdo da pesquisaca divulgagio dos dados obtidos neste estudo.

as i que me foram repassadas, autorizo a
realizagiio da pesquisa e a divulgagfio dos dados obtidos neste estudo.

S0 Luis, 08 de outubro de 2017. Séo Luis, 06 de novembro de 2017.

P kit . / ﬂ

Neome do(a) participante

Nome/do(a) participante

i N ) =
ITAMARCALLTHE [ LOVCalpo FFEED (DEE9 £PA

Assinatura do(a) piicipante

Assinatura do(a) participante

Assinatira do pesquisador
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