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APRESENTACAO
Matu kana malevele ka malendi luta ntu ko
"Por mais compridas que sejam, as orelhas ndo podem ultrapassar a cabeca”
Provérbio Bantu



Buscando uma estratégia para o didlogo
sobre as politicas publicas para o segmento da
populacao negra conhecido no Brasil como Povos e
Comunidades Tradicionais de Matriz Africana,
remetemos ao decreto no. 6040/2007, que
estabelece a Politica Nacional de Desenvolvimento
Sustentavel para Povos e Comunidades
Tradicionais, cujas definicdes e objetivos
respondem as pautas colocadas pelas liderancas
tradicionais de matriz africana.

O artigo 3°, inciso |, do referido Decreto
define como Povos e Comunidades Tradicionais os
'gsrupos culturalmente diferenciados e que se
reconhecem como tais, que possuem formas
proprias de organizacao social, que ocupam e usam
territério e recursos naturais como condigao para
sua reproducao cultural, social, religiosa, ancestral e
econdmica, utilizando conhecimentos, inovacoes e
praticas gerados e transmitidos pela tradicao".

Em todo o territério tradicional, os valores
de organizacao coletiva e tradi¢des, incluindo a
relacio com o universo sagrado oriundo de
diferentes contextos culturais africanos sao
vivenciados nos chamados "terreiros” ou "rocas". As
praticas tradicionais de matrizes africanas reafirmam
a dimensao histdrica, social e cultural dos territdrios
negros constituidos no Brasil dos quais a
religiosidade e a religiao — relacao com o sagrado —
sao algumas de suas facetas, o que nosremete aos
principios do Decreto n®. 6.040/2007: "(I)
reconhecimento das comunidades tradicionais,
levando-se em conta os recortes raciais, de género,
[...] e religiosidade e ancestralidade".

Em 2013, foi lancado o "Plano Nacional de
Desenvolvimento Sustentavel dos Povos e
Comunidades Tradicionais de Matriz Africana”,
resultante de um esforco para integrar e ampliar as
acoes no ambito do Governo Federal para esses
povos e comunidades. O Plano foi coordenado
pela Secretaria Especial de Politicas de Promocgao da
lsualdade Racial da Presidéncia da Republica —
SEPPIR, a época parte da estrutura da Presidéncia
da Republica, em parceria com dez érgaos do
Governo Federal . Ao todo foram consolidados 10
(dez) objetivos, 19 (dezenove) iniciativas e 56
(cinquenta e seis) metas, relativas a programas e
acoes do Governo Federal, distribuidos por trés
eixos estratégicos: (i) Garantia de Direitos, (i)
Territorialidade e Cultura e (iii) Inclusao Social e
Desenvolvimento Sustentavel.

Ao longo do processo de execucao do
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referido Plano verificou-se a necessidade  da
producao de insumos acerca do conceito cunhado
de Povos e Comunidades Tradicionais de Matriz
Africana e de sua relacdo com o Estado brasileiro,
com o objetivo de informar e desconstruir
esteredtipos, além de fortalecer a implementagao
de programas e politicas publicas orientados a esse
segmento populacional.

Sendo assim, este Caderno de Debates foi
produzido e a partir da compilagao e sistematizagao
de materiais resultantes de encontros de
promocao de didlogo e participagao social, cujo
marco temporal insere-se no periodo entre 201 | e
2014. Tais encontros, resultantes de reunides,
seminarios e oficinas, tiveram como cerne dos
debates o conceito de Povos Tradicionais de Matriz
Africana e a relacao dessa populagdo com o Estado
brasileiro na perspectiva do acesso as politicas
publicas e da promocdo da igualdade racial.
Pretende-se, com esta publicacdo, que sejam lidas
as vozes das liderancas tradicionais de matriz
africana que discutiram e refletiram sobre o
conceito em voga.

Junto ao material sistematizado, fizemos
uso de vasta bibliografia, tais como instrumentos de
gestdao do Governo Federal, marcos legais e
documentos gerados a partir do didlogo com a
sociedade civil, além de bibliografia de intelectuais.

Este caderno de debates foi dividido em trés
partes integradas na perspectiva de construir um fio
condutor para a sistematizacdo dos contelddos, na
perspectiva do okotd, um dos simbolos yoruba,
que tem como significado basico o crescimento
circular continuo. Os fios condutores aqui
apresentados ndo tém a pretensao de contemplar
profundamente os temas escolhidos, mas de
subsidiar uma base tangfvel para o didlogo entre o
Estado e os povos tradicionais de matriz africana no
Brasil.

4 V4
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INTRODUCAD

ORIGENS: PERMANENCIAS E RUPTURAS

"[...] a violéncia é a pedra de toque, o niicleo central do problema abordado.

Ser negro é ser violentado de forma constante, continua e cruel sem pausa ou repouso,

por uma dupla injuncdo: a de encarnar o corpo e os ideais de Ego do sujeito branco e de recusar,
negar e anular a presenca do corpo negro".

Jurandir Freire da Costa



No século XV, o Império Luso encontra-se em expansao socioecondmica e territorial e, neste
mesmo periodo, a Igreja Catdlica passa a formalizar e autorizar a escravizacao por meio de Bulas
Papais. Dentre essas estao as Bulas Dudun cum (31/07/1446) e Rex Regnun (08/09/1446), datadas de
1446, que davam aval para as conquistas de novas terras, desde que nao pertencessem a principe
cristdao, com a justificativa de que os portugueses fariam os povos ditos barbaros adeptos de Cristo; e
as Bulas Orthodoxae fidei (18/02/1486) e Dudum cupiens (17/08/1491), em que se declarava que as
terras conquistadas e tudo que nelas tivessem pertenceriam a Portugal.

Neste mesmo contexto, em intmeras regides da Africa, diversos povos se encontravam em
plena expansao territorial para formacao ou solidificagdo de Impérios e Reinos. As Guerras entre os
varios povos geraram prisioneiros escravizados, resultando em misturas socioculturais.

Ao longo do perfodo de tréfico de seres humanos escravizados na Africa, entre os séculos XVI
e XIX, chegaram vivos as Américas aproximadamente | | milhdes de pessoas, originarias de diversas
regides do Continente africano. . Somente para o Brasil foram trazidos cerca de 5 milhdes
(Alencastro,2000), ou seja 44% do total, com toda a diversidade de idiomas e tradicbes que
constitufram e constituem os territdrios tradicionais de matriz africana no pals.

Da Guiné Séc. XVI- 1.550 A 1.580 100.000
Da Costa da Séc. XVII/XVIIl - 1.650 a 1.350.000
Mina 1.760

Quadro | - Trafico de escravizados para o Brasil - produzido a partir de VERGER, Pierre. Fluxo e Refluxo Do Trafico de Escravos entre o Golfo do Benin e a Bahia
de Todos os Santos dos séculos XVII a XIX. Editora Corrupio, 1987.

Pierre Verger (1987, p.26) dividiu em quatro fases o fluxo de negros da Africa para a Bahia entre
os séculos 16 e 19. O primeiro foi chamado de "Ciclo da Guiné", na segunda metade do século 16; o
segundo recebeu o nome de "Ciclo de Angola e do Congo", século | 7; o terceiro, "Ciclo da Costa da
Mina", durante os trés primeiros quartos do século 18; e, o quarto, "Ciclo da baia de Benin", entre
1770 e 1850, "incluindo al o periodo do tréfico clandestino".

O Ciclo da Guiné, no século 16, recebeu de Verger tal denominacao em referéncia "ao nome
que indicava a costa oeste da Africa, ao norte do Equador”. Os demais também usam os nomes das
regides africanas das quais procediam os seres humanos escravizados. Ressalva, no entanto, que a
indicacdo nao representa inicio e fim absolutos do comeércio de seres humanos de determinada regiao
ou das viagens para esse fim. Os relatos de Verger mostram, por exemplo, que o tréfico a partir de
Angola se deu em diferentes momentos chegando a se aproximar do quarto ciclo, o denominado "da
bafa de Benin".

Sobre o "Ciclo da Costa da Mina", Verger faz interessante observacao a respeito do local para o
qual passa a predominancia de origem do trafico:
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Os portugueses tinham sido autorizados pelos holandeses a trdficar
escravos sob certas condicoes, em quatro portos — Grande Popo,
Uidd, Jaquim e Apd, situados a leste ao longo da costa do Daomé. Esta
costa era conhecida sob o nome de "Costa da Mina" ou "Costa a leste
da Mind" (...) No Brasil, chamavam negros minas ndo aos escravos
vindos da Costa do Ouro, mas sim aqueles obtidos nos quatro portos
jadindicados". (p.12)

Sobre o quarto ciclo, Verger indica que:

(.-.) a partir da ultima terca parte do século XVIII, o trdfico tinha
tendéncia a se fazer a leste de Uida nos novos portos de Porto Novo,
Bandagris e Lagos (entGo chamado de Onim), dando nascimento ao
ciclo do golfo de Benin. (p. 13)

Verger levanta vasta documentacao na qual alguns relatos indicam também a distribuicao dos
negros no territdrio brasileiro e as origens étnicas dos mesmos, podendo a grande maioria ser dividida
em dois grandes grupos: os reunidos sob a denominacao de Bantos, provenientes do centro e sul
africanos, onde hoje estdo os paises Angola, Congo e Mocambique, basicamente, incluindo diversas
etnias, sendo as principais Quicongo, Quimbundo e Nbundo; e os que ficaram conhecidos como
Sudaneses, vindos da Africa Ocidental, da grande regido do Rio Niger, grupo formado pelas etnias

Yoruba, Ewe Fon e Haussas.

Periodo Quantidade de Escravos

Trafico legal do Golfo

. 1678 a 1815 660.000
do Benin
Trafico Clandestino 1831 a 1851 350.000 Hemisfério Sul

Quadro Sindptico 2 - Subdivisdo do 4° Ciclo da Escravatura produzido a partir de VERGER, Pierre. Fluxo e Refluxo Do Trafico de Escravos entre o Golfo do Benin e
a Bahia de Todos os Santos dos séculos XVl a XIX. Editora Corrupio, 1987.

No Brasil, os primeiros estudos sobre as ressignificacdes da religiosidade africana foram feitos
pelo médico e psiquiatra Nina Rodrigues datados de 1896. Em "O Candomblé da Bahia", publicado
originalmente em 1958, Roger Bastide escreve:

Nina Rodrigues acreditava na inferioridade do negro e em sua
incapacidade para interagir-se na civilizacao ocidental. [...], ndo viu
mais que simples manifestacées de histeria nos transes misticos e nas
crises de possessdo que caracterizavam o culto publico dos africanos
brasileiros (p. 21)
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No entanto, a criticidade aos chamados pesquisadores "classicos’, como Manuel Querino,
Arthur Ramos, Edson Carneiro e o préprio Roger Bastide, hoje em dia, é prerrogativa dos estudos
realizados pelas ciéncias humanas brasileiras.

Sobre isso Brumana escreve:

"A dfricanidade brasileira é acima de tudo um aporte francés: Roger
Bastide, o primeiro; Pierre Verger, mais tarde; depois, a argentina
sorbonizada Juana Elbein dos Santos." (p. 155)

No caso do livro de Elbein (nos textos de Verger ocorre o
mesmo), o sentido esta ausente. Melhor dizendo, trata-se de uma
escritura presa de um sentido, mas incapaz de jogar luz sobre ele,
incapaz de coloca-lo como objeto, porque, ao fazer parte deles
como sujeitos, lhes resultainvisivel. Os longos paragrafos em nagd
nada tém a ver com a experiéncia de ninguém, em nenhum
momento nos mostra uma loégica que subjaza ao material
apresentado; no seu lugar, ergue-se o Mito, sem emissor nem
receptor, sem condicoes de producao, sem contexto, sem
efeitos. Mito inerme e enorme, lembra—a comparagao me resulta
outraveziniludivel [...] (p. 172-173)

Observamos, entao, que a busca de uma realidade, tanto a partir da coleta de vestigios, quanto
da interpretacao das fontes, ndo deve ser encarada como uma tarefa de codificacdo de regularidades.
Geertz afirma:

a nocao de que se pode encontrar a esséncia de sociedades
nacionais, civilizacoes, grandes religides ou o que quer que seja,
resumida e simplificada nas assim chamadas pequenas cidades ou
aldeias € um absurdo visivel (p. 32)

Um primeiro padrao, criado pelas ciéncias humanas
brasileiras, e aceito pelas liderancas tradicionais, € aquele
que divide os povos tradicionais de matriz africana nas
chamadas "nagdes". A partir, apenas, de divisdes dos grupos
linguisticos yoruba, fon e bantu e seus espacos geograficos.

Hoje, compreendemos que estas divisdes podem
ser estabelecidas nao sé pelos aspectos linguisticos e
geograficos, mas também por macro padroes culturais,
sociais, rituais, estéticos e plasticos, alimentares e
performaticos. E, principalmente, por marcos civilizatorios
comuns.

Inegavel sao as varias misturas e intercessoes
ocorridas no decorrer dos anos entre os Vvarios povos
africanos. O que constitui o conceito de povos e
comunidades tradicionais de matriz africana &, justamente,
esse movimento de ruptura e negociacdo de novos
elementos provenientes das diferentes temporalidades,
espacos, marcos legais e da producao de outros intelectuais.

Deste modo, o marco conceitual em debate €
resultado do olhar para as rupturas, e a consequente

2
negociacao de novos elementos, somado a necessidade de \/'
apreensao das dinamicas de permanéncia. \\\ ((

A <
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Ea partir das mudancas, mas especialmente das
permanéncias, de marcos civilizatérios presentes no dia a
dia das comunidades tradicionais de matriz africana no Brasil
que este conceito se estabelece, gerando um novo
paradigma para construcdo de politicas publicas e para a
superacao do racismo.

. Foto: Fernanda Procdpio/2002.[Ojulaiyo no llé Ase Palepa Mariwo Sesu - SP]
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PARTE 1

POVO, TRADICAGD,
TERRITORIO E
ACAOQ POLITICA

TEXTO 1 ,
POVO: UM CONCEITO POLITICO




Muniz Sodré afirma que povo é um conceito
politico, o que nos da a dimensao de uma definicao
que é ampla. Ainda que "em movimento" a
definicao de povo nos permite identificar conjuntos
de sujeitos, individuais e coletivos, em uma
perspectiva que envolve a histéria, a cultura e as
acoes politicas desse agrupamento humano, na sua
afirmacdo e expressdo da vida em contextos
diferentes. Trata-se de uma concepcao histérica e
cultural, portanto, carregada dos sentidos étnicos e
geograficos, mas que transcendem esses pela sua
caracteristica eminentemente politica, aberta, ativa,
enfim dinamica.

A inferéncia inicial é necessaria, pois na
concepcao moderna ocidental o conceito de
"politica", ou a qualidade do que é politico,
geralmente é de significado incompleto e,
invariavelmente, "povo', passa a ser pensado a
partir do "demos" grego, das concepcdes juridicas
do cabedal tedrico greco-romano que sustenta o
pensamento predominante no ocidente e que
dificulta as definicdes dos segmentos especificos da
populagao e da compreensao da complexidade das
suas lutas.

Nao se pretende aqui o uso do significado
de povo que, por injuncao, aproxima-se daquele
que fundamenta os sentidos modernos de nacao,
Estado, sociedade, comunidade, que se dissolve
em abstracdes como ‘cultura brasileira’, "nacio
brasileira" e "povo brasileiro", comumente usadas
com o proposito de negar identidades,
descaracterizar e sufocar a diversidade, e que
servem também de alibi para a ndo implementacao
de politicas publicas que contemplem e fortalecam
asidentidades na sociedade.

Lembra ainda Sodré que os Estados-Nacao
tentam, insistentemente, renovar o uso dessas
expressdes, mas enfrentam em todos os
momentos histérico, grandes dificuldades na sua
objetivacao, dado o carater mével e dindmico dos
povos que constituem um Estado e as diversidades
proprias daquilo que se entende, no ocidente, por
Nacao.

Tais dificuldades sao superaveis quando a
designacdo envolve seguimentos especificos, com
historias e trajetdrias préprias que encontram sua
definicao de forma mais acentuada no movimento,
no confronto, nos conflitos, guerras e
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enfrentamentos de diferentes ordens, politicas,
culturais, enfrentamentos que definem sua
existéncia histérica em contextos adversos. Aderbal
Asogun diz

"O que acontece hoje, apesar do Estado ter
visto, revisto, pesquisado, re-pesquisado, a
gente nota que hada um total
desconhecimento na nossa cosmovisdo, da
cosmovisdo dos povos tradicionais de matriz
africana no Brasil." .

O conceito, aqui posto, baseia-se na
histérica luta de movimentos e liderancas,
tradicionais de matriz africana, subsidiado a partir de
discussoes feitas entre a sociedade civilentre 201 | e
2014. Chega-se entdo, ndao sem conflitos tedricos,
mas com uma base concreta e um respaldo
historico, aos elementos que aqui se denomina de
Povos Tradicionais de Matriz Africana.

Dessa forma, o significado se sustenta na
historia. Um povo em luta desde a didspora e a
escravidao; um povo com uma cultura de origem
identificavel cronoldgica e geograficamente e, cuja
trajetdria, incluindo perdas e desaparecimentos
tanto quanto resisténcia e renovacdo, preserva,
inventa e reinventa a tradicao, sua fonte de saber e
de identidade. Um povo em luta. Makota Valdina
diz:

Assim sendo, no processo de elaboracdo do
primeiro Plano de Desenvolvimento
Sustentdvel dos Povos e Comunidades
Tradicionais de Matriz Africana, no didlogo
que mantivemos com o Governo e outras
liderancas de Matriz Africana, desde
dezembro de 2011, algumas expressoes e
conceitos foram se materializando e estdo
presentes no documento, segue algumas:
Povos Tradicionais de Matriz Africana
referindo ao conjunto dos povos dfricanos
para cd transladados e as suas diversas
variacbes e denominacoes origindrios dos
processos historicos diferenciados em cada
parte do pais em relaggo com o meio
ambiente com os povos locais. .



PARTE 1

POVO, TRADICAGD,
TERRITORIO E
ACAOQ POLITICA

TEXTO 2 TRADICAO:
ORIGEM, IDENTIDADE,
ANCESTRALIDADE E ORALIDADE




Na definicdo de tradicao mais comum e
amplamente empregada pela sociedade
abrangente, € comum dizer que sociedades ditas
tradicionais sao estagnadas, vivem num presente
eterno sem alteracdes com o passar do tempo.
Muitos pesquisam "suas formas puras,
negligenciando as alteracées devidas ao tempo e ao
efeito das relacées externas". (BALANDIER,
Georges. p. 189).

A expressao Povos Tradicionais de Matriz
Africana traz, emsi, o sentido de tradicao "ndo como
uma fixacdo no passado ou a elementos anacroénicos,
mas sim como ‘lugar que se ritualiza a origem e o
destino, ou seja, tradicdo como ritualizagdo da origem
de todos', ressaltando que 'nem todos ritualizam'
origens e destino" .

A palavra tradicdo tem a sua origem
etimoldgica traditum que significa transmitir, passar
a outrem, dar para guardar. Eduard Shils diz que
tradicao funciona como um padrao orientador, uma
forma de conhecimento transmitida entre
geracoes, passivel de algumas mutagdes (SHILS,
1981, p.
enfatiza: "E importante a gente manter as tradigbes

12). Sobre isso, Doné Kika de Becen

dos mais velhos, mas entender que também nds
precisamos dos mais novos para dar continuidade na
nossaluta."

Para Paulo Cesar Pereira de Oliveira : "a

tradicdo estd intimamente ligada ao conceito de
dsese, origem e passagem, contido nesse cdntico
usado pelo povo yorubd nos ritos de morte,
significando o retorno a prépria origem.".

ly4 mi, asése! Minha mae é minha origem!

Baba mi, aseése! Meu pai é minha origem!
Olédumare un miaseseo! Olédumare é minha
origem!

Ki Ntoo bo Orisa a e.
minhas origens.

Portanto, adorarei as

Nesse sentido, "tradicdo é invencdo e
reinvencdo, tradicdo se inventa e reinventa',
afirmacdao que da a dimensao da dinamica, do
carater de movimento, do aspecto vivo da cultura
que nao se prende de forma fixa ao passado nem
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vive do "apego ao passado” , mas o reinventa sem
perder raizes, origens e sem perder a perspectiva
do movimento da histéria na construcao do
presente e do futuro.

Dessa forma, tanto no territdrio brasileiro
como de outros paises das Américas, nao ocorre
uma criacao e uma recriacao a partir de um vazio ou
de uma simples artimanha subjetiva, mas a
retomada de uma realidade histdrica vivida
concretamente e em todas as suas dimensdes da
cultura e da transcendéncia, uma reconstrucao a
partir da prépria histéria montando em novo
contexto o que foi destruido, fragmentado,
sufocado, mas que permanece vivo para a nova
experiéncia.

Para o povo yorubd, um dos signos
associados a dinamica é o okotd, caracol simbolo de
Esi que representa o crescimento infinito e
continuo. Esta foi a inspiracao para construcao da
arte grafica do | Plano Nacional de
Desenvolvimento Sustentavel dos Povos e
Comunidades Tradicionais de Matriz Africana.

Figura: Exemplo do espiral de okotd. Desenho de Inatobi, 2016

Essa compreensao da tradicao se distancia
da nocao conservadora que se utilizam das
tradicdes como mantenedoras dos modos de
preservacao de poder e das relacdes de
dominagao, nao possibilitam o questionamento das
estruturas de poder vigentes, e nao reconstroem o
ethos da origem mesmo quando em sistemas
opressores e autoritarios.

Atradicao, tal como entendida aqui, € vivae
vivida, com atuacao politica e, portanto, emuladora
de atitudes transformadoras e de conquistas de
novos espacos fisicos e simbodlicos.



Para tratar da complexidade da reflexao
acerca da ritualizacdo "da origem e do destino", e
agrega-lo ao sentido de "tradicdo" tratado aqui,
Muniz Sodré (1988), recorre ao termo grego
Arkhé, que, de forma simplificada, tem o sentido de
"origem" em sua acepgao mais ampla, algo como
um principio do qual vida, mundo, seres vivos
derivam, e aindavirdo aser.

Para Sodré (1988), essa "origem", esse
conceito nao cabe em uma redugao cronoldgica de
tempo e espaco como um simples inicio, mas
como o "eterno impulso inaugural da forca de
continuidade do grupo. A Arkhé esta no passado e
no futuro, é tanto origem como destino". Assim se
pode falar em "culturas de Arkhé", em povos que
ritualizam e cultuam a origem e o destino. E os
Povos de Matriz Africana ndao apenas trouxeram as
suas formas de ritualizar origem e destino como as
preservaram, recriaram, tornaram-nas presente no
tempo e espaco, até os dias atuais. Essa ritualizagao
se da naqueles lugares conhecidos no Brasil com a
denominagdo em portugués de ‘“terreiros" ou
"rocas", de vivéncias, de préticas e construcoes
simbdlicas que, pensando e vivenciando o
presente, apontam para o futuro da existéncia ao
mesmo tempo em que, sem cortar o fio histérico e
condutor, remetem a ancestralidade, a origem, a
arkhé.

Para Sodré (1988), a "origem" ndo cabe em
uma reducao cronoldgica de tempo e espaco como
um simples inicio, mas como o "eterno impulso
inaugural da forca de continuidade do grupo. A
Arkhé esta no passado e no futuro, é tanto origem
como destino".

O centro do mundo, onde a vida tem seu
inicio para o povo yorubd, ¢ llé-lfe. Aulo Barretti
Filho (1984) escreve: llé-Ifé é o berco da Terra, em
um tempo onde os Deuses e Herdis andavam na
terracom os Homens.

llé-Ife, lle Owiro — A Terra dos dias mais antigos.
llé-Ife, lle Owuro — A Terra dos dias mais antigos.
llé-Ife, Oodaiyé — Onde o trabalho da criacao

teve lugar.

l1é-Ife, Ibiti ojumé tif méwa — Onde o nascer do
dia fez a sua primeira experiéncia.

llé-Ife, Oléri aiyé gbogbo — A cabeca de todo
universo.

l1é-1fe, Ooyelagbo — A cidade dos sobreviventes.
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E mais uma vez a partir dos valores
tradicionais africanos que se pode encontrar um
sentido mais apropriado para a categoria identidade
dentre os muitos que surgiram nas produgdes e
debates no Brasil. A despeito dessa variedade de
significados, que parece mudar a cada ciclo real ou
ideoldgico do pensamento ocidental, a leitura mais
proxima do universo negro e africano vem
firmando suas rafzes em constatacdes
aparentemente simples, mas que definem com
mais clareza que divaga¢des tedricas. "O sujeito é,
identifica-se e organiza seu pertencimento a partir
do grupo, povo e territério a que pertence".

Entendendo esse territério para além dos
aspectos fisicos e geograficos, em uma definicdo
que contemple a cultura, as representacdes e todos
os valores ancestrais nelas contidos, esse
pertencimento define quem é e quem nao é, quem
pertence e quem nao pertence ao universo que é
expresso, além do espaco fisico, tanto pelas formas
simbdlicas, pela lingua, quanto pelas inUmeras
praticas e atividades concretas.

No entanto, Oliveira alerta que, quando se
trata de pensar o povo negro no Brasil, &
necessario, mais uma vez, nao se prender ao
arsenal produzido pelo pensamento moderno
ocidental:

Lingua, representacées e prdticas, mesmo
que visceralmente associadas a
sobrevivéncia, ndo se limitam a valores
econdémicos, se entendido economia no
sentido ocidental da palavra. Para a
concepgdo negra, é a ampliacao dos valores
que dard conta de explicar o ser na sua
integridade. Essa mesma ampliacdo que
tornard possivel a construcao dos elementos
da identidade, as referéncias que passam
necessariamente pela ancestralidade,
composta pelos mitos fundadores, pelos
arquétipos humanizados ou divinizados que
integram a histéria e revitalizam, com
energia e conhecimento, o presente. Essas
mesmas construcoes se territorializam
porque prescindem das trocas presenciais,
trocas essas que ndo se restringem a valores
de troca, valores medidos em objetos de
utilidade prdtica e imediata. (OLIVEIRA,
2011)



E justamente a mediacdo, a ampliacdo do
espaco para outros aspectos e sentidos da
existéncia que dao significados e sentidos para as
diferentes manifestacdes da vida. Uma mediacao
que inclui o cosmo e o outro, o proximo, o dotado
de possibilidades de acdes e de respostas. Nisso
reside o significado de "humano", como no
principio banto do 'ntu', no qual o sentido da
existéncia do individuo estd no coletivo. O
entendimento e a aceitacao desses processos, que
passam pelo dominio da lingua e das linguagens
corpéreas, ritmicas e musicais oferece as condicoes
para a identificacao, para o reconhecimento da
identidade.

Alingua, parte indissociavel do corpo, € um

dos principais elementos da identidade de um
grupo. Quando foi negado ao escravizado "falar"
sua lingua, negaram-lhe sua cultura. Para os povos
tradicionais de matriz africana a palavra € uma forca
vital e fundamental, pois é o enunciado oral, € uma
exteriorizacao de forgas vitais e o resultado da
integracao de forcas vitais das pessoas. Portanto —
tudo precisa ser pronunciado, pois a palavra, ao ser
dita, transmite energia, forca e dinamica, repletas de
metaforas e simbolos que nenhum papel ou
gravador dara conta de sistematizar.
A oralidade é um principio civilizatério destes
pOVOS. E através da oralidade que estes povos
transmitem sua tradicao e ancestralidade,
transmitem/passam o ethos de cada comunidade
para as futuras geracdes. Ethos pode ser definido
como

[...], os aspectos morais (e estéticos) de
uma dada cultura, os elementos
valorativos, foram resumidos sob o
termo "ethos"[..]. O ethos de um povo é o
tom, o carater e a qualidade de sua vida,
seu estilo moral estético e sua disposicao,
€ a atitude subjacente em relacao a ele
mesmo e ao seu mundo que avidareflete.
(Geertz, 1889, p. 143).

Pela oralidade, transmite-se a esséncia do
ser, 0Iwa, que sao caracteristicas e qualidades que a
pessoa possui ou pode vir a adquirir em sua vida. E
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também destino, que surge dos procedimentos
diarios da pessoa no aiyé, as virtudes e as
peculiaridades que regem sua norma de conduta,
consigo e com a sociedade, favorecendo ou nao as
oportunidades que surgem em sua vida.

O pensador malinés Amadou Hampaté Ba
(2010) nos recorda que a oralidade com sua
estratégia a0 mesmo tempo fluida e rigorosa
mantém a tradicado viva, em um movimento
constante, ora apelando para significantes estaveis,
ora abrindo espacos para a criacao de novos
sentidos e interpretagdes, multiplos, plurais.

. Desenho: Inatobi inpirado em foto de VERGER, Pierre. 1954.



Nas tradicoes africanas, as estratégias de
lidar com a unidade e com a multiplicidade sao
diametralmente opostas as do ocidente. Enquanto
o ocidente busca a unificagdo para padronizar e
estabelecer hierarquias de poder, normalmente
opressivas, e |€ na diversidade o enfraquecimento e
o empobrecimento, as tradicdes africanas
concebem tanto a unidade como a diversidade
como elementos essenciais e indissociaveis para
integrar e criar. Para as tradicbes africanas, ha
momentos no qual a unidade deve ser evocada, na
tentativa de escapar das armadilhas do disperso e
do desunido, que empobrecem e ha momentos no
qual a diversidade deve ser evocada quando a
homogeneizacao, armadilha do mesmo e do Unico,
empobrece. Segundoditado banto — originario de
Cabinda —: "ndo ha floresta boa com um tipo s6 de
arvore".

Nesse cendrio, é importante saber que
tanto a unidade quanto a diversidade estdo
a nosso dispor, na medida em que buscamos
amparo nas tradicoes africanas. O que ndo
podemos fazer é vé-las como opostas, como
ardilosamente nos propde as estratégias
coloniais do ocidente. (FLOR DO
NASCIMENTO, 2014).
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PARTE 1

POVO, TRADICAGD,
TERRITORIO E
ACAOQ POLITICA

TEXTO 3:
TERRITORIO TRADICIONAL

Foram e ainda sao quilombos as comunidades de terreiro
que ao longo da histdria do negro no Brasil mostraram ter
sidlo o lécus de engendramento por suas caracteristicas
especiais de utero mitico, que possibilitou a reaglutinacao
dos elementos fundamentais para a manutencéo do negro
enguanto grupo e cultura. (SODRE, 1988, p.56)




Adespeito da complexidade que caracteriza
0s espacos/terreiros, o territdrio, enquanto espago
fisico torna-se uma grande referéncia. Como indica
Oliveira, o espaco/terreiro, enquanto lugar onde se
ritualiza origem e destino, vai muito além da
dimensao fisica, material, territorial:

Nessa qualificacao dos espacos negros, a
primeira referéncia colocada para o
pensamento, tanto no aspecto concreto
quanto naforma de categoria analitica, é a
Terra. Dela partem as nocoes antigas e
contemporaneas de territérios e de
terreiros ou rocas. Para as culturas
originarias e ancestrais africanas, s6 se
concebe a terra como parte do cosmo. E,
como tal, necessariamente ligada a uma
cosmogonia que lhe confere valores e
significados completamente distintos das
concepcoes ocidentais mesmo aquelas
que conseguem atingir a dimensao dos
estudos do espaco sideral de forma mais
avancada e menos ortodoxa. (OLIVEIRA,
201 1).

Nosso corpo é nossa terra. Uma arvore e
eu somos a mesma coisa (NOGUEIRA,
2015)

Os territérios tradicionais, ou os terreiros,
nos ensinam a nao separabilidade da dimensao do
sagrado das outras dimensdes da vida da pessoa e
da comunidade.

Trata-se, na visao africana, de uma
dimensao que, se dialoga com o sagrado e
a metafisica, nao exclui de maneira
alguma os aspectos fisicos, quantitativos
concretos e energéticos que permitem a
compreensao filoséfica a partir também,
mas nao sé, da experiéncia, incluindo
tanto a experiéncia concreta, verificavel,
quanto a experiéncia sutil e etérea do
sagrado ou do segredo, em uma
aproximagao que torna o sentido mais
acessivel a um nidmero maior de pessoas.
A ki gbo ikt ile a fibi oba a ("Nao se tem
ma noticia da terra, ela nao morre")
(OLIVEIRA201 1).
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Oliveira continua a definicdo pedindo
atencdo para as diferencas de concepg¢des que
distanciam a concepgao ocidental daquela de
origem ancestral africana. Afirma que, para se
pensar os espagos/ terreiros na perspectiva de
identifica-los na sociedade brasileira, nao se pode
correr o risco de entendé-los como uma questao
meramente espacial ou, pior ainda, como uma
questao técnica ou imobiliaria:

(...), é possivel afirmar e explicitar a
diferenca fundamental em relacao a
concepcao ocidental. Nesta, o valor que
embasa a compreensao € o econémico,
material no sentido de bruto, nao
lapidado. A extensao e a sofisticacao
desse valor econémico ocidental
chegarao, no maximo, ao valor financeiro
e, no mais baixo patamar, ao valor
imobiliario. Marca-se, a partir desse valor,
a distancia em relacao a concepcao
africana e as diferencias nas
interpretacoes surgidas a partir de uma e
de outra visao. No entanto, no ambito da
modernidade, foi a visdo ocidental que
predominou e elaborou todo o arsenal,
tedrico, cientifico e filoséfico, que
embasa a histéria, o conhecimento e as
pesquisas tanto em relacao a Terra, como
parte do cosmo, quanto de suas
derivacoes que chegariam a ideia de
territérios, terreiros, de espacos negros
no ocidente e na proépria Africa pos
colonizacao. (idem)



Ainda segundo a concepgao de Oliveira, o
arsenal tedrico ocidental produziu os signos que
determinariam, politica e ideologicamente, as
concepcoes e interpretacdes. Entre esses signos, o
mais conhecido € o mapa, a ilustracdo cartografica
que passou a representar a terra, o territério, os
espagos, inclusive os espagos negros na Africaefora
dela. Em suas palavras:

Essa representacao, construida com um
instrumental ocidental, nao contempla a
dimensao muito mais complexa da
cultura de matriz africana. Da mesma
forma, outras representagdes de carater
quantitativo, estatisticos e matematicos
deixam a desejar quanto a compreensao
integral desses territérios e espacos
negros. NUmeros, enderecos,
localizacoes geograficas sao insuficientes

para defini-los na dimensao africana.
Se as representacdes sao construidas a

partir de valores, necessario torna-se
buscar os valores negros para uma
definicao que aproxime a representacao
da realidade histérica e do conhecimento
desses povos. Para isso, torna-se
fundamental o entendimento e
reconhecimento dos valores, das culturas
portanto, sem uma hierarquizacao que
pretende colocar a cultura ocidental
como universal ou mesmo superior. E o
reconhecimento dos valores negros
como construgdes que, em uma
hipotética comparagao, estao no mesmo
nivel de importancia e riqueza histérica
que outras concepgoes incluindo as
ocidentais. (idem)

A concepcao de que "terra ndo é objeto de
negdcio” revela o valor e aimportanciadaterrae de
suas extensoes para os povos africanos no Brasil.
Oliveira afirma:

Terra é espaco de manifestacao da vida,
da existéncia e, como tal carrega,
imanente, todos os valores da cultura, da
ancestralidade, da histéria. Mas essa
manifestacao da vida nao se restringe aos
aspectos bioldgicos ou, pelo menos, nao
separa esses aspectos daqueles préprios
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da transcendéncia e, a0 mesmo tempo,
da ancestralidade. Assim, se a floresta, o
rio, a montanha, homens e animais
integram a terra na sua totalidade, tanto
como frutos quanto partes inseparaveis,
os valores ancestrais unem o que seria o
biolégico, o visivel e palpavel da
experiéncia, ao transcendente, ao
invisivel, mas que se manifestatambém na
forma de energia (ase, ngunzu, forga) na
experiéncia do sagrado que, por sua vez,
nao se desassocia do real concreto.

O conhecido provérbio yorubd, Kosi Ewe,
Kosi Orisd "sem folha n3o existe Orixd" sintetiza a
complexidade do lugar da terra na vida do povo
africano. "Folha" neste caso, a despeito de toda
importancia que folhas e arvores tém para a cultura
africana, representa a manifestacio material da vida
e, por analogia, a proépria terra. Oliveira
analisa/afirma/ensina que "sem folha, sem mar, sem
arvores, sem rios, sem montanhas, sem ventos,
sem raios nao existem divindades. Mas a prépria
cosmogonia permite também o raciocinio inverso,
contrario, que pode se iniciar com uma indagacao:
0 que existe sem a divindade, a cultura, o passado
naforma daancestralidade?".

Essa longa reflexdao sobre os valores das
culturas de origem africana com base na Terra, foi
necessaria para a discussao acerca dos espacos
negros e sua relacdo, na contemporaneidade, com
aidentidade, com a preservacao da cultura e coma
resisténcia que esses espacos representam na
historia. Da mesma forma, a leitura a partir de uma
visao mais ampla, mais proxima do universo negro
e africano, possibilita outro patamar para levantar
elementos necessarios para elaboracao de politicas
publicas em ambito nacional.



Nesse sentido, pode-se fazer uma
referéncia direta ao decreto n. 6.040, de
fevereiro de 2007, da Casa Civil da
Presidéncia da Republica, que institui a
Politica Nacional de Desenvolvimento
Sustentavel dos Povos e Comunidades
Tradicionais. No seu artigo 30, paragrafo
Il, ao referir-se a Territérios tradicionais,
no que tange ao povo negro e a sua
cultura, o decreto indica apenas os
territérios quilombolas. Essa reducao
ignora a amplitude dos territorios negros,
definidos também a partir de valores
ancestrais e nao contempla uma
infinidade de espacos, urbanos e rurais,
que nao se enquadram na definicao
corrente de quilombolas, mas que sao
tradicionais na medida em que cultivam e
preservam tradicoes, valores culturais e
ancestrais. Redefinir o conceito de
territérios tradicionais se torna,
portanto, urgente sob a pena de se excluir
parcela significativa da populacao negra
das politicas de desenvolvimento e
demais planos de politicas publicas de
carater nacional. (Idem)

Em andlise feita no livro "O terreiro e a
cidade", Sodré (1988) reafirma a dimensdo do
espaco/terreiro para além dos critérios
'seotopograficos":

(...) embora o terreiro possa ser um
conjunto apreendido por critérios
geotopograficos (lugar fisico delimitado
para o culto), ndo se deve, entretanto, ser
entendido como um espaco técnico,
suscetivel de demarcacgdes euclidianas.
Isto porque ele nao se confina no espaco
visivel, funcionando na pratica como um
"entre lugar" (...). O espaco sagrado
negro-brasileiro é algo que refaz
constantemente os esquemas ocidentais
de percepcao do espaco, os esquemas
habituais de ver e ouvir. Ele fende, assim,
o sentido fixo que a ordem industrialista
pretende atribuir aos lugares e,
aproveitando-se das fissuras, dos
intersticios, infiltra-se. HaA um jogo sutil
de espacos-lugares na movimentacao do
terreiro.
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Entende-se, portanto, que é essa
conceituacao complexa, ampliada, que consegue
proporcionar a leitura adequada para a
compreensao dos espacos/terreiros e paratodas as
medidas, politicas e atos de preservacao que os
tenham como referéncia para a elaboracdo de
politicas publicas e para o entendimento das
complexas "teias" daquilo que conhecemos por
"sociedade brasileira".

A didspora, a escravizacao e as muitas
outras violéncias e violacdes estao na base do
processo de desterritorializacao e descontrucao
de referéncias e identidades desses povos nas
Américas.

O enfrentamento dessas violéncias, que
inclufam a destruicao das relacdes culturais
comunais e de parentesco e as formas de
solidariedade construidas nos territorios de origem,
exigiu do povo negro a criacao de espagos para as
tentativas de recriacao e revitalizacao do universo
cultural violentado e fragmentado, para a retomada
do contato mitico e mistico com a matriz, com a
origem, com a Africa, origem tanto geografica
quanto simbdlica, fonte do existir original, tomada
entdo como espaco existente a0 mesmo tempo no
campo fisico e no imaginario.

O terreiro (...), dfigura-se como a forma
social negro-brasileira por exceléncia,
porque além da diversidade existencial e
cultural que engendra, é um lugar origindrio
de forca ou poténcia social para uma etnia
que experimenta a cidadania em condicoes
desiguais. Através do terreiro e de sua
originalidade diante do espaco europeu,
obtém-se tracos fortes da subjetividade
histérica das classes subalternas no Brasil

(SODRE, 1988, p.19).
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Os espagos, que expressam 'essa forma
social negro-brasileira’, foram e continuam sendo
fundamentalmente os terreiros, as rocas, as casas
de tradicao, que passam a ser entao, como afirma
Sodré (1988) "uma Africa qualitativa que se faz
presente, condensada, reterritorializada" em
espacos construidos em diferentes localidades,
inicialmente, durante a vigéncia da escravidao, mais
afastados das areas urbanas e depois em todo local
onde fosse possivel, tomando as cidades, vilas,
bairros, sftios. Fala-se em "Africa qualitativa" para
expressar a dimensao tanto territorial quanto
cultural desses terreiros pois, "pouco importa(...) a
pequenez (quantitativa) do espaco topografico do
terreiro, pois ali se organiza, por intensidades, a
simbologia de um Cosmos" (1988:55). E por
reproduzir por diferentes formas uma mesma
Cosmovisao, o espaco/terreiro é também
metaférico e sintético na medida que nele se
"realizou um fendémeno de condensacido do rito",
sinteses, recriacdes, adaptacdes de um universo
fragmentado pela repressao profunda e pelas
divisdbes operadas pelo escravismo, separando
pessoas de uma mesma etnia, comunidade e até de
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uma mesma famflia.

Até a presente data, politicas de protecdo e
salvaguarda do patrimdnio, o conjunto material e
imaterial da cultura de origem africana preservado e
recriado nos terreiros € identificado como
'patrimdnio material e imaterial' a "memoria
coletiva" de um grupo, de um povo.

Os terreiros se constituem espacos de
busca do sentido de pertencimento. Nesse
sentido, embora tenham recebido diferentes
denominacdes a depender da regiao do pals,
prevaleceu em todos esses territorios tradicionais
de matriz africana, "um conjunto organizado de
representacoes litlrgicas' que tornam esses
espacos/terreiros "territérios politico/mitico,
lugares de resisténcia, transmissao de
conhecimentos e preservacao de identidades. Os
espacos/terreiros se tornaram ao longo das
décadas lugares privilegiados de manutencao,
construcao e reconstrucao tanto da tradicao quanto
de sua identidade religiosa, considerando que, no
caso dos Povos Tradicionais de Matriz Africana, o
vinculo entre essas duas esferas € intrinseco e
indissolUvel.



O contexto histérico e a adversidade
enfrentada nas Américas por esses povos, fez da
construcdo/reconstrucao tanto das tradigdes
quanto das identidades, processos complexos
dados a partir de relacbes sociais violentas, que
invariavelmente buscavam e ainda buscam a
destruicio das referéncias culturais de matriz
africana.

Essa destruicao, que nao exclui a eliminacao
fisica, tomou, no Brasil, diferentes formas apds a
chamada Abolicao (1888) e teve na chamada
"ideologia do branqueamento" (ver, entre outros,
DOMINGUES, 2004 e MUNANGA, 1999) uma
das suas armas mais eficazes, na medida que
avancava e ganhava adeptos de diferentes origens
culturais, étnicas, ideoldgicas e econdmicas.

A partir do final do século XIX e
intensificadas no inicio do século XX, a perseguicao
as manifestagdes tradicionais africanas se somaram
a concepgoes e atuagdes educacionais e politicas
que buscavam a "mesticagem’”, a "miscigenacao” na
perspectiva do "branqueamento" da sociedade
brasileira. Essa ideologia fortaleceu-se com a
militdncia de intelectuais racistas que pregavam as
teses da eugenia, a busca da "depuragao"' e
"aprimoramento” das "ragas", construidas a partir do
biologismo social dos europeus Friedrich Ratzel
(1844-1904) e Gobineau (1816-1922). No Brasil,
nomes como Oliveira Viana e Silvio Romero e,
posteriormente Arthur Ramos e Gilberto Freyre
alimentaram a ideologia do branqueamento, que
ganhou nova roupagem com o mito da
'democracia racial' e envolveu outros nomes de
grande influéncia na construcao do pensamento e
dos processos educacionais.

E no enfrentamento dessas inimeras e
constantes tentativas de destruicao e
descaracterizacdo, que os espacgos/terreiros
ganham a dimensdo de "territério politico/mitico”,
para manter viva a luta e, principalmente, continuar
oferecendo substancias essenciais para a
manutencao da identidade dos povos de matriz
africana, ou seja, oferecendo e mantendo as
condi¢des que "irdo dar corpo aagao do sujeito”.

Dizer identidade é designar um complexo
relacional que liga o sujeito a um quadro
continuo de referéncias, constituido pela
interseccao de sua histéria individual com
a do grupo onde vive. Cada sujeito
singular € parte de uma continuidade
histérico-social, afetado pela integracao
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num contexto global de caréncias
naturais, psicossociais e de relagdoes com
outros individuos, vivos e mortos. A
identidade de alguém, de um "si mesmo",
€ sempre dada pelo reconhecimento do
"outro”, ou seja, a representacao que o
classifica socialmente. (Sodré, 1999:34).

Sdo, portanto, as referéncias ancestrais
africanas, presentes nos espagos/terreiros que
garantirdo as construcdes identitarias do "sujeito
singular" como parte de uma continuidade
historica". Sem fontes e referéncias, a constituicao
do "simesmo" torna-se por demais dificil e confusa,
quando nao impossivel, inviabilizando as relacoes
de conhecimento e reconhecimento de si e "do
outro",

A partir dessas indicacdes é possivel entao
buscar a qualificacdo dos espacos negros a partir de
uma perspectiva que tenha como base, nao uma
leitura ocidental e moderna como comumente
ocorre em analises técnicas ou que levam a
denominacao de historicas. Necessariamente e
comprometidamente busca-se aqui uma
perspectiva que considera a visao africana e os
valores presentes em praticamente todas as
culturas dos paises que vivenciaram a escravidao
moderna, valores esses que, de certa forma, sao
capazes de compor alguma unidade dessas culturas
em que pese todos os esforcos para suas
fragmentacoes e destruicao.

E justamente a mediacao, a ampliacao do
espaco para outros aspectos e sentidos
da existéncia que dao significado e
sentido para as diferentes manifestacoes
da vida. Uma mediagao que inclui o
cosmo e o outro, o préximo, o dotado de
possibilidades de acdes e de respostas.
Nisso reside o significado de "humano",
de ntu, do povo bantu: "Eu sou porque
vocé me reconhece", ou seja a
valorizacao do coletivo. O entendimento
e a aceitacdo desses processos, que
passam pelo dominio da lingua e das
linguagens corpéreas, ritmicas e musicais
oferece as condicoes para a identificacao,
para o reconhecimento da identidade.
(OLIVEIRA, 201 I).



PARTE 2

IDENTIDADES E O
ENFRENTAMENTO
AQO RACISMO

TEXTO 4:

POVOS E COMUNIDADES
TRADICIONAIS DE MATRIZ
AFRICANA: VISGO PARA
COMBATER 0 RACISMO

"Conceito € igual a visgo, passarinho pousa e pode
bater as asas o quanto quiser que nunca saira do lugar"
Muniz Sodré




A despeito das complexidades inerentes as
culturas e povos tradicionais de matriz  africana,
elas foram preservadas e continuamente
reconstruidas, mesmo correndo riscos de toda
ordem de perdas.

O racismo, a violacao de direitos, a
discriminagao religiosa, a sistematica difamacao pela
midia e outros aparelhos de criacao da hegemonia,
as dificuldades financeiras, o desenfreado e
agressivo avanco imobiliario colocam em risco a
existéncia e a continuidade de um "patrimonio
material e imaterial' construido ao longo dos
séculos da histéria desses povos e do proprio pals.

O enfraquecimento e mesmo o
desaparecimento dos espacos/terreiros implica,
além de violéncia contra a humanidade e contra a
propria historia, na perda de um universo que é
poténcia, é forca e que é capaz de contribuir
efetivamente para a criacdo de alternativas e
condigbes de enfrentamento das crises que
ameacam as sociedades contemporaneas baseadas
hegemonicamente nos parametros politicos e
filosoficos ocidentais. As caracteristicas dos
espacos/terreiros resumidas aqui indicam
objetivamente que esses "lugares’ das culturas de
matriz africana tém elementos e respostas para
formas destrutivas e violentas inerentes ao tipo de
desenvolvimento ora hegemonico no planeta -
predador, alienante e desigual. Essas mesmas
caracteristicas levaram diferentes autores a
classificar as sociedades contemporaneas, no
contexto denominado de globalizacdo, como
estando na fase da "modernidade liquida"
(BAUMAN, 2001), como "sociedades
individualizadas", em que pessoas, sujeitos, valores
e a propria condicdo humana se liquefazem, se
desmancham, para se solidificarem em um Unico
objeto, que € também um principio: a mercadoria.

Com essas caracterfisticas, os
espacgos/terreiros sdo fonte primordial da
identidade do povo negro nas complexas
sociedades contemporaneas. Silas Nogueira diz:

Essa condicao, pela capacidade de
enfrentamento da negacao da existéncia
e das referéncias psicossociais, confere
aos terreiros a qualidade de agentes
sociais construtores de sujeitos,

individuais e coletivos que se afirmam
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com capacidades de embate e resisténcia
aos processos alienantes e
empobrecedores da condicao humana.
Sao fontes de pensamento e agdes
saudaveis que atuam diretamente na
salde mental no ambito individual ou
coletivo. Sao fontes para o combate
humano e inteligente ao uso desmedido
de drogas, a adesao aos processos
violentos oriundos das desigualdades, do
racismo e das diferentes formas da

exclusao social .
Na sua amplitude e plenitude de acao, os

espacos/terreiros sao importantes
instrumentos de salde publica, tanto no
que refere a sanidade do corpo quanto da
mente e do meio ambiente.

De forma sintética, contextualizamos até
aqui os principais marcos civilizatorios presentes
entre os povos tradicionais de matriz africana no
Brasil. As origens - suas continuidades e rupturas —
as nogdes de povo, tradicao, terra e territério,
identidade, ancestralidade, oralidade e comunidade
sao, portanto, as bases civilizatorias que alargam,
justificam e sedimentam o conceito de Povos e
Comunidades Tradicionais de Matriz Africana. Um
conjunto de modos de fazer, ser, pensar e se
relacionar com o outro e com o meio ambiente
para além da relacdo com o sagrado.

O quadro abaixo indica alguns importantes
aspectos levados em consideracao na construcao
deste marco conceitual.

POVOS E COMUNIDADES
TRADICIONAIS DE
MATRIZ AFRICANA

Origem - Povo
Tradicao - Terra
Territorio - Identidade
Ancestralidade
Oralidade - Circularidade
Comunidade - Cosmogonia
Relacao com o Sagrado




A relacdo com o sagrado é um dos
elementos que constituem a complexa dimensao
deste conceito. A amplitude trazida aqui é a "pedra
de toque" para esse marco conceitual na
construcdo de politicas publicas especificas para os
até entdo chamados de "religiosos".

Constitui-se ainda, referéncia para o real
enfrentamento ao racismo. Importante ressaltar
que a expressao intolerancia religiosa nao da conta
do grau de violéncia que incide sobre os territorios
e tradicdes de matriz africana. Esta violéncia
constitui a face mais perversa do racismo, por ser a
negacao de qualquer valoracao positiva as tradicoes
africanas, daf serem demonizadas e / ou reduzidas
em suadimensao real.

Desde dezembro de 201 |, a Secretaria de
Politicas para Comunidades Tradicionais da SEPPIR
vem fomentando e criando espacos e instancias de
dialogo que envolvem liderancgas tradicionais de
matriz africana e instituicdes parceiras, o que
culminou na elaboracao do | Plano de
Desenvolvimento Sustentavel dos Povos e
Comunidades Tradicionais de Matriz Africana.
Nesses espacos, foram discutidos e construidos os
muitos conceitos identitarios, dentre os quais o
conceito de povos e comunidades tradicionais de
matriz africana, que foram sendo fortalecidos como
paradigma para a elaboragao de politicas publicas.
Abaixo, algumas definicdes cunhadas nesse
periodo:

Comunidades Tradicionais de Matriz Africana

Territérios ou Casas Tradicionais - constituidos
pelos africanos e sua descendéncia no Brasil, no
processo de insurgéncia e resisténcia ao
escravismo e ao racismo, a partir da cosmovisao
e ancestralidade africanas, e da relacao desta com
as populacdes locais e com o meio ambiente.
Representam o continuo civilizatério africano no
Brasil, constituindo territérios préprios
caracterizados pela vivéncia comunitaria, pelo
acolhimento e pela prestacio de servicos a
comunidade.

Autoridades Tradicionais de Matriz Africana

Sdo os mais velhos, investidos da autoridade
que a ancestralidade Ihes confere.

Liderancas Tradicionais de Matriz Africana

Sao as demais liderancas constituidas dentro da
hierarquia propria dos territérios e das casas
tradicionais.

Povos Tradicionais de Matriz Africana

O conjunto dos povos africanos para ca
transladados, e as suas diversas variacoes e
denominagdes originarias dos processos
histéricos diferenciados em cada parte do pals,
na relacdo com o meio ambiente e com os
povos locais.
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PARTE 2

TEXTO b:

AS TRADICOES ENTRE
POVOS TRADICIONAIS

DE MATRIZES AFRICANAS




Considerando a diversidade dos povos que
foram trazidos para o Brasil e que alguns deles se
constitufram ao longo da histéria enquanto Povos
Tradicionais de Matriz Africana e, que esses nao se
constituem em uma unidade homogénea, mas em
uma diversidade integradora, passamos a
descrever alguns elementos que caracterizam os
trés grupos em maior nimero no territério
brasileiro — bantu, fon e yoruba —nao sé a partir das
divisdes dos grupos linguisticos e seus espacos
geograficos, mas também a partir de macro
padrdes culturais, socais, rituais, estéticos e
plasticos, alimentares e performaticos.

Bantu - Nome dado a um conjunto de
aproximadamente 500 linguas
comprovadamente aparentadas, como
também aos povos que falam essas
linguas. Os povos bantos vivem numa
extensa area do continente africano que
vai desde a Republica dos Camaroes até a
Africa do Sul. Dessa regiao da Africa sub-
equatoriana [...], entre esses, destacam-
se os congos, angolas, cabindas,
benguelas e tantos outros que tiveram
papel saliente na criacao da religiao afro-
brasileira, especialmente dos candomblés
denominados angola e congo-angola. [...]
foram, na maioria, levados as plantacoes
em diferentes regides, principalmente
para os Estados do Rio de Janeiro, Sao
Paulo, Espirito Santo, Minas Gerais.
Contudo, nao se pode subestimar a
significativa contribuicao desses povos na
construcao de uma religiosidade afro-
brasileira a partir da Bahia, especialmente
com o deslocamento de sacerdotes para
aregiao meridional o partir do século XX.

Fon - Mas, na verdade, o termo 'jeje'
parece ter designado originariamente um
grupo étnico minoritario, provavelmente
localizado na area da atual cidade de
Porto Novo, e que, aos poucos, devido ao
trafico, passou a incluir uma pluralidade
de grupos étnicos localmente
diferenciados. Trata-se, portanto, de uma
outra denominacio metaétnica (PARES,
2006: 30). O linguista Beninense Olabyi
Yai, em conversa, nos asseverou que
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ainda hoje existe um pequeno grupo no
Benim que se autodenomina jeje. No
Brasil o termo é usado para designar os
grupos religiosos que cultuam os Voduns.
A rigor, a tradicao religiosa, no Brasil
denominada jeje e seus correlatos, jeje-
mina, jeje, mahi, jeje savalu, jeje-
mundobi, faz referéncia direta aos povos
Fons, os Fons-gbe, isto é os falantes da
lingua fon na atual Republica Popular do
Benin.

Yoruba - grupo étnico que hoje, na sua
grande maioria se concentra na Nigéria,
em menor parte no atual Benim (antigo
Daomé) e em sua minoria no Togo e em
Gana, todos na Africa Negra. O grupo
étnico yoruba, é subdividido em varios
subgrupos tais como os: Kétu, Qyé, ijégé,
Ife, Ifon, Egbé, Efgn, etc. Esses deram
origem na didspora a religidgo dos Orisa.
"O termo yorubd," aplica-se a um grupo
linguistico de varios milhdes de
individuos. Além da linguagem comum,
os yoruba estao unidos por uma mesma
cultura e tradigcoes de sua origem
comum, na cidade de llé-Ifé. E duvidoso
que, antes do século XIX, eles se
chamassem uns aos outros por um
mesmo nome." (S. O. Biobaku). Antes de
se ter conhecimento do termo "yoruba,
livros e mapas antigos, entre 1656 e 1730,
sao "unanimes" em chamar esses povos
de Ulkumy. Em 1734, o termo "Ulkumy"
desaparece dos mapas e é substituido por
Ayo ou Eyo, para designar os do império
de Oyé. O termo "yoruba", efetivamente,
chegou ao conhecimento do mundo
ocidental em [826. Parece ter sido
atribuido pelos haussa exclusivamente ao
povo de Oyd



. Foto: Claidio Zeiger/2009.[Festival de Sangd, Oyae 0ba do Il Ase Palepa Mariwo Sesu - SP]

POVOS TRADICIONAIS DE MATRIZ
AFRICANA BANTU

Os povos bantu estao entre aqueles grupos
que primeiro chegaram ao Brasil por meio do
trafico de pessoas escravizadas. Esses povos
trouxeram um numero significativo de
contribuicdes para a construcao da cultura nacional,
como o samba, 0 maracatu, a capoeira, a congada,
além de varias contribuicoes linguisticas para o
portugués falado no Brasil.

Os processos de aprendizagem e a
organizacao social bantu estdo conformados pela
oralidade (tradicdo oral, etc). Seus modos de
pensar, crer e viver podem ser vistos pelas formas
bantu de relacao com a natureza, com a
ancestralidade e com a comunidade. E importante
frisar que toda e qualquer cultura estabelece
relacbes com a natureza, com a ancestralidade e
com a comunidade, mas o que marca a diferenga
entre os povos de lingua banta € exatamente o
modo da relagdo, que se mostra de maneira
articulada, integrada, continua e ausente/livre de
binarismos ou dualismos.

As relacoes com a natureza:
Para os povos tradicionais de lingua banta, a
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natureza nao € apenas o meio ambiente que Nos
cerca. A nao instauracao da dualidade de mundos,
tal como ha no pensamento ocidental, faz com que
nao haja uma separacao entre natureza e cultura ou
natureza e histéria. Na perspectiva dos povos de
lingua banta, tudo € natureza, € histéria, € cultura e
esses se diferenciam apenas na relacao que a
comunidade estabelece com eles. Desta forma, a
distingao entre natureza e histéria € contingencial,
localizada e dinamica.

O corpo é a marca da dificuldade de separar
a natureza da histéria. Um corpo € sempre um
corpo fisico em uma comunidade (OLIVEIRA,
2006) e que congrega! Tanto uma ligacao
atemporal quanto histérica. O corpo é uma
materialidade marcada pela continuidade
imemorial do sujeito com o inicio do mundo das
Coisas - sua carne, 0ssos, sangue partilham com o
restante dos objetos seu carater material. O corpo
€, também, histérico, na medida em que, decisdes
e os valores coletivos que constituem a
comunidade e, mais tenuamente, as familias,
marcam atemporalidade deste mesmo corpo.



A natureza € movimentada pelo principio
fundamental, presente em todas as coisas do
universo, que nos candomblés Congo/Angola é
chamado de Nguzu e nos territérios africanos de
lingua banta é denominado Ntu. Esse principio € a
base de toda a natureza, estando em constante
dinamica e transformacao. A cosmovisao banta nao
pensa a natureza como estatica em contraposicao a
histéria dinamica. Pelo contrario, , tudo € dinamico,
seja na natureza, seja na historia (TEMPELS, 965;
ALTUNA, 1985).

E pelo fato de a natureza ocupar esse lugar
tdo fundamental para os povos tradicionais bantu,
que suas divindades assumem a forma de forcas da
natureza. Os inquices, para utilizar uma das muitas
denominacdes que recebem essas divindades, sao
forcas naturais e se vinculam com atividades
humanas (a tecnologia, a pratica da cura, a
producdo do conhecimento, a pesca, a justica etc.).
Desta maneira, a relacdo que se estabelece com a
natureza € de integracdo, cuidado, reveréncia,
implantando a imagem de que destruir a natureza €
destruira propria vida em sua plenitude.

As relacoes com aancestralidade:

Para os povos tradicionais bantu a
ancestralidade &, além da relacao com os parentes
Vivos € mortos, a propria relacao com a historia e a
politica. A familia, estrutura geral, coletiva e
fundamental da organizacao social dos povos bantu,
é também a imagem da historia de quem somos
filhos. Experiéncia relacional, a ancestralidade liga as
diversas pessoas das comunidades, inclui, organiza,
sempre na perspectiva da multiplicidade.

A ancestralidade é o motor da histéria, € o
alicerce da memoria, e nos recorda que somos
sempre filhos de uma familia que tem varias origens
e que se projetara em diversos caminhos no futuro.
Temos parentes ancestrais vivos que estao entre
nos € VIVOS que ja nao mais vemos COM Nossa Visao
organica. Somos ou seremos ancestrais de alguém,
de modo que a ancestralidade é a dinamica de
organizacao dos modos de viver.

Por isso, a senioridade € um valor
fundamental. Respeitam-se os mais velhos porque
ja foram mais novos e para que nds possamos
deixar o exemplo para que os mais novos tornem-
se mais velhos. Respeitam-se o0s mais novos,
porque eles podem (e devem) tornar-se mais
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velhos, porque eles sao o devir, sao poténcia de
futuro? , ao passo que os mais velhos sao o devirem
realizacao/no presente. A ancestralidade
movimenta-se, assim, entre o passado e o futuro,
para educar e formar o presente.

As relacoes com a comunidade:

A comunidade, na sua organizacao, articula
o ntu, principio fundamental vital (que tem um
cardter eminentemente relacional), e a
ancestralidade. Grande familia , a comunidade tem
primazia sobre o individual, haja visto que os
individuos s6 se tornam pessoas ao entrarem nas
comunidades (ALTUNA, 1985). Nesse sentido,
nao ha pessoas sem comunidade, como também
ndo ha comunidade sem pessoas. A interligacao
entre os individuos, advinda do principio vital e da
|6gica familiar da ancestralidade da o carater central
da nocao de comunidade.

Entre os povos africanos bantu,
encontramos varias maneiras de expressar aquilo
que ficou conhecido como ubuntu [sou porque
somos, eu somos nds]. O ubuntu, palavra da lingua
Xhosa (uma das muitas linguas bantas), expressa o
carater relacional intrinseco a humanidade, tendo
em vista que so é possivel ser humano ao fazer
parte de uma comunidade. A comunidade,
entretanto, é formada pelos vivos, pelos que ja
viveram e pelos que ja viverao e pela prépria
natureza , sendo que ela também & detentora de
vontade e sujeito de direitos. Ubuntu, a0 mesmo
tempo, nos invoca a responsabilidade individual e
coletiva de todos para com todos, uma vez que a
humanidade de cada pessoa depende da
humanidade de todas as outras e das relagdes que
se estabeleca com o restante da natureza.

Arelacdo com a comunidade, para os povos
tradicionais falantes de lingua banta, é
eminentemente solidéria. E necessério que
estejamos sempre atentos para com os outros, pois
nossa humanidade depende disso e é preciso
tomar uma posicao, fazer algo para que o
sofrimento do outro seja reduzido ou extirpado
(RAMOSE, 1999). O sofrimento de um é o
sofrimento de todos. Este € um dos motivos que a
propria nogao de humanidade dos humanos €
intercambidvel com a de comunidade.



Por isso, popularizou-se a traducao de ubuntu
como "sou porgue somos', ou ainda, "eu s existo
porque nos existimos"' (MALOMALQO, 2010, p. 20,
grifos Nossos).

As visdes de mundo dos povos tradicionais
de matriz africana bantu se mostram a partir desses
elementos articulados entre si — relagao com a
natureza, ancestralidade e comunidade. E muitas
vezes, por isso, foram e sdo folclorizados e
mistificados pelo pensamento hegemdnico
ocidental racionalista/dualista. Certamente, para
uma tradicado hegemonica, que pensa em termos
duais, opondo a razdo ao mito, a fantasia, ao mistico
— esse tipo de visao de mundo nao pode ser outra
coisa além de uma manifestacio do misticismo,
sendo, em virtude disso, inferior. Qualquer
visualizacao e aproximacdo mais cuidadosa da
experiéncia da tradicdo de matriz africana bantu
mostrara que isso ndao passa de uma visao
estereotipada, racista e distorcida.

POVOS TRADICIONAIS DE MATRIZ
YORUBA

Os lorubds de Nigéria, na sua grande
extensdo populacional, onde se incluem diferentes
subgrupos interligados pelo tronco comum da
lingua "nagd", pela sua geopolitica e, mais que tudo,
pelo profundo sentido das tradicdes que lhes dao
motivagdes de grandeza e natureza, como
pressupostos de sua afirmacdo como povo, a
despeito do processo de colonizagao inglesa que
tentou amordaca-los se Ihes tolhendo até mesmo a
nocao de pessoa, sao, ao lado de tantas outras
civilizaces, representativos maiores de praticas
defensivas de suas tradicionalidades, Trouxeram
para a diaspora a capacidade de luta pelo bem
comum, insercao das tradicbes sobre as quais se
estabelece todo o sistema de poder estruturado
quase sempre no sentido da senhoridade como
apanagio do saber acumulado, da experiéncia de
vida absorvida nos textos litirgico dos cultos aos
orixas e eguns que estruturam a visao de mundo do
povo iorubano.
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s culturas de matriz africana preservadas

nos espacgos/terreiros, oferecem

elementos exemplares para a elaboracao
de politicas capazes de enfrentar a destruicdo
ecoldgica, a destruicdo da Terra, a difusdo da
cultura. Toda a sua filosofia baseia-se nos elementos
primordiais, nas relagdes do humano com ©
universo manifesto na forma de oceanos, rios,
matas, florestas, lagos. Uma relacao que nao se
resume ao uso, mas que também envolve valores
que vao muito além da troca predatéria e do
dominio para usufruto. Nesse sentido, todo
espacgo/terreiro € um centro de preservacao
ecologica.

Sao também ‘escolas" ou centros de
saberes capazes de ultrapassar o ensino tradicional
e oferecer um aprendizado que busca o
desenvolvimento integral, humano, completo, um
desenvolvimento que nao visa o mercado, mas sim
a plenitude da vida. A lide com as diferentes formas
de expressao, musica, danca, expressoes ludico-
corpéreas fornecem a crianca e ao adulto as
condicbes para o desenvolvimento tanto dos
sentidos, do raciocinio e de ordenamento do
pensamento quanto do proéprio corpo,
instrumento de manifestacdo da vida na sua
inteireza.

Como centros de saberes, os
espagos/terreiros, em suas formas tradicionais de
ensino e transmissao de conhecimento, sao, por
exceléncia, os lugares de preservacao das
diferentes linguas de matriz africana que aqui
chegaram com a diaspora. Entendidas nos seus
significados amplos, as linguas trazem em seus
bojos a propria cultura, o universo simbdlico,
imaterial, onde passado, presente e futuro tramam
aexisténcia sustentada em valores e principios.
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Em consonancia com a definicio de Povos
Tradicionais de Matriz Africana, instituida no | Plano
Nacional de Desenvolvimento Sustentdvel dos
Povos e Comunidades Tradicionais de Matriz
Africana (2013-2015), os conceitos de tradicao, de
passado, de memoria ndo sao cristalizados. assim
como a etnicidade, que também ndo € estatica,
mas decorre do contato com o outro, sendo
relacio  reconstruida e construida em uma
perspectiva historica e social.

A identidade étnica de um grupo €, via de
regra, formada no reconhecimento e na relacao
com o outro. Esta identidade nao é dada apenas, ou
somente, por tracos fendtipos, existem outros
fatores de identificacdo, em que nenhum deles
tende a "uma homogeneidade cultural, muito pelo
contrdrio, a diversidade cultural e linglistica é
utilizada para garantir as distancias culturais".

A afirmagado étnicaimplica em um processo
de selecao de tracos culturais, dos quais os atores se
apoderam para transforma-los em critérios de
identificagdo com um grupo étnico. Se neste
processo forem esquecidas as identidades afro-
brasileiras, o tempo e o espago fardo com que as
generalizacoes subjuguem tais identidades.

Neste sentido, ndo buscamos uma
separacao no debate das culturas, separacao entre
cultura de massas e negras, cultura de elite ou
popular, mas sim, indicar e qualificar neste debate as
particularidades das identidades étnico-raciais afro-
brasileiras.

O que diferencia em dltima instancia a
identidade étnica de outras formas de
identidades coletivas (religiosas ou
politica) é que ela é orientada para o
passado e tem sempre uma aura de
filiacao (R Cohen, 1978)

A aura de filiacdo referida por Cohen,
também ¢é feita com o presente e o futuro, uma vez
que, no processo histérico brasileiro houveram
inUmeras rupturas em relacao a degradacao feita
pela cultura de matriz africana. Orientamo-nos em
uma producao cultural afro-brasileira qualificada,
com sentidos para os signos e simbolos, das
continuidades e das rupturas com uma aurea de
fillacdo. Adanca, a mUsica, o canto, as artes plasticas
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e visuais, a performance, sempre juntas.

A nocao de que se pode encontrar a
esséncia de sociedades nacionais,
civilizagoes, grandes religides ou o que
quer que seja, resumida e simplificada nas
assim chamadas pequenas cidades ou
aldeias € umabsurdo visivel .

. Foto: Feljpe Torres/2012
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Durante um longo periodo histérico, as
culturas de matrizes africanas e suas manifestacoes
nao foram (re)conhecidas pela sociedade brasileira
e pelo Estado em suas nuances. Nesse processo de
generalizacdo, os fundadores (‘quem seriam esses
fundadores? Os antepassados?) foram esquecidos e
diminuidos em sua importancia, o que colaborou
para a diluicado do reconhecimento do
pertencimento étnico-racial negro, popularizando
a ideia de que "Tambor € igual a macumba, igual a
candomblé, igual ao batidao". A ideia de que sdo
conhecimentos de que "Todo mundo sabe, ¢ facil",
espelha o racismo e a negacao da riqueza cultural
desses povos.

Na co-relagdo entre o tempo e o espaco, a
continuidade e a ruptura, a tradicao e a
modernidade, sem hiatos, € que discutimos,
fomentamos, propomos e promovemos as
questdes e contribuicdes dos povos tradicionais de
matriz africana em um debate mais amplo, o da
cultura. Quais sdo as interfaces entre os povos
tradicionais de matriz africana e a cultura negra no
Brasil? Como debater uma produgao cultural tdo
complexa, de dificil definicao? Mais dificil ainda seu
compartilhamento com limites definidos e
delimitados. Principalmente porque para os povos
tradicionais de matriz africana, a arte nao € uma
classe de objetos existentes no mundo para serem
circunscritos e classificados, mas uma categoria do
nosso pensamento e da nossa pratica.

Como fala Pedrosa:

"a arte dessas culturas nao é uma arte de
contemplacao, mas ativa, participante,
coletiva, e nao substitui nada, em
nenhuma de suas manifestacoes. Nao é
representacdo de uma imagem, mesmo
da realidade, porque é a prépria
realidade, ou uma das fontes de
recreacao dessarealidade".

De que forma indicar a matriz de todo o
arsenal simbdlico dos tambores na cultura
brasileira, que nasceu e esta guardado nos povos

pg. 37

tradicionais de matriz africana? Por exemplo, em
oficinas artisticas de percussdo afro-brasileiras
espalhadas pelo Brasil, em locais onde o
pertencimento étnico-racial ja nao existe mais, a
reacao de educandos adolescentes e de suas
familias € de repulsa. Inimeros oficineiros nao
indicam sua filiagdo a tradicoes de matriz africana.
Quando perguntado: o que € um ili? Comumente
os educadores respondem: é um tambor! A
conversa para por al. Se a pergunta for: o que ¢
macumba?! O educador fica sem resposta.

A escravidao, o preconceito, o racismo e o
reducionismo construiram, ao longo do tempo,
uma cultura negra baseada em duas grandes
maximas. Uma que busca a "pureza" africana,
indicios de um passado mitico que dificilmente sera
encontrado. Outra que mistura, reconfigura e
altera a cultura dos povos tradicionais de matriz
africana, a partir do olhar da diversidade,
Incorporando assim, elementos notadamente de
outros grupos culturais.

Neste contexto, ha uma grande
complexidade em definir o que é ou nao cultura
negra. O que podemos é definir alguns padrdes
perfeitamente aplicaveis no Brasil.

Um primeiro padrao, quando aceitavel, é
aquele que divide os povos tradicionais de matriz
africana nas chamadas nacdes. A partir de divisdes
dos grupos linguisticos yorubd, fon e bantu e seus
espagos geograficos, o candomblé foi diferenciado
respectivamente em trés macro-nacoes: kétu, jeje
eangola.

Hoje, compreendemos que estas divisdes
podem ser estabelecidas nao s pelos aspectos
linguisticos e geograficos, mas também por macro-
padroes rituais, estéticos e plasticos, alimentares e
performaticos.

Podemos entao dizer que a cultura criada
nos territérios dos povos tradicionais de matriz
africana no Brasil e levada para fora desse espaco —a
rua, a praca, o mercado, a casa de show, o teatro —
também pode ser identificada a partir destas
divisdes, destas filiacdes.



Por exemplo, o samba e suas varias
vertentes (o jongo, o samba de roda do recéncavo
da Bahia, o samba rural paulista, o samba carioca, o
batuque de umbigada, o carimbd do Para, entre
outros) tém sua principal matriz nos povos
tradicionais de matriz africana bantu. O afoxé nos
pOVOS yoruba.

Os povos tradicionais de matriz africana
historicamente levaram para a rua indicios do
sagrado, signos reconfigurados de objetos
litdrgicos, vestimentas, musicas, canticos, dancas,
alimentos. Os Maracatus de Pernambuco, por
exemplo, ja foram chamados de candomblés de
rua, e dentre iniUmeros indicios em sua
performance temos a calunga, boneca negra
vestida com peruca e roupas europeizadas que
possui no seu interior elementos magicos dos
povos tradicionais de matriz africana recifenses. Os
Bumbad do Maranhio, dentre outros varios
elementos, contam com o Cazumba, personagem
mascarado representando a fusdo dos espiritos dos
Os Afoxés de Salvador,
Recife e Rio de Janeiro, também conhecidos como

homens e dos animais.

candomblés de rua, com seus ilu (atabaques),
agogo (agogds), sekeré (xequerés) percutem o
ritmo "sagrado" chamadojesa (ijexa).

O samba, exemplo classico, em suas
primeiras letras na década de 30 tinha citagdes de
elementos das religides afro-brasileiras, mesma
época que marca a constituicdo da industria
fonogréfica e a instalaco efetiva da radio do Brasil,
no Rio de Janeiro. Embora na sua origem, o samba
esteja intimamente ligado a musica bantu, nestes
mesmos anos 30 foi elaborado um estilo mais
voltado para a sociedade abrangente, o samba
urbano em oposicao ao samba de morro. Divisao
proposta pela cultura de massas, como diz Morrin:
"a cultura de massas produz os seus préprios mitos"
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O hip hop, que surgiu nos guetos negros de
Nova York e migrou para varios paises, inicia em
Sao Paulo seu movimento cultural atrelando
nitidamente as questdes da cultura urbana e os
inUmeros problemas sociais sofridos pela maioria
da populacao e se constitui como outro exemplo da
interface entre os povos tradicionais de matriz
africana e a cultura negra.

No Brasil, o hip hop constituiu-se com
elementos tipicamente nacionais. A improvisagao
das letras do MC e a maneira do D] tocar as
"bolachas" e do "breaker" dancar estao intimamente
ligadas a estética dos povos tradicionais de matriz
africana. A "pick-up" do D] ¢ a ressignificacdo dos
tambores sagrados — run, runpi e I€, onde de um
lado ha a percussao da base musical e do outro a
Improvisagao.

Todos esses pequenos exemplos materiais,
superficialmente acima descritos, nos mostram a
influéncia da cultura negra dos povos tradicionais.
Todos os simbolos levados para a rua possuem
sentido e significado, ndo estao ali ao acaso ou
simplesmente por sua beleza.

Na discussao devemos indicar a filiacao,
para que se seja possivel contextualizar,
descontextualizar e re-contextualizar a presenca
das tradicdes de matriz africana na cultura negra
brasileira e para que o que, aparentemente, seria
repulsado passe a fazer parte de ligacbes e
lembrancas de nossos antepassados.

O tambor, repleto de significados, carrega
consigo sentidos para além da festividade e da
alegria ,a0 mesmo tempo em quecompde o ethos
brasileiro. Segundo Geertz:

os aspectos morais (e estéticos) de uma
dada cultura, os elementos valorativos,
foram resumidos sob o termo "ethos". O
ethos de um povo é o tom, o carater e a
qualidade de sua vida, seu estilo moral
estético e sua disposicao, € a atitude
subjacente em relagcao a ele mesmo e ao
seu mundo que avidareflete.
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. Foto: Sandra Campos/2012

Desta maneira, o conceito de Povos
Tradicionais de Matriz Africana é, sobremaneira,
mais alargado do que apenas a relaggo com o
sagrado afro-brasileiro, constituindo assim um
importante instrumento para do didlogo com o
Estado Brasileiro.

Fazer sentido é trazer a tona nossa filiacao e,
para o ethos, referenciar sua memoria é de certo
modo remontar um passado que nao é percebido
ou sequer permitido em seu cotidiano. Esta af mais
uma brecha para utilizar o conceito de povos
tradicionais de matriz africana. Ele permite trazer os
sentidos do passado pelos ruidos internos, pelos
olhares, pelos sabores e sons da memadria do corpo
e significar o presente.
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Foto: Fernanda Procdpio/2010.[0lubaje no llé Obd Kétu Ase Omi Nla — SP]

a Declaracao Universal dos Direitos

Humanos, de 1948, a alimentacao figura

entre os direitos humanos fundamentais:
"Toda pessoa tem direito a um nivel de vida
adequado que lhe assegure, assim como a sua
familia, a salde e o bem-estar, em especial a
alimentacdo (ART. XXVI)'. Em 1974, todos os
Estados que participaram da Conferéncia Mundial
de Alimentacao das Nagdes Unidas proclamaram
novamente o direito a ndo padecer de fome e
desnutricao:

Todos os homens, mulheres e criancas
tém o direito inalienavel de nao padecer
de fome e desnutricao, a fim de poderem
desenvolver-se plenamente e

desenvolver suas faculdades fisicas e
mentais (DOMENE, 2003:08,09).

Afome é tida como um sintoma da pobreza.
S6 existem populacdes pobres porque, em
contrapartida, existem populacdes ricas e € essa a
ordem do modelo econdmico capitalista. Ora, se é
adesigualdade econdmica que causa afome elando
é resultado Unico do comportamento alimentar de
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individuos. Portanto, a fome e a ma nutricao sao
fenbmenos decorrentes da organizacao social
capitalista, algo muito maior e complexo.

A educagao nutricional classica parte do
pressuposto de que a desnutricio é causada por
maus habitos alimentares e, assim, cabe ao
individuo aprender a comer alimentos de alto teor
nutricional. Dessa forma, ndo se questiona a
organizacao social, assumindo uma postura de que
as causas basicas sao imutaveis e por isso € o
individuo que deve mudar (VALENTE, 1989).

Tendo em vista a estrutura social e
econdmica capitalista, caracterizada pela exclusao
de grupos sociais, é necessario repensar a educagao
nutricional, torna-la participativa, critica e de fato
efetiva. De nada vale a acdo com foco em
individuos, se ha um modelo econdmico cujo teor
é de continuar a produzir individuos famintos. O
que a educacdo nutricional deve cumprir é com a
mobilizacdo de agentes sociais, com metodologias
que levem a reflexao sobre o problema, gerando
autoestima e confianca.



Ha muitos anos nos Estados Unidos da
América, os estados de Virginia e Maryland
assinaram um tratado de paz com os indios das Seis
Nacdes. Ora, como as promessas e o simbolo da
educacao foram sempre muito adequados a
momentos solenes como aquele, logo depois os
seus governantes mandaram cartas aos indios para
que enviassem alguns de seus jovens as escolas dos
brancos. Os chefes responderam agradecendo e
recusando:

[...] Nés estamos convencidos, portanto,
que os senhores desejam o bem para nés
e agradecemos de todo o coracao. Mas
aqueles que sao sabios reconhecem que
diferentes nagcdes tém concepcoes
diferentes das coisas e, sendo assim, os
senhores nao ficarao ofendidos ao saber
que a vossa idéia de educacao nao € a
mesma que a nossa [...] Muitos dos
nossos bravos guerreiros foram
formados nas escolas do Norte e
aprenderam toda a vossa ciéncia. Mas,
quando eles voltavam para nés, eles eram
maus corredores, ignorantes da vida da
floresta e incapazes de suportarem o frio
e a fome. Nao sabiam como cacar o
veado, matar o inimigo e construir uma
cabana, e falavam a nossa lingua muito
mal. Eles eram, portanto, totalmente
inateis. Nao serviam como guerreiros,
como cacadores ou como conselheiros.
Ficamos extremamente agradecidos pela
vossa oferta e, embora nao possamos
aceita-la, para mostrar a nossa gratidao
oferecemos aos nobres senhores da
Virginia que nos enviem alguns dos seus
jovens, que lhes ensinaremos tudo o que
sabemos e faremos deles, homens.
(BRANDAO, 1985, p. 8-9).

A Carta dos Indios das Seis Nacoes traz
elementos fundamentais para se pensar outras
formas de educagao. A primeira, e mais importante,
€ que nao existe um s6 povo, uma so realidade, o
que existe € uma diversidade de gentes, com
diferentes visdes de mundo. Outro ponto
importante da carta € o de que nao existe uma
forma, ou um Unico modelo de educacio. Ea partir
da realidade de seu territério, de sua organizacao
social, politica e econdmica, que um povo direciona
sua educacao, seu processo de aprender e ensinar,
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ja que a transmissao de saberes entre velhos e
jovens € o que garante sua sobrevivéncia fisica e
cultural.

A concepcao da sociedade neo-brasileira,
uma sociedade em que os conceitos mudam
dinamicamente e que os valores e principios do
poOvO movem-se sempre numa perspectiva teo-
referente, em relacdo as populacdes nao
europeias, infelizmente reflete o processo de
colonizacao e dominacdo da Europa. Além da
dominacdo econdmica e politica, o imperialismo
europeu transmitiu ao Brasil seu legado ideoldgico,
a supervalorizacao do branco, da cultura do branco
europeu e a marginalizacdo e discriminacdo do
negro e indigena.

A ideologia eurocéntrica € ensinada nas
escolas desde a colonizacdo até os dias atuais. Ela
transforma os indigenas em folclore e
remanescentes do "exdtico", como se a dominacio
do branco europeu fosse essencialmente natural e
as populacdes indigenas tivessem passado pela
histéria do Brasil por um descuido histérico (ALVES,
1998). Da mesma forma, os povos africanos foram
vistos como seres desprovidos de principios
civilizatérios, que entregaram seu povo e
renderam-se a escravidao. E, para além disso,
muitos dos principios civilizatérios africanos foram
roubados, o que podemos chamar de um roubo
epistemoldgico, pois a sociedade branca passou a
usar o conhecimento do povo negro e tradicional
de matriz africana sem fazer a devida referéncia

(JESUS, 2013).

Um povo dificiimente alcangara um estado
abrangente de soberania se nao for por meio do
exercicio da autonomia, da confianca coletiva
dentro do grupo e da crenca em simesmo detendo
conhecimentos para manter sua cultura, sua terrae
suaformade alimentar-se.

Os povos africanos trazidos para o Brasil
vieram apenas com as roupas do corpo, seus
principios, fazeres e saberes construidos na
comunidade e gravados no cérebro, o computador
humano (NDANDALAKATA, 2013), transmitidos
oralmente, pois essa era a forma dessas sociedades
perpetuarem sua histéria e seus conhecimentos:
"Fundada na iniciacdo e na experiéncia, a tradicao
oral conduz o homem a sua totalidade e, em
virtude disso, pode-se dizer que contribuiu para
criar um tipo de homem particular, para esculpir a
almaafricana." (HAMPATE BA, 2010, p. 169).



A invasdao portuguesa no continente
africano, a instalacao de novos modelos
econdmicos e, principalmente, a
desterritorializacao fisica e cultural, significaram para
os povos africanos de Africa e da didspora uma
drastica alteracao em sua economia de subsisténcia.
O empobrecimento e a caréncia alimentar dessas
populagdes foram resultados de tais eventos
(BANDEIRAET al., 2008).

O processo de resisténcia e resiliéncia, no
Brasil, se deu de diferentes maneiras, de acordo
com a época, mas medido, principalmente, pela
negacdo ou aceitacdo da cultura dominante. O
modelo econdmico africano, reproduzido de
forma autdnoma nos Quilombos, tem seu cerne na
riqueza e na diversidade encontradas no respeito a
todo ser vivo. Um respeito que leva a nao
exploracao pelo lucro, o ndo uso da terra de forma
a destruir a mesma e a criagao de animais e
alimentos para sua subsisténcia.

Tem a cadeia alimentar, mato para
alimentar o povo neste dia, amanha é um
dia que nao nasceu. Ao nascer estarei
fortalecido para buscar o alimento, pois

ontem me alimentei.
(NDANDALAKATA, 2013, comunicacao
oral)

A forma de resisténcia dos povos africanos
na didspora, sem terra e sem direito a sua forma
tradicional de alimentacao, prejudica o processo de
sustentabilidade de tal forma que essas populacoes
sao obrigadas a reverter paradoxalmente afartura e
a diversidade alimentar em uma dieta mondtona e
nutricionalmente pobre.

Ao resistir em territérios especificos,
denominados terreiros, receberam diferentes
nomes: seitas, cultos e, por Ultimo, apenas como
pratica religiosa, e estas nomenclaturas foram
sendo absorvidas a cada geracao.

Para os meus antepassados, nao
importava como chamavam eles. O
importante é que, como todo povo que
migra, mas de forma absoluta, neste
territério foi constituido o espacgo
sagrado, cultural, de ensino, de cura e de
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manutencao econdmica
(NDANALAKATA, 2013, comunicagao
oral).

Negar este espaco como um territorio de
um povo é uma forma de ndo reconhecer as
sociedades africanas como modelos civilizatérios
que contém uma economia possivel de
sobrevivéncia e também de desconsiderar as
relagdes autbnomas de sustentabilidade, além de
Impor um modelo externo de exploracao da

natureza como Unica via possivel (ALVES &
CARVALHO, 2008).

Segundo o Conselho Nacional de
Seguranca Alimentar e Nutricional, ter seguranca
alimentar é ter acesso regular e permanente a
alimentos de qualidade, em quantidade suficiente,
sem comprometer o acesso a outras necessidades
essenciais, tendo como principio praticas
alimentares promotoras de salde que respeitem a
diversidade cultural e que sejam social, econbmica
e ambientalmente sustentaveis (CONSEA, 2004).
Portanto, para o alcance da soberania alimentar
pelas populacoes indigenas e os povos tradicionais
de matriz africana deve-se ir muito além da
distribuicao de alimentos.

Para avancar neste objetivo, € preciso
reestruturar e criar politicas publicas que
correspondam as necessidades de salde, educagao
e, sobretudo, a garantia do territério e das
territorialidades dos povos tradicionais de matriz
africana no Brasil. A expansao das cercas que hoje
delimitam a reprodugao cosmoldgica da mulher, do
homem e da crianca de matriz africana ao espaco
do que denominamos terreiro, € o que possibilitara
a ampla execucdo de praticas alimentares
promotoras de saude, sustentavel e culturalmente
adequadas.

Um importante desafio é fazer chegar a
maioria das pessoas que aquilo que os ancestrais
africanos trouxeram na sua memoria como
principios civilizatérios, dentre eles o alimentar, €
um direito seu inaliavel, tal como o € a garantia do
respeito ao conhecimento e valores para qualquer
outro povo tradicional.



Podem tirar tudo de nés, os africanos, e
nés também podemos ter tudo, como ser
de qualquer religiao, mas nao podem tirar
de nds, os afrodescendentes, a nossa
tradicao (NDANLAKATA, 2013,

comunicagao oral).

Outro desafio é superar a barreira da
hierarquizacao racial e de outraforma respeitar esta
barreira como divisor de dguas na atual sociedade.
Os valores dos povos africanos podem ser
reproduzidos, e tem sido, tanto que encontramos
cotidianamente naqueles que ndo se declaram
afrodescendentes manifestacdes nitidamente desta
tradicdo, por todas as pessoas, mas € de patrimdnio
dos que se autodeclaram negros.

Estas pessoas resistiram e tornaram-se
resilientes sob a pressao da negacao de sua origem
e seus principios. Foram as pessoas dentro de
territdrios, por muitas vezes considerados
marginais, que os mantiveram e que possibilitaram,
hoje, o reconhecimento dos povos tradicionais de

matriz africana. Reconhecé-los como responsaveis

pela manutencdo e, portanto, pela reproducao
destes saberes em escolas, equipamentos de salde
ou assisténcia social € o passo a ser dado pelas
instituicdes para vencer o racismo institucional.

A tradicao € muito mais que religido. A
compreensao do ato de se alimentar tradicional
como forma de resisténcia fica muitas vezes
delimitada ao terreiro, mas deve-se observar que
estd presente em muitos outros lugares, seja na
cozinha regional como a mineira, a baiana e,
inclusive, em restaurantes caros dos grandes
centros urbanos.

O reconhecimento da alimentacao
tradicional africana deve ser feito para que seja
superado o roubo epistemolégico e principalmente
para romper com os preconceitos que alimentam o
racismo e o édio entre as pessoas. Fazer com que
os interlocutores apropriem-se dos referenciais
tedricos aqui apresentados e de outras fontes para
enriquecer o trabalho.

. Foto: Fernanda Procdpio/2013.[Preparo do acarajé e assepsia tradicional das folhas de mamona no llé Ase Palepa Mariwo Sesu - SP]
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. O QUE E DIREITO HUMANO A
ALIMENTACAO ADEQUADA

'O direito a alimentacao adequada realiza-
se quando cada homem, mulher e crianca, sozinho
ou em companhia de outros, tem acesso fisico e
econdmico, ininterruptamente, a alimentacao
adequada ou aos meios para sua obtencdo. O
direito a alimentacdo adequada niao devers,
portanto, ser interpretado em um sentido estrito
ou restritivo, que o equaciona em termos de um
pacote minimo de calorias, proteinas e outros
nutrientes especificos. O direito a alimentacdo
adequada terd de ser resolvido de maneira
progressiva. No entanto, os estados tém a
obrigacdo precipua de programar as agoes
necessarias para mitigar e aliviar a fome (...)"
(Comentario Geral 12, ONU, 1996).

2. O QUE E SEGURANCA ALIMENTAR E
NUTRICIONAL SUSTENTAVEL?

Seguranca alimentar e nutricional consiste
na realizacao do direito de todos ao acesso regular
e permanente a alimentos de qualidade, em
quantidade suficiente, sem comprometer o acesso
a outras necessidades essenciais, tendo como base
praticas alimentares promotoras de salde, que
respeitem a diversidade cultural e que sejam
ambiental, cultural, econdmica e socialmente
sustentavel (Lein® | 1.346/2006).

3. ALIMENTACAO ADEQUADA E
SAUDAVEL

'A realizacdo de um direito humano basico,
com a garantia a0 acesso permanente e regular, de
forma socialmente justa, a uma pratica alimentar
adequada aos aspectos bioldgicos e sociais dos
individuos, de acordo com o ciclo de vida e as
necessidades alimentares especiais, considerando e
adequando quando necessario referencial
tradicional local. Deve atender aos principios da
variedade, qualidade, equilibrio, moderacado,
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prazer e sabor, as dimensdes de género, raca e
etnia, e as formas de producao ambientalmente
sustentaveis livre de contaminantes fisicos,
quimicos e bioldgicos e de organismos
geneticamente modificados" (Il Conferéncia
Nacional de SAN, Fortaleza, 2007).

4. O QUE E SOBERANIA ALIMENTAR?

Cada palis tem direito de definir suas politicas
e estratégias sustentaveis de producao, distribuicao
e consumo de alimentos que garantam o direito a
alimentacdo para toda populacdo, respeitando as
multiplas caracteristicas culturais do povo.

5.0 QUE EALIMENTA(;AO TRADICIONAL
DE MATRIZ AFRICANA?

E a alimentacdo constituida dentro de um
processo ritualistico que inclui a producao, o
beneficiamento, o preparo e o consumo dos
alimentos (I Plenaria permanente do Férum
Nacional de Seguranca Alimentar e Nutricional dos
Povos Tradicionais de Matriz Africana -
FONSANPOTMA—Natal 2012).

6. O QUE E ALIMENTO TRADICIONAL DE
MATRIZ AFRICANA?

Alimento tradicional é todo alimento que
pode ser compartilihado com a divindade e a
ancestralidade e que garanta a vida de todos os
seres vivos (I Plenaria permanente do Férum
Nacional de Seguranca Alimentar e Nutricional dos
Povos Tradicionais de Matriz Africana -
FONSANPOTMA—Natal 2012).
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Lendas africanas dos Orixds, Salvador. Editora Corrupio,
1985.

"Etnografia Religiosa loruba e Probidade Cientifica." In:
Revista Religido e Sociedade, n° 8, pp. 3-10, Sao Paulo,
1982.

Ewé - 0 uso das plantas na sociedade loruba. Salvador,
Comp. das Letras, 1995.

WILLIETT, Frank & EYO, Ekpo.

Treasures of Ancient Nigeria. New York, Borzoi Book |
Alfred. A. Knopf Inc., 1980. 162 pp.

ZIEGLER, Jean.

Os Vivos e a Morte. Rio de Janeiro, Zahar Editores, 1977.

Atividades de didlogo com a sociedade civil para
construcdo e validacdo do conceito de matriz africana,
coordenadas pela SEPPIR/PR

Seminario "Territorios das matrizes africanas no Brasil -
Povos Tradicionais" (2011)

Oficina de Trabalho: "Pontos de Leitura — Ancestralidade
Africana no Brasil" (2012)

Oficina de Trabalho "Plano Nacional de Desenvolvimento
Sustentavel dos Povos e Comunidades Tradicionais de
Matriz Africana” (2012)

Dialogos "Governo — Sociedade Civil No Més da
Consciéncia Negra" (2012)

Reunido de trabalho com Liderancas Tradicionais de
Matriz Africana (2012)

Oficina de Trabalho: "Formacéo em elaboracao e
execucdo de Projetos no Portal dos Convénios do
Governo Federal - Siconv" (2013)

Lancamento do "I Plano Nacional de Desenvolvimento
Sustentavel dos Povos e Comunidades Tradicionais de
Matriz Africana" (2013)

Oficina de Trabalho: "Formacéo em elaboracao e
execucdo de Projetos no Portal dos Convénios do
Governo Federal - Siconv" (2013)

Plenaria preparatoria dos Povos e Comunidades
Tradicionais de Matriz Africana para A Ill Conferéncia
Nacional de Promocao da Igualdade Racial" (2013)

Il Conferencia Nacional de Promocéo da Igualdade
Racial" (2013)

Seminario: "Seguranca Alimentar e Nutricional dos Povos
e Comunidades Tradicionais de Matriz Africana" (2014)
Oficina de Trabalho com Liderancas Tradicionais de
Matriz Africana do Rio de Janeiro" (2014)
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Instrumentos de gestao do Governo Federal

Politica Nacional de Promocéo da Igualdade Racial
(PNPIR)

Politica Nacional de Satde Integral da Populacao Negra
(PNSIPN)

Programa Nacional de Patrimdnio Imaterial (PNPI)
Plano Plurianual (PPA) (2012-2015)

| Plano Nacional de Desenvolvimento Sustentavel dos
Povos e Comunidades Tradicionais de Matriz Africana
(2012-2015)

Plano Nacional de Cultura (2012)

Il Programa Nacional de Direitos Humanos (PNDH 3)
(2010)

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

Diretrizes Curriculares para Educacéo das relacoes
étnico-raciais e para o ensino de historia e cultura afro-
brasileira e africana (2004);

Marcos Legais:

Constituicao Federal de 1988 - artigos 3°, 4°, 5°; 215
e 216;

Lei n® 9.459 de 13 de maio de 1997 sobre a injiria
racial;

Lei n° 10.639 de 9 de janeiro 2003, de que inclui no
curriculo oficial da Rede de Ensino a obrigatoriedade da
tematica "Historia e Cultura Afro-Brasileira";

Lei n® 10.678 de 23 de maio de 2003, que cria a SEPPIR;
Decreto N° 4.886 de 20 de novembro de 2003, que
institui a Politica Nacional de Promocéo da Igualdade
Racial;

Decreto 5.051, de 19 de abril de 2004, que promulga a
Convencéo n°® 169 da Organizagao Internacional do
Trabalho;

Decreto n® 6.040 de 07 de fevereiro de 2007, que
institui a Politica Nacional de Desenvolvimento
Sustentavel dos Povos e Comunidades Tradicionais;
Decreto n® 6.177 de 01 de agosto de 2007, que
promulga a Convencao sobre a Protecdo e Promocao da
Diversidade das Expressdes Culturais da Organizacdo das
Nacdes Unidas para a Educacéo, a Ciéncia e a Cultura -
UNESCO;

Portaria n® 992 de 13 de maio de 2009, que institui a
Politica Nacional de Satide Integral da Populacdo Negra;
Decreto n° 6.872 de 04 de junho 2009, que institui o
Plano Nacional de Promocéo da Igualdade Racial;

Lein® 12.288, de 20 de julho de 2010 que institui 0
Estatuto da igualdade Racial;

Decreto 7.272, de 25 de agosto de 2010, que define as
diretrizes e objetivos da Politica Nacional de Seguranca
Alimentar e Nutricional.



Documentos gerados a partir do dialogo com a
sociedade civil

 Resolucdes da I, Il e lll Conferéncias Nacionais de
Promocao da Igualdade Racial, 2005, 2009, 2013,
respectivamente;

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

* Oficina Nacional para elaboracao de Politicas Piblicas de
Cultura para Povos Tradicionais de Terreiros, Ministério
da Cultura, 2011;

 Seminario Territorios das Matrizes Africanas no Brasil -
Povos Tradicionais de Terreiro, SEPPIR, 2011;

|V Conferéncia Nacional de Seguranca Alimentar e
Nutricional, 2011, MDS;

* |l Conferéncia Nacional de Cultura, MinC, 2013
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Secretaria Especial de Politicas de Promocao da Igualdade Racial
Secretaria de Politicas para Comunidades Tradicionais
Esplanada dos Ministérios, Bloco A, 5° e 9° andares

CEP: 70.054-906 - Brasilia-DF

+5561 2025-7000/ 7008

seppir.secomt@seppir.gov.br

www.seppir.gov.br

www.facehook.com/igualdaderacial.br
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