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coordenador do MAFRO

Ca estamos novamente, dessa vez comemorando o Més da
Consciéncia Negra e com uma revista recheada de boas palavras e
saberes, vivenciados e aqui compartilhados por generosa(o)s
autora(e)s . Nessa edicao, para homenagear mulheres e homens,
negras e negros, responsaveis por estarmos aqui, e sobretudo
porgue suas lutas nao podem parar, pois ha ainda muito a ser
combatido, denunciado e conquistado, preparamos uma capa que
apresenta vinte e quatro militantes, em diversas épocas e setores
da sociedade brasileira. Homenagem, mas também referéncia para
nossas agendas e militancias. Para facilitar estas lembrancas,
apresentamos informacdes basicas e links para que possamos saber
mais sobre cada pessoa homenageada nessa galeria, que poderia
dar lugar a milhares de outros homens e outras mulheres que
enfrentaram e enfrentam o racismo nosso de cada dia. Concluida e
editada a capa, na manha do dia 20 de Novembro fomos acordados,
bombardeados pela violéncia, indignacao, medo e vergonha,
quando ficamos sabendo de mais um barbaro crime cometido

contra um homem preto.

Nao havia como nao registrar nossa indignagao em nossa revista,
dai surgiu uma segunda capa, com apenas uma fotografia, que
lamentavelmente representa milhares de vidas ceifadas no Brasil,

apenas nesse ano.

Na sessao Por Dentro do Museu, a musedloga lIma Villasboas fala
sobre lbejis, uma homenagem a essas entidades que integram o
imaginario e festas do més de setembro, quando nossa revista
surgiu na versao blog. Na sessao Territérios, encontramos relatos
memorialisticos, em primeira pessoa, que revelam trajetorias,
inquietacdes e conquistas que nos inspiram e estimulam. Como
novidade, nessa edicdo, surge a sessao Pensares, destinada a
apresentacao de textos relacionados a investigacdes realizadas por
nossas colaboradoras e nossos colaboradores, ou ainda reflexdes

criticas relacionadas as africanidades.

Isso € 0 que preparamos para esse MméEs, nessa revista que € um
projeto colaborativo, que nao seria possivel sem a participacao de
cada pessoa que enviou material para publicacao. Por fim, € sempre
importante lembrar que esse € um projeto artesanal, sem grandes
pretensdes editoriais, No que diz respeito a editoracao e 0s seus
rigores. Nossa intencao é veicular conteudos que possam reforcar
nosso didlogos e vinculos. E, pensando nesses dialogos, ficaremos
muito felizes em receber sugestdes, criticas, impressdes e opinides
sobre a revista através do email do Museu Afro-Brasileiro:
mafro@ufba.br (em breve teremos um email exclusivo para tal).
Aproveitem a leitura. Salve o Vinte de Novembro. Vidas Negras

Importam: VIVAS.



Grande Otelo (Sebastiao Bernardes

de Souza Prata - 1915 /1993). Ator,

NOoSSa Capa

Com esta galeria, na qual apresentamos trajetorias de homens e
mulheres, negros e negras, queremos homenagear todas as
vidas negras, do passado e do presente, espeando que cada
histdria de luta, extraordinaria e cotidiana, sirva para garantir um
futuro diferenciado para as futuras geracdes. "Vidas Negras
Importam". Acompanha cada referéncia biografica, links
informativos sobre cada pessoa representada aqui.

Comediante, Cantor, Produtor e
Compositor brasileiro.
https://emais.estadao.com.br/notici
as/gente,25-anos-sem-grande-
otelo-relembre-a-vida-e-a-obra-do-

humorista, 70002617636

Tereza de Benguela (?-1770). Rainha

Aqualtune (c.1600-?) - Princesa e do Quilombo de Quariteré.

Comandante militar. Nascida no https://aventurasnahistoria.uol.com.br

Reino do Congo, escravizada no /noticias/reportagem/historia-

Brasil. consciencia-negra-teresa-de-

https://www.almapreta.com/editor benguela.phtml

ias/realidade/aqualtune-a-luz-de-

palmares

Abdias do Nascimento (1914-2011).
Luis Gonzaga Pinto da Gama (1830-

1882). Abolicionista, Orador,

Ator, Poeta, Escritor, Dramaturgo,

Artista plastico, Professor

universitario, Politico e ativista dos jornalista, Escritor e Patrono da

irelios chie o HUManos. Abolicao da Escravidao do Brasil.

https://www.geledes.org.br/quand https://www.youtube.com/watch?

O_um_heroi_naciona|_e_neg ro- V:WqSU NCUZJdA&feature:em b_t|t|e

abdias-do-nascimento-e-a-

historia-que-nao-aprendemos/
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Maria Firmina dos Reis (1822-
1917). Abolicionista. Escritora,
considerada a primeira
romancista negra brasileira.

http://www.letras.ufmg.br/lit
erafro/autoras/322-maria-

firmina-dos-reis

Milton Almeida dos Santos,
Geografo, Escritor, Cientista,
Jornalista, Advogado e professor
universitario.
https://www.youtube.com/watch?

v=xPfkiR34law

Adhemar Ferreira da Silva
(1927-2001). Atleta olimpico,
primeiro bicampeao olimpico
do pais.
https://www.youtube.com/wat

ch?v=F6inTor_iaA

Teodoro Fernandes Sampaio (1855-
1937). Engenheiro, Geografo,
Escritor e Historiador.

https://www.geledes.org.br/teodoro

-sampaio-2/

Tia Ciata. (Hilaria Batista de
Almeida - 1854 /1924.
Cozinheira, laguequeré,
Matriarca do samba.
https://www.youtube.com/

watch?v=2-5-_6w8EBQ

Zumbi dos Palmares (1655-1695).

Lider do Quilombo dos Palmares.
https://www.youtube.com/watch
?v=HOsuKoHgNDQ

Dandara (?-1694) — Guerreira
militar e Esposa de Zumbi,
mae de trés filhos.

https://www.geledes.org.br/d

andara-a-face-feminina-de-

palmares/



Dragdo do Mar / Chico da

, . ) Aparecida Sueli Carneiro Jacoel. Fil6sofa,
Matilde (Francisco José do

_ ) Escritora e Ativista do Antirracismo.
Nascimento - 1839 / 1914). Lider

. ) . Fundadora do Geledés — Instituto da
jangadeiro, Pratico mor e

L , Mulher Negra.
Abolicionista, do Movimento

I ) https://www.almapreta.com/editorias/o-
Abolicionista no Ceara.

quilombo/sueli-carneiro-filosofa-
https://www.youtube.com/wat

ch?v=Pju_WvYfhp8&feature

educadora-e-porta-voz-de-uma-geracao

Carolina Maria de Jesus (1914- Ruth Pinto de Souza. Atriz.

1977). Escritora, Compositora e https://www.youtube.com/watc

h?v=pROC8HUa4Ho

Poetisa.

https://www.youtube.com/watch
2v=0fzC36k1gjo

José Carlos do Patrocinio. Antonieta de Barros (1901-1952).
Farmacéutico, Jornalista, Escritor, Jornalista, Professora e Politica.

Orador e Ativista politico. Primeira negra brasileira a assumir

https://www.youtube.com/watch? um mandato

v=BbvgH170B8M

popular.
https://www.youtube.com/watch?

v=0iwcs-zBoiQ




Elza Soares (Elza Gomes da Mae Aninha - Oba Biyi (Eugénia

Conceicao (1937). Cantora e Anna Santos - 1869 / 1938).

Compositora. lyalorixa, fundadora do terreiro de

https://www.youtube.com/watch?

v=Z1pRkd8hWql

candomblé Ilé Axé Opd Afonja.

Lideranca religiosa.
https://www.geledes.org.br/mae-
aninha-ialorixa-do-ile-axe-opo-

afonja/

Nilo Procépio Pecanha (1867- André Pinto Reboucas (1838-1898).

1924). Presidente da Republica. Engenheiro militar, Inventor,

Ministro das Relacdes Exteriores. Abolicionista, Monarquista e

Senador. Ativista politico.

https://www.hypeness.com.br/202

https://www.youtube.com/watch

?v=3d85tmxy9T1A

0/01/o-neto-de-escravizada-que-

virou-engenheiro-lutou-pelo-fim-

da-escravidao-e-hoje-batiza-

avenida/

Pixinguinha(Alfredo  da Rocha

. . Laudelina de Campos Melo (1904-
Vianna Filho - 1897 / 1973). Maestro,
) ) ) 1991). Empregada Doméstica.
Flautista, Saxofonista, Compositor e
. . Defensora dos direitos das mulheres e
Arranjador. Um dos maiores
, . das empregadas domeésticas,
compositores da musica popular
. fundadora do primeiro sindicato de
brasileira.
trabalhadoras domeésticas do Brasil.
https://www.youtube.com/watch?

v=0CMqgSatn4is

https://www.youtube.com/watch?

v=JYL2Ki8ItGg&feature=emb_logo
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Nossa capa 2

Atlas da Violéncia:

assassinatos de

negros crescem 11,5%

Joao Alberto Silveira Freitas. 40 anos. em -lO a nOS

Casado com Milena Borges Alves.
Assassinado por Magno Braz Borges e
Giovane Gaspar da Silva, com
participacao de outras pessoas da

empresa e conivéncia de clientes, em

) Dados divulgados em agosto de 2020, a partir de Estudo
uma loja do Supermercado Carrefour,

baseado no Sistema de Informacao sobre Mortalidade.
em Porto Alegre, no dia 19 de Fonte: Agéncia Brasil.

novembro. véspera do Dia da https://agenciabrasil.ebc.com.br/geral/noticia/2020-08/atlas-da-

violencia-assassinatos-de-negros-crescem-115-em-10-anos
Consciéncia Neg ra.
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IBEJIS NO MAFRO

Iima Villasboas

Ao longo da historia, o nascimento de gémeos sempre esteve
associado as diferentes visbes de mundo dos diversos grupos
sociais. Na visdo cosmoldégica de alguns grupos das
sociedades africanas, por exemplo, o nascimento de gémeos é
visto como algo positivo e esta associado a riqueza e a
prosperidade. Porém, para outros grupos, o parto duplo € algo
negativo que implica em uma ameaca a ordem e a

estabilidade da sociedade!.

Entre os loruba, que vivem principalmente no sudoeste da
Nigéria e no sudeste do Benin, o nascimento de gémeos
estava associado ao sobrenatural e, ao mesmo tempo, a uma
expressao do sagrado, conforme explica Montes (2011, p 34).
Assim, o nascimento duplo é celebrado como um
acontecimento especial para a cultura iorubana, pois acredita-
se gue 0s gémeos, quando honrados, trarao fartura as familias,

assim como para sociedade.

Na tradicao das sociedades loruba, quando um dos gémeos
vem a falecer, ou os dois, € necessario mandar fazer uma

estatueta lbeji como uma representacao da crianca que

faleceu, ou seja: as estatuetas serao erigidas em honra aos seus
gémeos e ao seu orixa protetor Ibeji ou Igbeji - em iorubd Ibi =
nascido; eji = dois (BEVILACQUA e SILVA, 2015 p 20).
Tradicionalmente, € obrigacao da mae de gémeos a encomenda
da estatueta que ficara no “lugar” do gémeo que faleceu. A
encomenda é feita a um escultor que fara a estatueta de acordo
com as tradicdes artisticas dos ioruba: “a estatueta quase sempre
apresenta bracos paralelos ao corpo cujas maos podem ou nao
ser argueadas. Outro aspecto estilistico recorrente é a figuracao
dos olhos com pupilas vazadas” (BEVILACQUA e SILVA, 2005, p
20). A mae dos gémeos carregara a estatueta da crianca junto ao

Seu corpo ou guardara em um local especial, como um altar.

Estatuetas de lbeji - Etnia loruba
Origem: Ifanhim - Republica do
Benin. Autor: Olalogun. Acervo
Museu Afro-Brasileiro da UFBA.
Fotografia: Claudiomar Goncgalves
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A estatueta recebera o mesmo tratamento que o irmao que
sobreviveu, assim: “Ihe serao oferecidas as mesmas coisas que, no
cotidiano ou celebracdes rituais, recebe 0 que permaneceu Vvivo’,
e permanecera no mundo material equilibrando as forcas entre
os dois mundos. O cuidado e atencao a ela dedicado ajudara a
manter o gémeo que sobreviveu na terra, evitando, assim, a

perda do outro filho (MONTES, 2011, p 38).

A presenca dos gémeos nas familias iorubana € tao especial e
importante que o nascimento determina uma ordem na
estrutura familiar (SOUZA JUNIOR, 2011, p 95). Dessa forma, os
filhnos sucessores das criancas nascidas nessas situacdes especiais
sao chamados de acordo a ordem de nascimento, assim: “ldowu
€ 0O nome gque uma crianca recebe por ter nascido apods os
gémeos, se for homem, e ldogbé se for mulher. Alaba é o
segundo filho que vem depois dos gémeos. Idowu no Brasil virou
Doum” (SODRE, 2011, p 108).

No Brasil, por conta do sincretismo afro-catdlico, as celebracdes
as divindades gémeas iorubana foram associadas aos santos
gémeos catolicos Sao Cosme e Sao Damiao, celebrados no més
setembro. E possivel encontrar pessoas dos diferentes universos
religiosos celebrando os gémeos Cosme e Damiao, e o terceiro
filhno, Doum, chamando-os comumente de “santos-meninos”.
Sobre essas celebracdes aos gémeos sagrados no Brasil, SODRE

(2011, p. 105) ressalta que

Esses santos sao conhecidos na
intimidade como “santos meninos “dois-
dois”, “os mabacas” ou ibeji e até
erroneamente como erés.
Proporcionalmente, no decorrer da
aproximacao do Cosme e Damiao dos
catdlicos com o personagem lbeji dos
iorubanos, a imaginaria dos santos foi se
infantilizando, permitido o culto das

criancas numa versao afro-brasileira.

Assim, compreender as estatuetas de lbeji € compreender a
importancia do nascimento de gémeos na visao de mundo da
cultua iorubana, assim como a importancia da funcao social
desempenhada por esses objetos criados para honrar os seus

entes sagrados.

REFERENCIAS
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llma Silva Vilasbdas

Possui graduacdo em Museologia pela UFBA. E
Mestra em Artes Visuais pelo Programa de Pos-
Graduacdo da Escola de Belas Artes da UFBA. E

Museodloga do Museu Afro-Brasileiro
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Anete Anjos

Sou de Pedro Leopoldo, cidade a 46 quildmetros da capital de

Minas, Belo Horizonte. Nasci sob as aguas de marg¢o, em 1962.

Pedro Leopoldo pertence ao Carste de Lagoa Santa, que possui
relevo geoldgico caracterizado pela corrosao das rochas, que
leva ao aparecimento de cavernas, dolinas, cones carsticos e rios
subterraneos. A Gruta do Sumidouro, o Parque Nacional do
Sumidouro e a Gruta Lapa Vermelha 1V, além de outros abrigos,
lapas e cavernas estao nessa regiao. O municipio possui mais de
quinze sitios de valor arqueolégico, espeleolégico ou

paleontolégico. E a entrada ao Circuito turistico das Grutas.

Numa dessas grutas, o naturalista dinamarqués Peter Lund
encontrou fosseis de animais extintos e pinturas rupestres e a
equipe da arquedloga Francesa Annette Laming - Emperaire

encontrou o cranio de Luzia, fossil datado de mais de 11,5 mil
anos, o mais antigo da Ameérica do Sul. Esse nome foi dado pelo

bioantropdlogo Walter Alves Neves, da USP.

No entorno do Parque ha o conjunto histdrico da Quinta do
Sumidouro com uma capela tombada pelo IEPHA. Possui
caracteristicas da segunda fase do barroco mineiro; foi erguida
pelas irmandades do Rosario e do Santissimo Sacramento e pelos
escravizados. A peca de maior representatividade da capela é o
Retabulo Mor, confeccionado em meados do século XVIII. Seu

forro possui pinturas no estilo rococo.

Capelinha da Quinta do Sumidouro

Foto de Anete Anjos
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Registros histdricos informam que o bandeirante  Fernao Dias
Paes Leme chegou em Minas Gerais nos idos de 1673. Ele andava a
procura de pedras preciosas. Nao as encontrando, se estabeleceu
na Quinta do Sumidouro, enquanto aguardava auxilio solicitado ao

governador e a sua esposa.

Esses fatos me encantam desde sempre. Sou ouvinte e leitora
voraz. As narrativas, o folclore, as cantigas, a conversa dos mais
velhos, tornaram-me atenta ao mundo. Procuro entender,
apreender. E sao muitas as historias, os causos. O povo mineiro é
conhecido pela capacidade de tecer o fio da narrativa, de ser

Imaginativo, de criar palavras. Que o diga Joao Guimaraes Rosa, da

mineira Cordisburgo, onde esta a Gruta do Maquiné.

Dentre as muitas histdrias, uma delas merece atencao e uma
pesquisa mais acurada. E sobre um baile que acontecia na cidade
Mmais ou Mmenos entre as décadas de 50 e 60 - o baile dos Burés-
povo negro que ainda mora nos arredores da cidade, no lugar
chamado de Quilombo do Pimentel. Eram famosos por seus

cantos, suas dancas, batuques e sua capacidade de sobrevivéncia.

Eles eram proibidos de entrar nos clubes da cidade. S6 eram
admitidos para prestarem servicos. Decidiram fazer seu proprio
baile. E a partir dai, todos os sabados acontecia o Baile dos Burés.
Apos o trabalho, homens e mulheres vestiam suas melhores

roupas, e a festa acontecia.

Cantavam e dancavam até a madrugada. E um detalhe, todos eram

bem vindos. Era um ambiente de alegria, de compartilhamento.

Tive o privilégio de conhecer uma das frequentadoras desse baile,
tia Junha Alves - que se autoproclamava “a melhor dancarina do

baile dos Burés e cozinheira para mais de mil talheres”.

Tia Junha, além de cozinheira, era eximia artesa e uma lider por
exceléncia. Durante muitos anos foi voluntaria no Centro Espirita
Bezerra de Menezes. Ela coordenava a sopa fraterna e um grupo de
jovens. Durante a execucao desses trabalhos, era o momento que

ela transmitir muitos dos seus conhecimentos.

Sao tantas as historias...

Lembro-me de Dona Marcolina. Ela e o marido trabalharam toda
uma vida num forno de cal. As maos calejadas, corpo arqueado, os
cabelos brancos, a fala pausada, a presenca firme de quem tinha
uma experiéncia inigualavel. No final da tarde, ela ofereceria um
delicioso cha de cravo e canela. Receita de “preta

velha”, gostava de dizer.
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E falava dos mistérios, dos
benzimentos, de cuidados.
Sabedoria ancestral. Sua casa,
portas sempre abertas, acolhia a
todos que vinham em paz, que
precisavam de um conselho,

uma palavra amiga.

Foto de Dona Marcolina, cedida
pela filha dela, Maria Geralda,

conhecida como Dengo

Com Dona Marcolina aprendi a apreciar a Folia de Reis, a Festa
do Congado. Homens e mulheres com suas roupas brancas
enfeitadas de fitas multicoloridas, o cortejo, as coroas reluzindo
ao sol, o manto celeste, as palmas, a cadéncia dos passos, a

louvacao.

Esse € o meu caminho. Saber quem sou, minhas negras
origens. Meu sangue vibra com os tambores, o batuque, o

samba, as ladainhas.

Minha identidade, meu pertencimento. Nao sou apenas da
terra, sou do povo da terra. Reconheco-me e estabeleco lacos.
Minha histdria foi e vem sendo tecida na percepc¢ao dos meus

pPOrqués.

Essa busca do saber e o fascinio pelas histoérias, pelas narrativas,
levou-me ao curso de Letras. Sou professora de Lingua

Portuguesa e Literatura.

As histdrias que ouvi, as lembrancas, o aprendizado, gosto de
compartilhar. E importante para que nao se percam. Por isso
tento transcrever as memorias: 0 que ouvi e também o que
vivenciei, o que emociona, as tradicdes, as manifestacdes da

crenca, da fé de um povo.

Posteriormente fiz o curso de Direito, mas, nunca deixei a sala de
Aula. E a medida que o tempo foi passando, senti a necessidade
de pesquisar, de aprofundar o conhecimento. Precisava aprender
a ouvir além das palavras, entender as causas da exclusao, as
dificuldades do acesso ao Judiciario. Por esse motivo, fiz
especializacdao em Psicanalise e Direito, um curso que buscava a
interface entre esses dois saberes, as duas ciéncias. O operador
do Direito precisa ir além da hermenéutica das Leis. Precisa
entender que onde falta o dialogo o conflito se instaura, quando

a fala é sufocada, emerge a agressao.

Nesse percurso percebi que existe um imenso abismo entre o
que esta escrito e o que acontece cotidianamente. XS
armadilhas oF! discriminacao, do racismo, do Nnao
reconhecimento do direito de todas e todos estao presentes na
vida e na histdria de negras e negros. Isso se apresenta com
sutilezas nas reparticdes publicas, na falta de acesso a justica, na
manutencao de privilégios para alguns, principalmente a

chamada elite.
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Durante alguns anos prestei assisténcia juridica gratuita através
de um convénio oferecido pela Prefeitura. Foi um longo
aprendizado. Esse trabalho com a comunidade carente, so
comprovou o abismo, a situacao de vulnerabilidade e a

necessidade de uma mudanca urgente nas relac¢cdes sociais.

Muitas pessoas sé precisam de alguém para compartilhar seus
anseios e queixas. Que escute com carinho, cuidado e respeito.
Alguém que aponte um caminho. E que entenda as dificuldades.
Outras, sequer sabem assinar o0 nome, mas, sao verdadeiras
bibliotecas, possuem uma experiéncia inigualavel, uma sabedoria
impar. O conhecimento esta sendo perdido. A falta de registros,
de documentos e de pesquisas, esta enterrando grande parte da

historia.

Depois vim para Belo Horizonte e fui trabalhar numa escola cujos

alunos eram do aglomerado da Serra- o maior da cidade.

E foi uma experiéncia unica. Aprendi na pratica o que a faculdade
nao havia me ensinado: as manifestacdes da cultura do povo
negro, o Rap, o Hip-hop, Street dance, funk. Conheci as Meninas
de Sinh3a, os coletivos. Tive alunos que eram rappers, grafiteiros,

artesaos, dancarinos; uma comunidade repleta de saberes.

Isso fez com que eu voltasse aos bancos da escola. Fiz
especializacao em Estudos Africanos e Afro-brasileiros. O curso
sO reforcou o meu entendimento de que o conhecimento esta

muito além de uma epistemologia eurocéntrica, colonizadora.

Sei que o canto do meu povo, seus batugques e rezas, sao

manifestacdes da nossa ancestralidade, da vida.

Sou acima de tudo, antirracista. Orgulho-me e reafirmo cada vez
mais a necessidade de valorizar as experiéncias dos Nossos Mmais
velhos, seus ensinamentos. Devemos cultivar o pertencimento,

gue é a nossa identidade. E essa € a minha profissao de fé.
Sou fruto de uma histdéria que comecgou a ser escrita nas
cavernas, que continuou na batida dos tambores, na poeira

levantada pelos pés no compasso do samba.

Salve os Burés, salve o povo dos terreiros, axé!
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AS PRIMAVERAS E

SUAS DIMENSOES

SUBJETIVAS - Um
pouco de mim

Eliane Costa Santos

( Liu Onawale Costa)

Epa baba!

Me inspirei inicialmente em Cidade Negra* para as memorias
dessa minha caminhada, principio das guebras
epistemoldgicas que me faz ser uma etnomatematica. Faco
analogia as transformacdes da primavera, sustentada por duas
grandes dimensdes - numa se encontra um cajado e todas as
ferramentas que dele antecede e, noutra, trés familias. Por
certo sao os sustentaculos da trajetéria de vida de Eliane Costa
Santos (Liu Onawale Costa) uma mulher negra, soteropolitana,
professora universitaria, pesquisadora em etnomatematica,

nessa Estrada™* por 57 anos

*Banda originaria do reggae, mas com outras ** composi¢ao do grupo
influéncias como soul e o pop rock. Surgiu na

cidade de Belford Roxo, no Rio de Janeiro em

1986.

Percorri milhas e milhas antes de
dormir
Eu nem cochilei,

Os mais belos montes escalei.

Vim de uma familia pobre, com a ciéncia de que a educacao
muda a estrutura social do individuo. Nesse sentido, me dediquei
a estudar, mas, entendendo que nao era apenas o estudo,
portanto, subverto e desafio esse mundo que me rejeita. Assim,
sei exatamente como meus caminhos foram marcados nas

vertentes educacionais, religiosas, econémicas.

Sendo assim essa minha escrevivencia tem como raiz 0S passos
qgue vieram de muito longe com pegadas fincadas por Everaldino
Araujo Santos e Helena Costa Santos, nas tantas histdrias de vida
contadas, buscando inventar e reinventar estruturas para cada
um dos seus filhos serem mulheres e homens de bem, e para o
bem da coletividade criar outrxs ‘filhxs'. Incontestavelmente a
maior heranca que herdo da minha familia consanguinea ¢ a
riqueza social, o capital cultural e afetivo. Reconheco que o maior
trunfo, gue me move até aqui é o legado da sabedoria de buscar
preencher qualquer lacuna por meio do respeito e solidariedade
humana... pela pertenca da espiritualidade e pelo saber cosmico
em territorio religioso estando no fim, me sinto a primeira, mas
no territério académico é uma re (existéncia), na qual essa

trajetoria esta demarcada por subjetividades.
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Assim se forma minha vida, como de toda mulher negra,
rodeada pelo racismo estrutural, mas suleada por sabios
simbolos e signos que como as aguas de um rio, tracejam
espacos de forma tranquila, mas se necessario rompe a
abertura de uma comporta e inunda o mundo, transgredindo,
insubordinando e e trazendo outras epistemos a partir de uma
quebra de estrutura colonial, deshomogeneizando de

conhecimentos.

Na minha transgressao, me torno negra na década de 90 e sou
levada ao MNU, ILE AIYE, CEAFRO, SENUN...as pegadas sao tao
intensas que deixam bons rastros até hoje, sigo por docente na
UNILAB Universidade da Integracao Internacional da Lusofonia
Afro Brasileira Males /Ba, Professora convidada do mestrado

ULAN Universidade Luedi A'NKonde / Dundo Norte /Angola .

No MNU faco parte da equipe organizadora do SENUN-
Seminario Nacional de Universitarios (as) Negros (as), sob a
perspectiva de discutir a “Universidade que o povo negro quer”
€ quase vinte e cinco anos depois faco concurso para a UNILAB
- também construida por ideais de movimento social, nos quais
parte deles, com similitudes, sem interligacdes, mas preteridas
por ndés do SENUN. Ha um adicionante a minha histdria da
UNILAB - o curso de Pedagogia, tem no curriculo o principio
da afrocentricidade - com a Etnomatematica enquanto
componente obrigatério o qual leciono e coordeno o Grupo
Interdisciplinar de Estudos e Pesquisas em Etnomatematica -
GIEPEmM / UNILAB.

Em 2019 complementa minha realizacao, com o convite do
GEPEm/ USP (grupo que sou membro desde 2005) para integrar
O primeiro mestrado em Educacao com énfase em Ciéncias e
Matematica na ULAN-, sendo meu orientando quem abre portas,
para outras defesas. Cada ida e vinda a Angola, percebo que sou

outro Ser.

Desde a década de 90 em formacdes nas escolas, as indignacoes
dos estudantes com a matematica deram base para repensar as

formas de calcular, problematizar em diversas culturas, e assim,
deixo meu bacharelado em contabeis, vou para minha segunda
graduagcao em matematica, com um TCC discutindo

etnomatematica.

Jogo de Ayé. Colecao do Museu Afro-Brasileiro
Foto:grafia: Claudiomar Gongalves.
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Aventuro ser formadora e discutir as matematicas presentes
nas dancas e percussao no Projeto da Banda ERE do lle Aiye;
em dialogar com a matematica por meio das trancas no
projeto Omindudu; as problematiza¢des e calculos no dia a dia
das trabalhadoras domesticas do Projeto profissionalizante
Ampliando Horizonte; a matematica e a cultura africana dos
projetos da Escola Plural do CEAFRO. Todas essas experiéncias
antes da implementacao da lei 10639 de 2003.Paralelo as
instituicdées de movimento social, discuto na Educacao formal
do Ensino Basico, em Sao Francisco do Conde, a matematica
existente no dia a dia dos feirantes e das marisqueiras.
Experiéncias que me motivaram a realizar especializacao em
Educacao para as Relagdes Etnicorracais também no CEAFRO,
discutindo a “Matematica e a Cultura afro-brasileira “, que por

motivos outros nao defend..

O interesse pela quebra de paradigma numa outra dimensao
temporal da matematica, contribuiu para que constituisse um
projeto para “Bolsa Ford”, cursasse o mestrado em Educacao
matematica, adentrasse na Ethomatematica pesquisando os
teares Kente em Ghana. Continuasse doutoramento com
Etnomatematica e a Cultura Africana. Minha expertise propicia
ao termino de o doutorado ser assessora do Nucleo étnico racial
da SME - sdo Paulo (2014-2016) e junto com a equipe, implantar
jogo Mancala Awele - um jogo africano — em todo o municipio

de sdao Paulo.
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Tear. Cdlegéo do Museu Afro-Brasileiro. Origem:

Abomey, Republica Popular do Benin. Doacao do
Ministério das Relacdes Exteriores do Brasil em

1976. Foto:grafia: Claudiomar Goncalves.

Em 2020 escrevo com co-autoria de Assis Anderson o livro
infantil, sobre o jogo Mancala de Guine Bissau - “Historias

além-Mar”.

Mas nem tudo pode ser respondido com a légica da precisao
dessa queréncia, nas primaveras de 2008, 2013, 2018, 2019
algumas flores se esparramam pelo chao e viraram cinzas
cintilantes...” Apontando

a circularidade da vida.

Se hoje estou aqui, se essa producao epistémica decolonizada

existe, ontem eu estava ai, na transicao - e o fim se torna inicio.

Termino aqui como que iniciando - Laroye !
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Eu, uma remanescente quilombola
da Roma Negra (;

Lindinalva Barbosa

"Eu sou quem descreve minha propria histdria, e ndo quem é

descrita. Escrever, portanto emerge como um ato politico. "

[2]

Nasci nesta cidade do Salvador no inicio dos anos de 1960, em
Campinas de Piraja, um lugar que s6 bem mais tarde, e por
forca da acao educativa do Movimento Negro, viria a
descobrir que no passado era um grande quilombo,
comandado por uma preta guerreira de nome Zeferina.
Pensando por ai, posso dizer que ja nasci quilombola,
considerando que fui parida e amamentada em solo regado e
fertilizado pela forca vital de antepassadas/os que trouxeram
da Africa os ingredientes fundamentais de formacdo deste

pais.

A partir deste territério “remanescente de quilombo”, fui
constituindo as minhas experiéncias enquanto ‘“resistente
quilombola”, aprendendo com a minha familia e a vizinhanca,
a permanecer viva, sobrevivendo ao projeto antigo de
exterminio do povo negro. Nesta empreitada, a
determinacao de minha mae e meu pai, Isabel e Antdnio
Barbosa, em promover horizontes mais largos para seus filhos
e filha, sobretudo através da educacao, foram fundamentais
para que eu conseguisse ultrapassar algumas fronteiras, e me
tornar a primeira da familia, de ambas as partes, a chegar a
universidade. A escolha pelo estudo das Letras tem muitos
significados que aqui neste texto inicial nao caberia “desfiar”,
mas € certo que o mundo da literatura € uma das escolhas

gue me afetam de forma definitiva.

Lad pelos anos de 1980, encontrei-me com as principais
escolas que alterariam definitivamente a minha vida: o
movimento negro organizado e o candomblé. Estes
encontros foram responsaveis por orientar a minha forma de
ser e estar no mundo, e definiram as escolhas fundamentais

da minha vida.

Nos finais desta década dos 1980, recebi o maior e mais
bonito presente das maos de Olodumare: o nascimento de
minha filha Isabela, trazida a minha vida pelo axé de Ogum e

Yemonja.



Neste mesmo periodo ingressei na UFBA, como técnica-
administrativa, e, apds alguns anos, mais precisamente em
1993, passei a exercer minhas atividades funcionais no CEAO -
Centro de Estudos Afro-orientais da UFBA. Este foi um espaco
em que, durante quase trinta anos, pude aprender muito,
enquanto exercia minhas atividades funcionais (mas também
politicas), sobre a re-existéncia, a histdria, a cultura e
cosmogonias legadas pela Africa e seu povo sequestrado;
sobre a didspora, o povo descendente de africanas/os e as

lutas que seguem urgentes até agora.

A partir da instalacao do CEAO no Terreiro de Jesus, Centro
Historico de Salvador, em inicios dos anos 1990, pude
experienciar, de forma mais proxima, a efervescéncia cultural
afro-baiana que tinha, no espaco do Centro, uma afluéncia
potente de intelectuais, ativistas, estudiosas/os, religiosas/os
de matriz africana, estudantes, e etc ao prédio colonial da
universidade, e que se constituia como um “espaco de acesso
livre” @ quase inacessivel academia e ambiente universitario,
por parte do publico externo, muitas vezes constituido,
sobretudo naquela época, por muitas/os nao-letradas/os
formalmente. Esta caracteristica do CEAO, herdada das
antigas instalacdes do bairro do Garcia, fazia do Centro aquilo
qgue o saudoso Prof. Ubiratan Castro, um de seus diretores,

chamou de “Casa dos Negros da Bahia”.
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O Centro Histérico da Roma Negra funciona como um
“territdrio-escola” para minha formacao em todos os niveis, e,
provavelmente, o espaco da cidade, onde mais circulei
durante um bom periodo destes quase sessenta anos de
existéncia. Retomando a narrativa escrevivente sobre as
escolhas que fiz na vida, reconheco no cenario do Terreiro de
Jesus e Pelourinho, muitas passagens de exercicio da luta
anti-racista (as gloriosas tercas da bencao dos anos 1980,
eram aulas magnificas sobre negritude!), e os encontros com

O meu amor pela literatura, marcadamente a literatura negra.

Inimeros lancamentos de livros produzidos por escritores/as,
poetas e estudiosas/os negrxs, ocorriam nos espacos do
Centro Histérico. Tenho ainda marcado na memoria o
lancamento do livro de poemas de Jbnatas Conceicao da
Silva, provavelmente em finalzinho dos anos 1980, que
ocorreu num dos saldées do imponente prédio da antiga
Faculdade de Medicina, onde também esta instalado o
MAFRO. Inclusive, € quase certo que o lancamento de Outras
Miragens do Engenho (1989) de Jbénatas Conceicao, tenha
sido mediado pela direcao do Museu Afro, que aquela época
era vinculado institucionalmente ao CEAQO. O livro da Profa.
Ana Célia da Silva, A Discriminacao do Negro no Livro
Didatico (1995), ocorreu numa apotedtica noite de
lancamento no CEAO, no qual as pessoas precisaram fazer
revezamento para entrar, de tdo numeroso que foi o publico

presente.



Outra boa memoaria, foi a do lancamento do Cadernos Negros
19 — Melhores Poemas (1998), uma das edi¢cdes histdricas da
Quilombhoje, ocorrida na Fundacao Casa de Jorge Amado.
Este lancamento foi a minha primeira experiéncia de
organizacao de evento literario, coordenado pelo poeta e
amigo/irmao, Lande Onawale. Muitas outras referéncias
literarias e intelectuais transitaram e lancaram suas
publicacdes nos espacos culturais do Centro Histdrico, mas o
CEAO foi, certamente, o lugar onde mais ocorreu eventos
desta natureza, enquanto sediado no Terreiro de Jesus, entre
0s anos de 1990 e meados dos 2000. E eu, agradecida ao
tempo e ao destino, pude participar e me alimentar muito

deste processo.

Escrever para nao esquecer, escrever sobre o que se vive. Este
enunciado me vem agora, quando retomo estas memaoarias de
caminhos trilhados até aqui; e também me apresenta o
desafio de vencer pequenas guerras contra algumas
verdades inventadas sobre pessoas negras, em especial sobre
mulheres negras, notadamente as da minha geracao. Mas

estas, sao outras conversas, que teceremos futuramente...

A literatura negra, como uma das minhas escolhas de vida,

Nesta experiéncia de producao académica, descobri que a
arte pode ser, antes de qualquer outra coisa, ferramenta de
libertacao. E essa maxima, tem sido reafirmada por escritoras
e escritores que leio e admiro, como a nossa agba Conceicao

Evaristo, guando nos oferece a proposicao de escrevivéncia.

Aqui, me encaminho para finalizar estas linhas de
apresentacao, depositando minha gratidao a Revista do
MAFRO por esta oportunidade de exercitar, nas suas paginas,
a reconstrucao das minhas memoarias e impressdes sobre o
mundo, através da literatura em movimento e que tem como
forca motriz a escrevivéncia guerreira e bonita da nossa
gente. Longa vida a Revista do MAFRO! Vidas negras

importam e tém direito a justa felicidade!

[l] Roma Negra, epiteto da cidade do Salvador, em referéncia a sua
populacao majoritariamente negra. Esta denominacao € atribuida a
Mae Aninha — Eugénia Anna dos Santos, yalorixa fundadora do Ilé Opd

Afonja, falecida em 1938.

[2] KILOMBA, OGrada. Memodrias da Plantacao — Episédios do racismo
cotidano/Grada Kilomba; traducdo Jess Oliveira. l.ed. — Rio de
Janeiro: Cobogo, 2019, p. 28.

Lindinalva Barbosa € Olorixa Oya do Terreiro do

me fez caminhar, através de uma pesquisa académica (2009), . _ .
) Cobre. Ativista do Movimento Negro e do Movimento

pela trajetdria e obra literaria de Abdias Nascimento. E

de Mulheres Negras. Licenciada em Letras -
também deste mergulho na obra de Abdias, que me _

UCSAL/2000 e Mestre em Estudo de Linguagens -
reconheco € me assumo Ccomo uma remanescente

UNEB/2009. Educadora com énfase em Educacédo
quilombola da Roma Negra. )

para as Relacdes Etnico-raciais e de Género
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Em primeira pessoa
desconfiando e
questionando
museus.

Nila Rodrigues Barbosa

Em prefacio de um livro que que teve sua primeira edicao em
2004, Mario Chagas, um dos tedricos de museus e museologia
mais estudados na academia, diz que o autor do livro desconfiava
dos museus e isso era producente pois nos fazia pensar que
Museus Nao seriam unanimidade nem tampouco seriam isentos
de critica. Isso € importante como um comeco de falar sobre de
onde partiram minhas investigacdes sobre Museus. Trata-se de
uma publicacdo que traz para a teoria a contraposicao a algo
considerado resolvido s6 porque instituido como solucao sem
nenhum problema ou inquiricao. Francisco Régis Ramos, em “A
danacao do objeto” [1] chama atencao para o fato de que o Museu
como instituicdo deveria ter o compromisso de manter a
inquietude sobre a representacao da qual € detentora. Uma forma

um tanto, digamos, dialética de ser.

Minha trajetdria na escrita sobre museus também vem dessa
perspectiva, um pouco iconoclasta, de desconfiar de um lugar
com um poder tao grande de contar uma histdéria que para
além de ser reverberada para o Outro, seria, principalmente,
indicada para criancas como forma de conhecer a historia da
sociedade da qual faz parte por nascimento ou por adocgao.
Este um sentido obvio de manter esse poder. Venho do lugar
do Outro. Sou uma mulher Negra, nascida na periferia e ainda
construindo nas margens e as vezes junto dela uma forma de
pensar que possa ser para todos porque contempla a todos em
suas diferencas e trajetdrias. Cursei toda a minha formacao
inicial até a graduacao, em escolas e faculdade publica, com
bolsa de estudo para pds-graduacao a nivel de especializagao e

mestrado em universidade publica.

Meu primeiro contato, consciente, de ser o museu um lugar de
guarda de histdria a ser contada da forma como narrada ali, foi
com minha pesquisa do Bacharelado em Historia, ainda no final
Nna década de 1980. Foi quando consegui, pela primeira vez dar
conta da inquietude de ser minha cidade tao nova, menos de
100 anos e o estado de Minas Gerais ter seu inicio na histéria no
periodo colonial. Ou seja, a Histdria de Minas Gerais comeca
antes que houvesse no Brasil o Estado nacional e a histdria de

Belo Horizonte datava do periodo republicano em seu inicio.
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Note-se que a histdria de Minas Gerais conta que teve trés capitais,
entendidas aqui como o centro onde se localiza o poder politico.
Mariana, Vila Rica depois Ouro Preto e atualmente Belo Horizonte.
N3ao cabe aqui contar essa historia e a histdria de cada uma dessas
capitais mas interessa-nos ter em conta que as duas primeiras
cidades, sdo muito proximas e, o ciclo do ouro perpassa seus

passados de forma a abarcar origem e processos historicos.

Mas Belo Horizonte, sempre me pareceu tao pertencente a isso
gquanto aquelas duas. Uma das razdes seguramente foi
exatamente o processo de mudanca para capital que abarca um
periodo, segundo as fontes histdricas de 1893 a 1897. Mas ao
demarcar esse tema para a minha monografia do bacharelado eu
finalmente me dei conta de que se tratava de um paradoxo.
Explico: do pouco que estudamos na escola sobre a histéria de
Belo horizonte somos ensinados que a nova capital foi construida
sobre as ruinas de um arraial chamado Curral D'el Rey,
possivelmente formado a partir do século XVII. Quando se consulta
os documentos dessa mudancga percebe-se, primeiro que a cidade
foi construida sobre o Arraial do Belo Horizonte, novo nome dado
ao Curral D'el Rey a partir de 1890, ano seguinte a Proclamacao da

Republica.

Um sinal de contradicao em todo esse processo que nharro
rapidamente aqui, entao, € a mudanca de nome para um Arraial
qgue estaria em ruinas quando foi estudado para ser capital

republicana de Minas Gerais.

Minha pesquisa apontou entao o movimento politico do lugar
através de suas liderancas para que a mudanca da capital se
efetivasse da forma como foi desrespeitando as conclusdes da
Comissao de Estudos da Localidades para ser a nova capital. A
referida Comissao escolheu outro local e o Congresso Mineiro

escolheu Belo Horizonte.

Outras contradi¢cdes aparecem nesse processo, mas € importante
mencionar aqui como aquela primeira histéria de Curral D'el Rey
para capital foi construida, e como foi importante para isso a
efetivacdo de um museu da cidade implantado em 1943,
construido com fontes especificamente escolhidas para contar a
histéria de uma capital construida com todos os requisitos de
uma modernidade asséptica e com fontes recentes. Desse museu
Mario de Andrade teria dito quando visitou a cidade em 1952: Belo

Horizonte tem as antiguidades mais novas do mundo” [2] .

Esse museu foi abordado na minha monografia de Especializacao
em Estudos Etnicos e Africanos, da Pontificia Universidade
Catdlica de Minas Gerais - PUC/MG [3] . Estudei os percursos do
responsavel pela formacao do acervo e criagao do Museu que,
inaugurado como Museu de Belo Horizonte acabou anos depois

por levar o nome de seu criador: Abilio Barreto.

Quando desenvolvi a pesquisa para essa monografia que foi
defendida em 2007, eu ja trabalhada no referido Museu Abilio

Barreto, o museu da cidade, desde 2003 e foi importante para
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gque a minha critica se tornasse tao apurada na pesquisa o trabalho
com uma equipe gue reunia muitos historiadores (professores e
pesquisadores), Restauradores, Bibliotecarios e nenhum musedlogo.
Porém, essa falta do profissional de museu era sanada por uma
pessoa que fora cedida do Museu Histérico Nacional, para capitanear
a equipe e que a dirigiu no sentido de fazé-la pensar museus com
base em ampla bibliografia sobre eles em sua especificidade. O nome

desse formador é José Neves Bittencourt[4].

Foi um periodo em que 0s Anais do museu Historico nacional e os do
Museu Paulista tinham artigos lidos de modo continuo desde os
aspectos da formacao dos museus, como de conservacao, teoria
museoldgica, montagem e cenografias das exposi¢cdes, etc. Foi
oportunidade de formacao intensiva e que muito me ajudou a
escrever e publicar inclusive nos Anais do Museu Historico Nacional
com o tema de nao representacao de Negros[5]. Data desse periodo

0S primeiros artigos escritos coletivamente e individualmente.

Fui curadora de varias exposicdes e uma das Ultimas realizadas causou
certo incomodo dentro daguela equipe técnica, mas foi levada a cabo e
de certa forma negociou com a cidade nao representada em seu
museu. O nome da exposicao, “Uma questao de Raca, representacdes
do Negro no museu da Cidade”, buscou ser um ponto de
guestionamento de paradigmas que poderiam expor o proprio museu,
O Seu acervo e a comunicacao de acervo. Uma espécie de
autoquestionamento, (porque eu, curadora da exposicao, era também
técnica de acervo daquele museu), do museu como uma instituicao

concebida para construir e reverberar a narrativa da histéria da cidade

e para nao representar negros na histdria da cidade.

Uma visita singular a essa exposicao de certa forma me deu o
feedback de que minha critica encontrava ressonancia em outros
trabalhos que eu nao conhecia, até entdo. A exposicao foi
montada em uma area que era um foyer que era entrada para o
auditério. Um seminario sobre reservas de museus reuniu
técnicos e diretores de museus de todo o Brasil nagquele museu e
uma pessoa ao ver a exposicao pediu para falar com a curadora.
Foi muito interessante porque quando a recepcionista me falou a
primeira vez sobre isso, o fez com o maior cuidado, chamando
atencao para que a exposicao pode ter causado em alguém
alguma indignacao principalmente pelo tratamento dado a

alguns objetos totalmente diferenciado.

Além da prdpria mensagem expositiva de “mea-culpa” do museu
por Nnao representar Negros como protagonistas, ou ao menos
antagonistas em seu acervo. O didlogo com esse entao diretor do
Museu Afro-brasileiro da Universidade Federal da Bahia me
aproximou de algumas leituras que eu ainda nao havia feito e
também de sua dissertacao de mestrado e sua tese de doutorado.
Essa ultima, dialogava diretamente com a minha exposicao. Foi a
primeira vez que tomava contato com a obra de Marcelo
Nascimento Bernardo da Cunha e também com lugares na Bahia
onde epistemologias importantes poderiam me enriquecer
intelectualmente. Escrevi um artigo onde € narrado todo o
processo de montagem da exposicao, seus contextos politico,

historicos e museoldgicos, de forma detalhada [6] .
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As visitas a exposicao, “Uma questao de Raca, representacdes do Negro
no museu da Cidade”, por parte das escolas, foi colocada no roteiro de
visitas ao Museu, mas, eventualmente, poderia nao ser mediada. Ela
destoava das outras exposi¢cdes vigentes no mesmo periodo, e na minha
avaliacao cumpriu bem seu papel de impactar e ao menos possibilitar o
exercicio de pensar diferente. Foi uma primeira experiéncia e anos
depois um continuo de exposi¢cdes e outros eventos relacionados a
presenca de protagonistas negros (as) negra na cidade comecou a ser

constante até os dias atuais.

Até entao, pensando minha cidade comecei a atentar para a questao de
museus a nivel nacional e me chamou atencao o Museu da
Inconfidéncia e o Museu do Ouro. Comecei a observar os acervos destes
dois museus com a hipodtese de que nao fossem eles instituicdes que
vissem o protagonismo negro no século XVIII, cujo acervo possuiam e
comunicavam. Para confirmar a hipotese, pensei primeiro na figura do
Quilombo como aparecia nos dois museus e ao nao perceber a presenca
de representacao deles nos acervos, passei a problematizacao do tema
e dos museus para um projeto de mestrado. Fui aprovada no entao
Programa Multidisciplinar de Estudo Etnicos e Afro-orientais da
Universidade Federal da Bahia. Sob a orientacdao do professor, doutor
Marcelo Cunha, musedlogo e professor do POSAFRO pude desenvolver
O projeto, em consonancia com as teorias da etnicidade, elementos de
metodologia interdisciplinar entre ciéncias sociais e antropologia e

estudos culturais.

Foi um avanco tedrico muito importante para mim. Foi possivel
perceber como Museu pode ser pensado de diferentes formas e de

diferentes miradas em acervos e trajetorias.

Foi possivel inclusive ver que
aquela desconfiang¢a, sem aspas,
tem razao de ser e pensar que o
museu das certezas pode nao ser
o ideal para aqguele social no qual
esteja inserido. Minha dissertacao

foi publicada em forma de livro[7].

Meus artigos estao disponiveis em pdf no site da Academia
Edul[8].

Escrevi um livro paradidatico que

QUILOMBOLAS

sOmos todos parte

dessa historia

explora quilombos de Minas Gerais na
regidao da Serra do Cipd[9], tantos os
gue existem efetivamente quanto os
gque existem apenas na memoria

sofrem nessa regidao com a voracidade

da mineracao a decompor
materialmente, politicamente e

L historicamente  vidas, lugares e
memaorias.

Uma boa forma de acabar esse artigo, na primeira pessoa talvez
fosse contar os projetos de pesquisa futuros. Porém isso nao
sera necessario, uma vez que o que foi pesquisado por mim até
agora, carece do estudo da perspectiva do outro e seus museus,
se € que eles existem. Este talvez seja o inicio da formulacao de

uma boa hipdtese.

Em Belo Horizonte, Minas Gerais, 20, outubro de 2020.
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Nila Barbosa - Graduada em Histdria pela UFMG, Mestre
em Estudos Etnicos e Africanos pela UFBA e
Aperfeicoamento em Culturas e Histéria dos Povos
Indigenas. E pesquisadora atuando nos seguintes temas:
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quilombos e quilombolas. Escreve artigos e resenhas em
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livro paradidatico Quilombolas: Somos parte desta historia



Iniciei minha trajetdéria académica no Curso de Licenciatura

em Histdéria da Universidade Federal do Piaui, em 2001.

Meus interesses de pesquisa se ligavam a producao artistico-
literaria e as questdoes de identidade nacional e regional,
objeto de meu TCC e do projeto de mestrado com que
ingressei em 2006 no Programa de Pds-graduacao em Histodria
da Universidade Federal do Rio Grande do Norte, tendo

concluido em 2008.
Essa travessia entre o sertao e o litoral do Nordeste brasileiro

se tornaria muito frequente e Iimportante para meus

aprendizados e construgdes intelectuais.

ol

Em 2009, ingressei como docente na Universidade Federal do Vale
do Sao Francisco (UNIVASF), no entao recém-criado Colegiado de
Artes Visuais, no Campus de Juazeiro, Bahia, onde tive a
oportunidade de aprofundar a pesquisa iniciada no mestrado sobre
as matérias e formas de expressao dos grupos sociais populares e

subalternizados.

A época, o campo interdisciplinar em consolidac&o da cultura visual
se apresentava como plataforma para me aproximar das artes
visuais, especialmente através de uma pratica de documentacao
situada, ela também, atravessada entre as searas disciplinares e os

usos sociais: a imagem fotografica.

As pesquisas iniciais desembocaram no projeto de doutoramento
que apresentei ao Programa de Poés-graduacao em Histdoria da
Universidade Federal de Pernambuco, em 2010. Entre Recife e
Petrolina, novamente litoral e sertdo, desenvolvi e cheguei a
defender, em 2014, uma tese de histdria visual sobre imagens,
palavras e praticas sobre os espacos do rio Sao Francisco, em
disputa ao longo do século XX. Adquiri, em 2013, um importante
aporte metodoldgico na abordagem da fotografia na pesquisa,
qguando frequentei o Seminario La Mirada Documental, na Escuela
Nacional de Antropologia e Historia, do México, durante um Estagio

Sandwich.
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De 2015 a 2020, desenvolvi sucessivos trabalhos sobre

acervos documentais diversos, MES especialmente
fotograficos, entre os quais destaco: a recuperacao do acervo
do poeta e fotdégrafo Euvaldo Macedo Filho, produzido entre
1974 e 1982, em projeto apoiado pelo Programa Rumos, do Itau
Cultural; a recuperacao do acervo do Movimento de Defesa do
Sao Francisco, que concentrou suas acdes entre 1984 e 1990; e
a pesquisa financiada a partir da aprovacao em Edital
Universal do CNPqg sobre o Grupo de Fotdéografos da Bahia,
também conhecido como Fotobahia e atuante entre 1978 e

1984.

fotografia Euvaldo Macedo Filho

Desde 2016, integro o quadro docente do Curso de
Licenciatura em Historia, dentro do Convénio com o Programa
Nacional de Educacao para a Reforma Agraria, do INCRA, e a
UNIVASF, voltado para assentados, o que ampliou os espacos
de interlocucao com o0s movimentos sociais do campo,

especialmente as comunidades quilombolas.

Em 2020, com um novo deslocamento espacial, redirecionei as

pesquisas sobre acervos documentais e praticas culturais para o
projeto de colaboracao técnica com o Museu Afro-brasileiro da
Universidade Federal da Bahia, em Salvador. Nesta instituicao,
tenho desenvolvido pesquisa sobre os usos da fotografia no
contexto museal na representacao das praticas culturais negras
e um projeto apoiado pela Funarte para recuperacao do acervo
do fotoégrafo Voltaire Fraga, o qual se desdobrou, recentemente,

no Seminario Fotografia e Acervos, aberto ao publico.

fotogrfia Voltaire Fraga

A experiéncia de investigacao sobre a materialidade dos acervos e
colecdes museais, presente também nas disciplinas que tenho

ministrado, se mostra fundamental, hoje, também para o
aprofundamento das releituras e aberturas epistemoldgicas sobre
as culturas negras, seus espacos e suas memaorias, bem como
sobre as politicas culturais que presidem sua visibilidade, nos

Museus e na sociedade brasileira.
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Representacoes culturais e
religiosas na Comunidade
Quilombola de Vicentes em Xique-
Xique-Ba: Afirmacao identitaria e
luta por melhores condicoes de
vida

ltamara Silva Damazio

RESUMO

Este texto apresenta um panorama das representacdes
religiosas e culturais desenvolvidas no cotidiano dos
moradores da Comunidade Remanescente de Quilombo de
Vicentes, em Xique-Xique-Ba e, principalmente, aborda os
elementos culturais que foram utilizados enquanto afirmacao
identitaria para reconhecimento quilombola por esta
populacao ainda em processo de luta pela titulacao fundiaria
junto ao INCRA. Para tanto, debrucei-me sobre um dos
capitulos da minha dissertacao de mestrado, produzida em
2006, intitulada “Ribeirinhos e Sertanejos Quilombolas de
Vicentes: Memoaria e Identidade”, pelo Programa de Estudos
Etnicos e Africanos da UFBA do Pds-Afro, sob a orientacdo do
Prof. Dr. Marcelo N. Bernardo da Cunha, pesquisa etnografica,
sobre a qual identificamos tratar-se de um grupo
expressivamente catdlico que se utiliza dos muitos momentos

de realizacao de seus praticas religiosas, ao longo de todos os

anos, para manifestarem, a roda de Sao Gongalo e,
especialmente, o samba de roda, “os batuques”, como dizem,
Nno intuito de continuarem valorizando sua heranca histérica
baseada em um mito fundador, originado do contexto
escravocrata brasileiro, com o sentido de reivindicacao
continua da identidade quilombola e estratégia de luta por

maior visibilidade politico-social e melhores condicdes de vida.

Palavras-Chave: Representacdes culturais e religiosas.
Quilombo Vicentes. Afirmacao identitaria. Melhores condicdes

de vida.

1-  INTRODUCAO

A Comunidade Remanescente Quilombola de Vicentes situa-
se na area rural do muncipio de Xique-Xique-Ba, a 25 km de
distancia da sede, situada no territdério de Irecé, no curso do
submédio do Rio Sao Francisco, na regiao do semiarido
baiano, a 577 quildmetros de Salvador. Sendo que possui uma
populacao de uma meédia de 80 habitantes, sendo circundada
por outras comunidades rurais semelhantes em termos de

ocupacao e com atividades econdmico-sociais afins.

Esse € o unico Quilombo reconhecido no municipio e esta
certificado pela Fundacao Cultural Palmares (FCP), desde
dezembro de 2006, mas ainda, no corrente ano encontra-se
em processo de titulacao fundiaria, realidade morosa comum
a tantas outras comunidades baianas e brasileiras de nosso

pais em processo pela garantia legal de suas terras, a partir do
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Decreto 4.887 de 20/11/2003 que regulamentou o Artigo 68, do
ato das Disposicdes Transitdrias da Constituicao de 1988, que
dispde sobre o direito a terra aos grupos remanescentes de
quilombos[l] do pais a qual orienta a FCP e o Instituto de
Colonizacao e Reforma Agraria (INCRA) na responsabilizacao,

reconhecimento e titulacdo das referentes terras.

O nome Vicentes origina-se de Vicente, o Vicente Pereira
Baldino, homem negro e ex-escravizado que fugiu das terras
do Estado de Pernambuco, no século XIX, com sua esposa
Joventina Pereira da Cruz e, apds percorrer areas de caatinga,
ao longo do Vale do Rio S3ao Sao Francisco, chegou no
municipio de Xique-Xique, instalando-se primeiramente no
povoado préoximo, denominado Marrecas, para depois se fixar
no territério de onde hoje se constituiu o Quilombo de

Vicentes.

Faz-se necessario salientar que a minha relagcao afetiva com
essa area deu-se pelo fato de ser originaria do referido
Mmunicipio € me interessar pelo percurso histdérico de grupos
considerados excluidos socialmente, desde a graduacao, que
numMm momento posterior, reverberou na proposta mais ampla
que se transformou na dissertacao de mestrado, defendida em
2016, na qual analisei a trajetdria dessa comunidade, desde a
sua formacao, a memodria reconstituida através do pleito

quilombola e sua relacao com os dispositivos legais.

Nesse contexto, pude identificar que as manifestacdes
especificamente as culturais vivenciadas na localidade
possuem um importante significado para estes sujeitos, de
continua reivindicacao de afirmacao identitaria enquanto
quilombolas, a partir da interpretacao feita de tais dispositivos,
constituidos no cenario das lutas politicas da
contemporaneidade brasileira, apoiados em  discursos

antropdlogicos aos quais estes se baseiam.

Num primeiro momento da pesquisa de campo, acreditava
encontrar em Vicentes a pratica de religides de influéncia ou
matriz africana, como a umbanda ou candomblé, por acreditar
serem estas as mais representativas em terras brasileiras da
religiosidade do povo negro e de sua cultura por apresentar
elementos de mitos e tradicdes africanas que pudessem
justificar a diferenciacao de outras comunidades circunvizinhas
a Vicentes que nao fossem quilombolas. Entretanto, a
totalidade do grupo autoafirmava-se catodlica, a epoca da
pesquisa, € a grande maioria participava das atividades
religiosas da localidade, seguindo o calendario catdlico, bem
como praticas do catolocismo popular, como reunides
realizadas para cultuar determinados santos e realizar, por

exemplo, o rito dos penintentes na Semana Santa.

E, nesse contexto de pratica das atividades religiosas catdlicas,
0s quilombolas sempre aproveitam para realizar o samba de
roda e, em alguns momentos, a roda de Sao Goncalo, sendo

que, apods o reconhecimento da comunidade enquanto
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quilombo, ganhou ainda mais forca, a realizacdao do samba,
principalmente na Trezena de Santo Antdnio realizada em 13 de
junho, periodo em que é esperado um numero significativo de
visitantes, de variadas partes da cidade e de outros lugares, para
prestigiarem tal evento que se reveste de elementos entre o

sagrado e o profano.

Tanto as atividades religiosas como as confraternizacdes e o
samba de roda sdao realizados no interior da prdépria igreja,
traduzindo sentimentos de fé, alegria e da necessidade do
desejo de autoafirmacao desses sujeitos enquanto quilombolas,
ao mostrarem, através dos passos e dos batugues do samba que
merecem respeito pela sua histéria e, assim terem a
oportunidade de poder galgar maior visibilidade social e politica,
pensando em obter melhorias econdmicas para a comunidade

onde vivem.

2- O CICLO DE FESTAS LOCAL

As comunidades negras rurais contemporaneas brasileiras
possuem suas especificidadades culturais e religiosas que foram
sendo sendimentadas ao longo dos anos a partir de sua
realidade social, econbmica, afetiva, organizacional enquanto
grupo. E no caso de Vicentes, a identidade quilombola se
interrelaciona a ldentidade de ser povo ribeirinho do Vale do Sao

Francisco e sertanejo da Bahia.

Nessa Comunidade, o ciclo de festas ocorre voltado a
celebracao de datas religiosas, como, por exemplo, o Santo
Reis, a Trezena de Santo Antdnio, Celebracao a Nossa Senhora
Aparecida, o Auto de Natal e, neste contexto, se é realizado,
em alguns momentos, a roda de Sao Goncgalo a frente da
igreja, e o Samba de roda ou batuques, como os moradores

amplamente o denominam, no interior da igreja local.

A Trezena de Santo Anténio, no més de junho, festividade
dedicada ao Santo Padroeiro da comunidade, compreende o
evento gque mais movimenta o lugar, atraindo pessoas de
povoados vizinhos, da sede da cidade e de demais cidades da

regido, representando para seus moradores a oportunidade

de reafirmacao de seus valores, identidade, bem como de

Figura 1- Louvor ao Santo. Momento final da celebracao religiosa em
em dedicacao ao Santo Antdénio na Trezena de junho de 2014. Foto

ltamara Damazio
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Dadas dancgas, ritmos, como o samba de roda, dentre outros,
fazem parte de um conjunto de praticas de influéncias africanas
na cultura brasileira usados em discursos antropoélogicos para
reconhecimento das comunidades quilombolas da
contemporaneidade brasileira, e nao foi diferente com a
caracterizacao de Vicentes, pois a antropoéloga, Sheila Brasileiro,
qgue produziu o laudo dessa comunidade, em 2012, utilizou o
samba de roda como um dos elementos principais para o
preenchimento do requisito exigido para reconhecimento legal

e do processo em andamento para obtencao do titulo de terra.

Situacao obviamente valida e compreensivel, pois segundo
Patricia Pinho (2004) apud Damazio (2006), cultura e politica sao
interpenetrantes e interdependentes e buscam transformar,
dentre outras coisas, a ordem hegemonica vigente. Assim, faz-se
necessario que os grupos quilombolas valorizem e reafirmem a
heranca histdrica dos elementos africanos presentes em suas
formas culturais como elemento importante para sua afirmacao
identitaria, constituindo estratégia de luta e enfrentamento
contra o preconceito racial e a pouca visibilidade no contexto

social e politico de nosso pais.

A devocao ao Santo Antdnio em Vicentes surgiu com os
fundadores do lugar, o casal Vicente e Joventina, que, segundo
narrativa dos moradores, trouxeram a crenca no Santo, porque
na cidade de onde eram originarios, Pajed da Flor, em

Pernambuco, o santo também era padroeiro.

Joventina comecgou a organizar a Trezena e depois passou para
que outras outras mulheres da comunidade a dessem
seguimento, como ocorreu com Maria da Caixa [2] . E, no caso
atual, Bertulina € a mulher que esta a frente de tal pratica, uma
das liderancas mais importantes, que ao longo dos anos, lutou

junto ao grupo pelo Reconhecimento Quilombola junto a FCP.

Nesta regiao, € comum encontrarmos uma pequena igreja
com um cruzeiro fincando a frente, ao centro do lugar, onde
todos 0s anos, geralmente, sao celebradas novenas ou trezenas
para os santos padroeiros. E, mesmo com o crescente aumento
de adeptos de igrejas neopentecostais nestas localidades, ha
ainda muitos catdlicos, inclusive participantes ativos nestes
eventos. A esse respeito, Antonacci (2014) afirma que influxos
desde o século XVIII dos missionarios catdlicos nos sertdes
nessa area, como pregadores das Santas Missdes [3] , sao ainda
parte importante do contexto social e religioso destas

pequenas comunidades rurais.

Em Vicentes, ha apenas a visita de um padre da pardquia
central do muncipio para a celebracdo da missa no dia de
aniversario do Santo, em 13 de junho, na realizacdao da
procissao, quando ha um maior numero de pessoas presentes.
Na verdade, poucas sao as visitas de membros do clero nestas
comunidades rurais distantes da sede da cidade. Dessa forma,
0s proprios moradores, geralmente mulheres lideram as

atividades religiosas previstas no calendario catdlico.
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Figura 2- A Procissao de Santo Anténio. Imagem da chegada do Santo a

Igreja, apds a procissao para Santo Anténio no periodo da Trezena. Vicentes,

2014. Foto Itamara Damazio.

E, segundo os organizadores da Trezena de Vicentes, em 2017,
esses nao recebem apoio financeiro da Pardquia, apenas
procuram angariar fundos para a festa e obter melhorias para a
igreja na realizacao do evento, através de doacdes de moradores
da localidade e de outros dos povoados circunvizinhos, atraveés
do “pedido de esmola” ao Santo, ao passarem uma bandeira nas
casas das pessoas com a imagem do mesmo e ao entoarem
cantos nos dias anteriores a celebracdao da Trezena, o que seria

considerado também um processo de publicizacao da festa.

A grande parte dos moradores participa ativamente dessa festa,
mas evidentemente que as mulheres s3ao a maioria,
principalmente na conducao do momento religioso (na
apresentacao de cantos, oracdes, rituais de pedidos e

agradecimentos ao Santo).

Os homens, jovens e também criancas comecam a estar mais
presentes, numa segunda etapa, quando do inicio da parte
profana, quando estes iniciam a performatizacao da danca de
Sao Goncgalo a frente da Igreja ou quando da distribuicao de
alimentos e do vinho no interior da igreja e no instante da

performatizacao do samba de roda, também dentro da igreja.

Figura 3 - Grupo de pessoas de Vicentes em visita ao Povoado do Rumo

para a realizacao do pedido de esmola em nome do Santo Antdnio. Rumo,

2015. Foto Itamara Damazio

A danca de Sao Goncalo € uma atividade bastante comum nesta
regiao e é considerada uma cerimonia coreografica-religiosa de
origem portuguesa em louvor ao Santo Gongalo do Amarante,
sendo coreaografa em roda e destinada, especialmente para se
pagar promessas ao Santo[4], tomando caracteristicas

especificas em cada regiao brasileira.



77

e

E necessario destacar que em Vicentes esta dancg¢a apenas
compde-se enquanto elemento tradicional da Trezena que foi se
constituindo ao longo dos anos, mas que Nao possui carater de

promessa religiosa para o grupo.

Em minha experiéncia de campo, na pesquisa de mestrado,
sintetizo o momento de performatizacdo do grupo na
apresentacao da roda de Sao Gongalo, na qual até mesmo
criancas de variadas idades acompanham os passos dos adultos,
representando um momento de embricamento afetivo entre

todos, reforcado através de lacos da memaoria comum:

Aqueles que nao participam da roda de
Sao Gongalo, aglomeram-se na cal¢cada da
igreja, sentam-se em cadeiras ou mantém-
se de pé observando a performance do
grupo. E entre gestos, voz, ritmo, o corpo
performatiza e simboliza 0s anseios,
angustias, contam histdrias, atualizam
velhas esperancas, reexperimentam os
ritos de fé sedimentados ao longo de anos,
reafirmam identidades, reativam quadros
de memdria construida no  social
necessaria a continuidade do grupo no
seu processo de diferenciacao com outros

grupos. (DAMAZIO, 2016, p. 74).

Figura 4: A roda de S3ao Goncgalo Inicio da roda de Sao Gongalo na

Trezena. Vicentes, 2014. Foto Itamara Damazio.

As demais atividades religiosas desenvolvidas, ao longo do ano,
como mencionado, seguem o calendario catdlico, como o Santo
Reis, realizado em janeiro e celebrado também na igreja local. A
celebracao da Quaresma, do mesmo modo, é feita, a partir da
quarta-feira de cinzas e segue até o domingo de pascoa, através
do rito continuo de rezas de tercos e benditos a santos. Na
Semana Santa, acontece outras atividades, como por exemplo o
rito do lava-pés, a procissao da imagem do senhor morto. Sendo
que, nesta mesmo data ocorre também a pratica dos penitentes
na sexta-feira, enquanto rito nao mais oficialmente aceito pela

igreja catdlica.

Esse ato de homens marcarem seus corpos no sentido de auto-
flagelar-se com o significado de salvacao de suas almas é um rito
penitencial ainda expressivamente forte, pois todos 0os anos

acontece na comunidade de Vicentes e atrai um ndmero
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expressivo de pessoas. Contudo, segundo narrativa desses
moradores, muitos aparecem mais por curiosidade de que por

algum tipo de expressao de fé ao ato.

A respeito desse rito, segundo Cariry (1982) apud Antonacci
(2014), a pratica de homens pertencentes as camadas populares
do campo de se reunir para o ato penitencial € comum desde o

século XVII no Nordeste do Brasil, remontando as atividades de
flagelacdao praticadas na Igreja Medieval, assemelhando-se aos
movimentos também experimentados por grupos sociais da
Europa. Entretanto Antonacci (2014) acredita que esta pratica no
Brasil remonta mais especificamente ao periodo inicial da
colonizacao aqui implantada por ordens religiosas da Igreja

Ibérica.

Interessante observar que Bertulina, numa etapa final da minha
pesquisa de campo, informou-me que pensava em ampliar a
manifestacao do samba de roda, antes restrita a Trezena de
Santo Antdnio, também para para 12 de outubro, na celebracao
de Nossa Senhora, bem como, em dezembro, no Auto de Natal.
Na verdade, desde que o samba de roda foi indicado enquanto
sinal diacritico para o reconhecimento da identidade quilombola

na comunidade, o grupo buscou ampliar tal pratica, mesmo que
ja estivesse acontecendo dentro dos parametros do seu

cotidiano.

3- O SAMBA DE RODA NA COMUNIDADE

Atualmente, o samba de roda em Vicentes tem sido realizado na
Trezena de Santo Antdnio, na celebracao de Santo Reis € no Auto
de Natal, mas, obviamente, que sua maior representatividade no
sentido de envolver um grande numero de pessoas do lugar e

também de fora acontece na Trezena, no més de junho.

Como dito, o samba ocorre dentro da igreja, apos a pratica de
rezas ao Santo padroeiro, Santo Anténio, e a realizacao da roda de

Sao Goncalo a frente do mesmo espaco.

Figura 5 - O samba de Roda na Igreja local. No centro da roda, esta Lena.

Vicentes, 2014. Foto Itamara Damazio
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ldosos, criancas, mulheres e homens de variadas idades
participam do samba. Evidentemente que a maioria € composta
por mulheres e ha poucos adolescentes envolvidos no ato. Alguns
dos homens presentes na roda possuem idade acima dos 40
anos. Entretanto suas participagdes nao deixam de ser
expressivas tal qual sao as das mulheres nos passos do samba e
nos movimentos feitos com o corpo. E, quando nao estao
dancando, tocam o instrumento caixa, o pandeiro e entoam
cantos gque versam geralmente sobre a labuta na lavoura, a
vivéncia no rio, os periodos de secas, a relacao com os elementos
naturais que o0s rodeiam como povo que vive periodos de

escassez e também de fartura nestas areas do nordeste brasileiro.

Figura 6- Os homens no samba de roda. Vicentes, 2014.

Foto Itamara Damazio

Os trajes utilizados pelos presentes sao simples e nem de longe
lembram aqueles usados em cerimdmias religiosas afro-
brasileiras ou em atividades turisticas do Recéncavo Baiano no
qual mulheres, por exemplo, se vestem com turbantes, longas
saias rodadas e coloridas. E, nestas ocasides, 0O COrpo expressa,
através de sons, palmas e fortes pisadas dos pés no chao de
cimento uma relacdao univoca na composicao do ato
performatico. O que menos importa é a letra da musica, pois € o
ritmo o elemento que envolve e produz sentidos, conforme

atesta Raymond Willians apud Muniz Sodré (1998, p.20):

Do que ja sabemos, parece claro que o
ritmo é uma maneira de transmitir uma
descricao de experiéncia de tal modo que a
experiéncia é recriada na pessoa que a
recebe, nao simplesmente como uma
abstracao ou emocao, mas como um efeito
fisico sobre o organismo - no sangue, na
respiracao, nos padrodes fisicos do cérebro -
um meio de transmitir nossa experiéncia
de modo tao poderoso que a experiéncia

pode ser literalmente vivida por outros.

Constatei que para o grupo o instante denominado sincopa do
samba é deveras entusiasmante, pelo fato dos sons produzidos
pelo corpo serem reforcados pela descontinuacao do ritmo da

musica.
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Neste sentido, a sincopa para Sodré (1998, p.20), “é a batida que
falta. E a auséncia no compasso da marcacdo de um tempo (fraco)
que, no entanto, repercute noutro mais forte”. Lembrando ainda
qgue para tal autor tanto o samba como o jazz sao originarios de
ritmos africanos, e a sincopa do samba era dancado pelos negros
africanos no periodo escravocrata brasileiro enquanto elemento
de falsa submissao ja que o negro acatava o sistema tonal
entretanto, de forma, desestabilizava,

europeu, mesma

ritimicamente, através da sincopa (SODRE, 1998, p.25).

Faz-se relevante destacar que tais ritmos musicais de influéncia
africana trazidos pelos negros que aqui aportaram na diaspora
africana misturaram-se a outros de demais origens ritmicas e de
forma dinamica se ressignificaram, até porgue nao podemos
pensar em congelamentos culturais e sim em confluéncias

ritmicas em solo brasileiro.

Relatos de moradores da comunidade e de visitantes atestam que
O samba de roda apresentado em Vicentes € um dos que mais
atraem pessoas a participar, devido a animacao e envolvimento o
qual provoca nos participantes. No periodo da pesquisa de campo,
constatei algumas pessoas residentes de outras cidades filmando
e fotogrando a festa interessadas em divulga-la em sites e blogs
culturais de seus muncipios. Evidentemente que na medida em
que o povoado conquistou o status de comunidade quilombola
atraiu a atencao de outras pessoas interessadas em conhecer a

histdria do lugar, suas carateristicas culturais e religiosas.

Ainda é uma parcela pequena de pessoas que surge com o intuito
de realizar o que chamariamos de turismo local nestes periodos
de realizacdao de festejos religiosos e culturais, até porque a
comumidade possui dificil acesso, pois o deslocamento faz-se por
estrada de terra mal sinalizada no qual sao oferecidos alguns
carros em péssimas condicdes para transporte publico diario, e
como o lugar é pequeno, nao dispde de condicdes minimas para a
realizacao de algum tipo de estadia ou passeio. Na verdade, nao
ha interesse do poder publico municipal ou demais o6rgaos

governamentais em auxilia-los neste sentido.

Segundo a coordenadora e pesquisadora do samba de roda e
também uma das representantes do Conselho de Cultura de
Xique Xique, Giselda Meira, tal manifestacao ocorre ndo somente
em Vicentes, mas em outros bairros e comunidades rurais da
Cidade e é ainda bastante representativa e importante, porque
movimenta as localidades e atraem pessoas de outras partes do
municipio. Entretanto, de acordo com ela, como chega pouco
recurso financeiro a essa Secretaria nao ha como fazer muita coisa

para valorizar muito mais essas manifestacdes culturais locais.

Outra guestao interessante a sinalizar refere-se aos depoimentos
das informantes na pesquisa de mestrado, ao enfatizaram que a
habilidade com o samba ¢é aprendido desde a infancia, quando as
criancas acompanham seus pais e familiares nas reunides e nao
ha um sequer que nao saiba dar tais passos e ainda afirmam

duvidarem que poucas pessoas de comunidades vizinhas
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possuam as mesmas habilidades que eles com a dancga.
Provavelmente, essas falas estdao intimamente ligadas a uma
maior necessidade de afirmacao da identidade quilombola, pois

como ja discutido, a partir do reconhecimento identitario étnico, o
desejo de afirmacao se tornou mais claro para o grupo de
Vicentes. A esse respeito, French (2003), apud Damazio (2018, p.

162) aborda o seguinte:

Praticas culturais, construcao identitaria e
conteudos legais estao em um processo de
interligacao, a partir do discurso tedrico
utilizado por ela denominado de
“legalizacao de identidades” na
compreensao dos grupos quilombolas do
Brasil atual. Portanto nao ha como analisar
a pratica do samba de roda em Vicentes,
sem deixar de mencionar a maior
importancia que o grupo tem atribuido ao
ato no seu contexto local por ter sido
considerado como um dos sinais diacriticos

para o reconhecimento étnico.

Obviamente que a pratica culural do samba de roda representa
para a comunidade um elemento diferenciador identitario na
relacdo com os demais grupos nao-quilombolas da regidao por
possuirem a descendéncia calcada num mito de origem negro-
escrava, mesmo que essa pratica aconteca em outras localidades

rurais da regiao.

Sobre isso, French (2003) afirma que, ao realizar estudos de
pesquisa sobre a comunidade quilombola de Mocambo de Sergipe,
em 2001, concluiu que parte de sua populacao a qual se identificava
como quilombola usou elementos da cultura sertaneja do nordeste
brasileiro, como o samba de coco, por exemplo, bem como letras de
musicas, para se adequarem as exigéncias legais para obtencao do
titulo de terra. Mas, por outro lado, ndao se pode analisar sob uma
visao instrumentalista tal questao, pois segundo Sahlins (1999) apud

French (p.61):

Pensar numa proposta instrumentalista para
analisar esse tipo de comunidade colocaria o
observador numa posi¢cao funcionalista, pois
que deixaria pouco espaco livre para a
compreensao da criatividade local, para os
significados advindos das historias pessoais
e do grupo, e para uma ligacao emocional e
para o lugar onde vivem, embora tudo isso
esteja expresso no processo de luta pelo

reconhecimento legal.

Neste contexto, para além da luta pelo direito ao titulo de terra,
por visibilidade social e pela busca por direitos sociais e politicos,
os quilombolas de Vicentes demonstram manter instrinseca a
relacao de afetividade com a pratica do samba de roda, atividade
essa sendimentada pelos fios da memoadria que foram sendo

constituidos ao longo de tantos anos.



37

4- CONSIDERACOES FINAIS

E no contexto de realizacdo de atividades religiosas que seguem
o calendario catdlico oficial, bem como o popular, comum no
nordeste brasileiro, que a Comunidade Quilombola de Vicentes
pratica atividades culturais, como a roda de Sao Gongalo e o
samba de roda, sendo que a igreja dessa localidade é o ponto
central onde tais manifestacdes acontecem, demonstrando que o
sagrado e o profano podem coexistir no mesmo espaco para
atender, as crencas, aos anseios € as necessidades dos sujeitos

imbuidos também do desejo de reafirmarem suas identidades.

Para tanto, o samba de roda representa para o grupo, desde o
reconhecimento quilombola pela FCP, um elemento importante
de reafirmacao identitaria quilombola, o que significa também a
busca continua por direitos a serem atendidos de acordo com as
leis e decretos que tratam das demandas legais aos grupos
remanescentes de quilombos do Brasil atual. Essa populacao
ainda espera maior valorizacao, a partir da assuncao dessa nova
identidade, através da obtencao de politicas publicas mais
eficazes, pois a sua grande maioria vive, atualmente, de
programas sociais do Governo Federal, da aposentadoria de
idosos, da pesca, da agricultura familiar e dos poucos incentivos

do governo municipal a sua associacao de moradores.

Entretanto, examinar apenas que a pratica do samba de roda, por

exemplo, representa para o grupo a necessidade continua de

reafirmacao identitaria quilombola é pensar apenas sob a otica
instrumentalista, isso seria negar a percepcao de que esses
sujeitos possuem uma relacao de afetividade, de envolvimento
criativo, dinamico e da construcao de uma memaoria com 0s seus
neste lugar no qual vivem ha anos. Portanto, da mesma forma
em que esperam respeito as suas praticas culturais e religiosas, a
sua historia enquanto povo negro que por anos sofreu
preconceito, na regiao, devido a origem escrava de seu fundador,
O negro Vicente, almejam, como muitos outros grupos sociais em
processo de exlusao neste pais melhores condi¢cdes sociais e

econdmicas de vida para si e suas familias.

[1] Consideram-se remanescentes das comunidades de quilombos, para fins
deste Decreto, 0s grupos étnico-raciais, segundo critérios de autoatribuicao,
com trajetdria historica propria, dotados de relagdes territoriais especificas
com presuncao de ancestralidade negra relacionada com a resisténcioa a

opressao sofrida.

[2] Faleceu com mais de 100 anos de idade, em 2018, sendo uma das
mulheres que participou ativamete da organizacdao da Trezena por muitos
anos e das atividades culturais da comunidade, tocando o instrumento caixa

e dancando o samba de roda.

[3] Grupos de padres de diferentes ordens religiosas e nacionalidades que
percorriam os sertdes nordestinos, principalmente em regides carentes de
parocos e acompanhamento assiduo de membros do clero. (ANTONACCI,

2014, p. ).

[4] Disponivel em <http: www.curta.doc.tv/cultura-popular/danca-sdo-

goncalo Acesso em 15 fev. 2076.
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Feliz, cidade, Félicité?
- OU notas breves sobre um filme
anticolonialista -

Maira Zenun

COMO E POR QUE?

No termo das circularidades e circunferéncias que sao dadas em
torno e de dentro da academia, que por vezes (até) rodopia e
desencaixa - 0s conhecimentos; mas que existe mesmo e se
inscreve no mundo porque interpreta as aspas, porque repete,
pirateia e papagueia, os conhecimentos, 0s ensinamentos e as
praticas (BISPO, 2020); e sendo eu exatamente alguém de dentro
deste exato lugar e contexto, que adora se apropriar (homear,
dominar) dos saberes e canibalizar as trajetdrias; e ainda que eu
esteja tentando resistir a tudo isso, querendo que 0 Meu corpo-
outro, nao branco, também seja visto como um lugar politico,
produtor ativo, de enredos e de memorias; sugiro aqui neste
texto algumas breves notas, consideracdes pictdricas, sobre o
tempo que move a gente, em relacao a correnteza das aguas que

estardao na contracorrente, anti o gue Nnao nos pertence.

Ou, ainda, sobre como fazer do cinema, um instrumento de luta,

uma arma: de denuncia, de leitura e de resposta.

E pensando, ainda, mesmo que confusa e atrapalhada, sobre
todas essas demandas e camadas, de quem conversa com
imagens e palavras; de-liberantemente des-envolvida; mas em
busca de forcas para uma nova realidade assentada - porgue vivo
entre quatro paredes e na cidade fui criada; proponho pensar,
ainda, mesmo que a partir daqui, de dentro da barriga desse
mundo violento-disforme, insano; sobre como o cinema pode
dizer da cidade e nos fazer refletir/admitir (contrariedades) sobre

a colonialidade.

Que, encravada na rotina citadina, pulsa igual ferida aberta; jorra
e contamina, as retinas. E é neste sentido todo, do que esta
entrelacado, entreposto; que eu gosto, de refletir, ainda, sobre
este cinema-arma, no sentido plural da coisa-feita, porque

sozinho ele nao se gjeita.

Trata-se de uma arte coletiva. Sem falar naquela sua capacidade,
de conseguir contar em imagens interligadas, a outras artes e
charadas, outras realidades, outras cores, outros corpos e
vivéncias, outras experiéncias por/como/sobre/com/entre
sociedades estigmatizadas. Nao brancas, nao santas, Iin-

civilizadas.

E mesmo incrivel, este poder de contar para si e para outres, para
o0 mundo: em pré + producao + realizacao + distribuicao +

reproducao + dispersao + e + consumo.
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E isto, de o cinema ter sido eleito como forma de enfrentamento,
por pessoas/mentes/corpos contra a maquina do sistema -
colonial, ocidental, capitalista, moderno -, se deu por isso, porque
desde a sua invencao tem demonstrado ser uma poderosa
tecnologia de divulgacao e promocgao sistematica de praticas

(determinadas?), dada a sua enorme facilidade de circulacao,

exposicao e alcance das mensagens por ele veiculadas.

Ja dizia Walter Benjamin (1993). bell hooks (2017). Uma galera ja
dizia, todo mundo ja sabia: alcance inesgotavel, forma de
entretenimento poderosissimo. Caririssimo. Espaco de construcao

de conhecimento... e de apagamentos.

Logo, e deixando de lado o rodeio, para que a conversa nao fique
chata, o que eu fiz aqui, e apresento aqui, como guem tem o que
dizer, mas, na verdade, esta € plena de perguntas engasgadas, foi
deixar que a obra filmica de Alain Gomis, Félicité (2017), me
ajudasse a refletir sobre tudo isso junto-e-misturado: sobre as
continuidades, sobre a contra colonialidade, sobre o pan-
africanismo, o FESPACO (Festival Pan-Africano de Cinema e
Televisao de Ouagadougou)[l], as cidades, os esquemas, as
milicias, a policia - muita coisa. E que, ao cinema, quase tudo é
permitido. Ele mesmo ja €& coisa muito ampla, feita no plural,
estendida: como técnica, como fissura, como arte e como ritual. E
€ a partir desse somatorio, confrontado com a maneira como a
personagem-titulo do filme se desloca e se apropria de Kinshasa,
capital do Congo, durante a histdoria contada, que ressurge em

mim, e de novo, essa sisma.

Tema de uma vida inteira de pesquisas mal-comecadas, diga-se
de passagem: porque desde que pisei em Quagadougou pela
primeira vez, encasquetei com essa relacao, ficticia ou nao, entre
territorialidade e autorrepresentacao; entre cidade e cinema;
espaco e sociedade; palco e arte. Sendo esta, alids, a
encasquetacao que eu trouxe para o centro do pensamento, na
escrevivéncia da minha tese de doutorado, intitulada “A CIDADE

E O CINEMA [NEGRO]: O CASO FESPACO".

Desde Ouagadougou entao, desde o doutorado, também, que
ando bastante intrigada e imbuida da vontade de pensar o qué
gue torna o processo cinematografico, ele em si e a tudo o que a
ele importa, um ato realizado de insubordinacao, frente a
realidade - das sociedades, da induUstria cultural mundial, do
modelo atual de opressao. O que faz do filme, ser ele contra o
sistema? Inadaptado. A histdria que conta? A forma como conta?
O jeito como foi feito? Os locais de exibicao? De gravacao? O
elenco? Os seus corpos? A platéia que o assiste? Os publicos que
o consomem? A repercussao? Os angulos de antemao? Ou o que
surge depois nas diferentes midias sociais de comunicacao? O
que faz do filme, um filme que samba na cara da sociedade,
acusando ela de louca, insana, e perturbada? Completamente
estragada. Como e porqué? O que gque define esse processo?
Essa marca? Esse termo? Sera que isso € um tipo de carater
atribuido? Introjetado? Ou que nasce do filme, no filme? Da
equipe que o realizou? Das cabecas que o forjaram..? Dos seus

corpos e memorias?
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Sei 13, nao sei, nao... O que fica evidente, portanto, é este pequeno
fato, e apenas: sao diversas as questdes que me encurralam. Sao
muitas as questdes e os problemas. Contudo, sem saber qualquer
resposta, 0 que eu consigo, agora, a esta hora da madrugada, no
meio da pandemia, é elencar, ponto por ponto, trauma por
trauma: tudo o que Félicité - personagem e filme - me fez pensar
engquanto caminhavamos juntas por Kinshasa. Tudo o que fomos
vendo juntas. Sentindo juntas. Chorando, chocando. Amando
juntas. Mulher, mae, cantora, cancao. Geladeira. Cidade. Espirito.
Feitico. Paixao. Porque filme bom, € assim: ele te pega pela mao e
te leva, te acompanha e te auxilia: a visitar, a viver, a sentir, a
cheirar.. uma realidade qualquer, uma cidade qualquer - o sistema
completo. Filme bom, € assim, ele subverte e registra... e se realiza
a partir de um “processo por meio do qual vemos nossa historia
como uma contramemodria, usando-a como uma forma de

conhecer o presente e inventar o futuro.” (hooks, 2017).

Look at me
and let your heart quiver.

IMAGEM 1 - Frame do filme Félicité, de Alain Gomis, em que Félicité sai de

casa em busca de noticias sobre o filho, e cai na confusao da rua acordada.

QUEM E/E O QUE E?

Félicité poderia ser la noire de qualquer lugar. Que atravessa
fronteiras e estradas, como gquem acredita e cré, no brilho do ouro-
tolo, que enfeita o diamante de vidro e estilhaca os sentidos.
Félicité poderia ser Diouana, que foi em busca de uma vida
melhor, para si e para os seus. Que rompeu mares e montanhas,
em busca de uma felicidade que nao se realizou, que escorreu e
lhe escapou. Gota por gota, por toda ela. E que, para Diouana,
depois de tudo aquilo, ja ndao havia mais volta. Senao aquela, outra,
escolhida e registrada. Que foi dar a volta na determinacao
escravagista, imposta, e fazer de si, alguém que nao se habitua, e
gue jamais estara fadada ou imovel, ou sem vida. Félicité poderia,
sabendo que a vida € comeco e meio. Alain Gomis poderia
também. Ser repeticao, apenas. Repetir a denuncia, os trajetos, a
forca dos ventos. Gomis poderia ser um alguém que copia, apenas:
as dinamicas elaboradas, as estratégias de compartilhamento, os
saberes, as municoes.

Mas, tanto autor quanto obra, personagem/poema, parecem
ser/estar em outra légica, em outra esfera, possivel; muito mais de
transfluéncia (BISPO, 2020), do que propriamente apenas sob a
influéncia de certas formas-outras, de reagir ao que ficou em nos,
cravado em nos; como matéria constitutiva pelo cimento que o
colonialismo injetou em Nossos esqueletos, em Nossos esquadros e

pulmaoes.
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IMAGEM 2 - Frame do filme Félicité, de Alain Gomis, em que Félicité sai de

casa em busca de noticias sobre o filho, e cai na confusdo da rua acordada.

Acontece que ndo. Gomis é geracdo-filha de Sembené. E semente. E
me parece que ha, por isso mesmo, uma série de novas questdes em
jogo, sob velhas questdes dispostas. Eu nao sei se percebo de todo, o
que esta proposto, na trama. Mas, faco aqui este esforco, de
compartilhamento e dee escuta. E que eu olhei para o filme de Alain
e fui escutando muitas possibilidades, muitos trajetos,
determinados, lidando em seguida, com as escolhas de uma vida.
S3ao muitas as herancas visiveis, que no filme sao (quase) tudo o que
atravessa aquela cidade-Kinshasa. E é nisso que elas poderiam se
encontrar de novo: aqui, como a outra que se rasga, Félicité

ultrapassa fronteiras, derruba uma tonelada inteira; sendo que é

pendular, do de fora-periferia, para o de dentro-centro - das ruas,
das casas, do bar, da noite -, que Gomis a nds escancara: sao falsas
as dicotomias. Sao fronteiras inventadas. E a modernidade: ela é
cinza, e o inferno vem embrulhado em cimento e plastico. Tanto a
Dakar de Diouana, quanto a cidade-Kinshasa: tudo &€ também
cenario do que se transformou o projeto civilizador. Ou seja, tudo
& para nos o emblema do problema. Porque, se Londres foi o
climax nos anos 1970, Nova lorque nos anos 1980; Kinshasa, Lagos,
Rio de Janeiro, Acra e tantas outras, sao, hoje: cidade-espelho,
desse lamacal poluido e assoreado que se tornou o todo-

globalizado.

Ha essa bela sequéncia no filme, em que Félicité estd em busca
de recolher o dinheiro necessario para pagar a operacao da perna
do filho que, depois de sofrer um acidente de moto, acaba
internado no hospital, prestes a ser amputado. Ao longo deste
des-encadeamento de paisagens e vistas, é possivel perceber que
ela atravessa mil cidades, dentro da cidade: ela vai sendo em

diferentes cenarios, fruto de um resultado, deflagrado.

Ali, naquele momento, mas também em outros, é possivel de ver
toda a continuidade colonial que o sistema capital quer esconder.
Desde la noire de, desde antes, desde de o primeiro ato de
invasao, que a cidade esta partida, hierarquizada. Ali, naquele
momento, mas também em outros, € possivel de ver toda a
continuidade colonial que o sistema capital quer esconder. Desde
la noire de, desde antes, desde de o primeiro ato de invasao, que a

cidade esta partida, hierarquizada.



99

O sistema colonial, relevadas as particularidades de cada pais- E esta frontalidade, da denudncia, € algo que esta e tem a ver,
colonizador, implementou na colénias um mesmo tipo de desenho de segundo em mim (se) aparece, tanto com quais imagens Gomis
ocupacao, em convergéncia com o0s moldes das tribos euro- nos oferece, quanto com quais trajetos sao percorridos por elas.

ocidentais - ha séculos ja submetidas a um plano urbanistico
economicamente organizado para separar rico de pobre, nobre de
plebeu . Este tipo de engenharia, equivale a toda uma estrutura, de
varredura e expulsao, que delimita, investe e aprimora apenas no
centro administrativo/burocratico/religioso das cidades, esquivando-

se de suprir as demandas da populacao jogada as periferias.

IMAGEM 4 - Frame do filme Félicité, de Alain Gomis, em que Félicité chega

Nna casa de um barao, que fica, de fato, do outro lado da sua prdpria cidade.

O que eu estou querendo dizer € que as cidades acabam por ser,
diante do modelo capital-global, espacos emblematicos para se
pensar sobre o mundo em que vivemos, em constante

movimento de ataque e refracdo do sistema de acumulacao.

Como se tudo estivesse fadado, para sempre, a um eterno

IMAGENS 3 - Sequéncia de frames do filme Félicité de Alain Gomis. Félicité

' , ' ' acomodar displicente: de tradicao, familia e propriedade, de honra
atravessa as cidades dentro de Kinshasa: ela sai de um bairro, pobre, passa por

. . . . e de moralidade. Mesmo nas cidades, onde tudo esta dado.
uma regiao rural, corta os caminhos e chega num bairro totalmente rico e

pavimentado.
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Ocorre que Félicité parece que vive em outra esfera. Ela transborda.
E ndo ha superacdao nenhuma nesse sentido, porque nao ha
nenhuma mocinha que precise apenas ultrapassar certas barreiras,
alcancar o reino encantado. Nao € esse 0 movimento, porque 0s
codigos sao outros. As vidas sao outras, outros corpos, Corpos-
negros. Sao outras as possibilidades. Como, por exemplo, abdicar de
tudo, negar tudo. Tornar-se em outra coisa, em outro esquema, em
outra logica. Por isso, Félicité canta para viver, para ser feliz na
cidade. Afinal, e talvez seja disso que se trata, acredito ser pertinente
destacar, com forca, que Félicité resulta de todas as lutas-outras. De
libertacdao. Ela faz parte da revolucao Sankarista, ela bebe das

possibilidades que a Negritude aplaudia, ela é sobrevivéncia, Pan-

africana, quilombola, marrom, frondosa. Ela é a propria rebeldia.

Paisagem insidiosa.

IMAGEM 5 - Frame do filme Félicite, de Alain Gomis, em que Félicité danca.

Isto porque, sobre as incertezas da vida, e a respeito da nossa
propria presenca neste mundo: assim como ele o é (violento,

injusto, incerto); Nés somos, re-acao.

Sobre esse ‘“isso”, ou “aquilo”, que nos faz existir neste plano
especifico... sobre essa tradicao no Senegal de viver em acordo,
consigo e nao com o outro. Félicité é tudo isso. Porque Gomis e
sua equipe estao em todas essas suas etapas, agarrados a mao
dela, nos mostrando a cidade, por ela. E como é que eles faz isso?
Ou, pelo menos, como eu assim o percebo? Duas coisas: primeiro,
o fato de que ele o faz trabalhando em e com uma equipe técnica
que €& do Senegal, do Congo (escola de cinema dirigida por Djo
Munga), da Bélgica e da Franca - rede ampliada. Com
participacao da Alemanha e do Libano. O pan-africanismo de
Gomis parece estar, portanto, na forma de fazer, na forma de
falar; valorizando producdes “between”, com pessoas de mais de
um lugar. Caracteristica, alids, que existe para além dele. Tanto
que esta geracao de cineastas ligados ao FESPACO, e da qual ele
faz parte, é formada por profissionais que vivem exatamente
entre, em transito; entre Africas, Américas e Europas; entre Asias
e oceanos, entre-mundos; entre. Lidando sempre e também, com

tantas-outras, e incontaveis, fronteiras inventadas.

Desta turma, de pessoas fazedoras de historias de cinema;
histdrias que contam sobre fluxos e descendéncias e memoarias,

sobre corpos contra o sistema, em resisténcia, resistindo,
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friccionando, interpelando e desconstruindo; eu destacaria também:
a franco-senegalesa Dyana Gaye, do filme Des Etoiles (2013); o
franco-marroquino Hicham Ayouch, de Fievre (2013); Philippe Lacote,
o franco-marfinense de Run (2014) e La Nuit des Rois (2020); o
franco-senegalés Daouda Coulibaly, com Wulu (2016); a burkinabé
Apolline Traoré, do Frontieres (2017); a queniana Ng'endo Mukii, do
maravilhoso Yellow Fever (2012); Belinda Kazeem-Kaminski, autora
de Unearthing. In Conversation - On Listening and Caring (2017);
Nikissi Serumaga-Jamo, jovem cineasta nascida em Uganda; a
brasileira Tila Chitunda que dirigiu FotogrAfrica (2016); a franco-
senegalesa Mame-Fatou Niang, com Mariannes Noires (2016); a
guineense Vanessa Fernandes do Tradi¢cao e Imaginacao (2018); o

multi artista guineense Welket Bungué,; e tantes outres.

Alain Gomis, portanto, €, como esses todes, parte de um enredo
maior, de pessoas ligadas ao cinema, que estao apresentando em
seus filmes, alternativas outras, corpos-outros, outras possibilidades
de vida, de olhar sobre; mesmo que sejam elas, e estejam ainda,
imersas Nno que sobrou desse residuo, acumulado, do passado:
presente-futuro colonial. E é para isso que se desloca a segunda
guestao a ser apontada: sobre como o filme de Gomis faz para que a
cidade surja para nos, e se revele em nos, totalmente desnuda,
desnudada. Ou, sobre como ele faz, em colaboragcao com a sua tropa,
este cinema-discurso contracorrente, inesperado, insurgente; no
sentido da ruptura que provoca, ao nao insistir em falar pelos
ausentes. E que o faz como alguém que tem subjetividades e

referéncias; ancestralidade e agéncia.

Porque, no filme, Félicité vai contra a colonizacao dos corpos,
contra a estigmatizacao das peles negras; num processo muito
intimo de enfrentamentos e afrontamentos, que surge de um
confronto direto com a estrutura e com o espaco - fisico,
geopolitico - que a cerca. Ela estava livre, até o momento em que
o filme a desloca. E quando a personagem se depara, com a vida

|a fora, ela é brutalmente cobrada, por suas antigas escolhas.

IMAGEM 6 - Frame do filme Félicité, de Alain Gomis, em que Félicité canta.

Félicité abandonou casa montada, marido, vida “organizada’, para
se dedicar a musica - que é algo que a salva. E é também como
ela percorre por Kinshasa e a enfrenta. Sendo que este “como”
nos diz a maneira, os lugares. Trata-se de um filme, alias, que ao
meu ver esta marcado pela questao do ponto de vista do olhar de

gquem olha e transita pelas diferentes Kinshasa-s.
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Afinal, a formma como se olha - um local, um corpo, comportamentos
- € substancial, é fundamental mesmo, para definir a histéria. Tanto
que, a obra, assim como Félicité, que trafega entre-muros, esta
imersa ainda em toda essa discussao sobre as fissuras do estado
moderno nas sociedades colonizadoras/colonizadas. Muitas das
guestdes que eu percebo que sao pelo filme apontadas, estao
presentes na propria composicao visual da histéria representada,
que sugere uma rede de manutencao dos contrastes que vao,
lentamente, se acirrando, mas que nao vencem a personagem. Este
processo, me parece que, de certa forma, consegue explorar muito
bem a natureza e os efeitos emocionais da dominacao euro-

ocidental sobre os corpos subalternizados e subalternizadores.

Por isso, para mim, Félicité, a obra, parece possuir uma narrativa que
caminha entre a vida concreta (mundo material) e a repercussao
dessa concretude na forma como isso se reflete, sobre nds, em si, e
no (seu) mundo (pensamentos, memoria, desejos, medos, amor,
paixao, dor) (mundo intangivel). Isto porgque, e eu Nao sei se ocorre o
mesmo com Vocés, mas quando assisto a um filme, estou
interessada em como que é mostrado o que se vé. Eu me refiro aqui
ao fluir de luzes e sombras, que acontece na fotografia - uma danca
que & também entre-mundos. Entre-corpos - sobre quem € visto e o
qué se vé. Atencao, tudo leva a crer que, o porqué Gomis e sua
equipe fizeram de uma forma e nao de outra, € também uma
questao politica. Na verdade, eu gosto de demorar o meu olhar
sobre onde essas coisas da vida material ressoam dentro de nds, e

reverberam loucamente, como sugere Franz Fanon, ao trazer o ato

de assistir cinema para a reflexao (2008). Ou seja, num tipo de

transferéncia sem transformacao (hooks, 2017).

Talvez este seja o campo simbdlico do filme, afinal: escancarar a
estrutura moral colonial. Como nas cenas que, aparentemente,
ndo possuem valor/ importdncia draméatica nenhuma
(linchamento, coral e orgquestra, noite na cachoeira, cavalo
branco), mas que fazem parte enguanto movimentos que
compdem a sinfonia da histéria de dominacao colonial global,
como um todo; ou sobre as micro Vvioléncias impostas,
aparentemente desconectadas, mas impostas. Pela imagem, pelo
ritmo, pelo tom... pelo simples fato de que a estrutura social das
ideias penetra nos corpos e em seu olfatos. E tudo isso, segundo o
meu ver desta histoéria, esta fotografado pelas imagens do filme
dirigido por Alain Gomis. Para salvar o filho, para ser alguém que
chora sem derramar sequer uma palavra, a personagem, Felicite,
desgracadamente, sem um uUnico sorriso no rosto, desfila por
Kinshasa, e se depara com as herancas, as permanéncias, as
fraturas. Ela vive alimentada pela musica que a norteia e embala.

Duas travessias: de noite e de dia.

Mas, se pomos em causa, por exemplo, uma discussao técnica
super pertinente a respeito da representacao dos corpos negros, o
filme de Gomis também nada contracorrente. Porque €& tudo
sobre corpos escuros, e € também tudo muito escuro, nas cenas a
noite, que sao muitas. A iluminacao dos corpos, nos coloca
sentades naquele boteco, naquela noite, ouvindo aquela voz..

aquelas conversas, aqueles dilemas, aquelas.
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Afinal, imagens escuras refletem o0s seus espectadores; imagens
iluminadas nao... rebatem, e cegam. E sendo o cinema-visto para
Alain Gomis, como um ato reflexivo, interno, pessoal; a sua arte
alcanca o objetivo afinal (MUBI, 2017). H3a, nesse eco, muita forcga,
posto que nao so as imagens nos dao uma nog¢ao da vibracao, da
sensacao dos espacos.. a intersecao entre o audio e o visual, dao
também o tom da tensao que a cerca. Porque Félicité é como a
cidade, multipla e multiplicada - entre a realidade que a cerca e a

realidade por ela in-conformada.

Um cinema feito como ato politico, portanto, sera aguele que tocara
em muitos pontos. Quando a equipe de Gomis filma Kinshasa, filma
Félicité, filma o desespero e o transe e a invasao das religides euro-
cristas; eles também estdao nos contando sobre o que fizeram -
poderes hereditarios, gerac¢des privilegiadas - com o Congo projeto

pan-africano, liderado pelo anticolonialista Patrice Lumumba -
assassinado em 1961; e onde foi parar o Plano de Acao de Lagos
(DOPCKE, 2002) - incisivamente boicotado. Ao pdr em cena, cenas
COmMo as que estao retratadas, eles conseguem abordar as chagas
do colonialismo na configuracao dos espacos, que segue
segregando pessoas, através do poder do capital. E isso, na relacao
entre, na manutencao posta; no valor das vidas distribuidas e
sobrepostas. O que eu percebo € que, ao expor e mostrar as
entranhas desse bicho, ha algo que confere ao cinema contra
colonial essa real capacidade de construcao de novas
representacdes e interpretacdes a respeito do proprio continente

africano, por exemplo; por exemplo; porque a vida das pessoas vai

muito mais além da relacao incestuosa, com o Ocidente e o
colonialismo. Afinal, e € isso que eu escuto ao ver aquela historia.
Este tipo ideal de cinema € capaz de denunciar os problemas
causados pelas fronteiras (espaciais, cognitivas, normativas,
culturais e econdmicas) instauradas e reforcadas, antes pelo
império colonial, agora pelo capital. Mas, mais. E capaz de dizer de

uma vida, que vibra em outras proporcdes e esferas.

.. E O FIM, ONDE ESTA?

De todo o dito, e aqui ruminado, repetido, sobre a colonialidade ser
essa cultura estanque, infiltrada; venenosa; e sobre haver, ainda,
Muito mais coisas acontecendo, além de uma mera apropriagao
re-ativa; fico pensando sobre quem € o que, e o que, que fazem do
cinema, um ato de desobediéncia. De descarga. Ha vida, para além
da jovem guarda. E pensando ainda, e sempre, sobre a sua
pluralidade, discursiva e adversa; e sem querer responder (quase)
nada, ou sentenciar qualquer questao sobre a tal obra-acabada,
sobre a producao de cinema feita em-entre-com profissionais do
continente africano, ou na diaspora; 0 que eu quis propor, apenas,
foi que seguissemos uma trilha rasteira, de possibilidades e
questdes varias, que em mim ja havia, mas que brotou com forca,
a partir do convite da MOSTRA DE CINEMAS AFRICANOS, para
participar como debatedora do filme Félicité em uma das sessdes
do evento CINE AFRICA - FICA EM CASA, realizado entre maio e
julho de 2020, durante a pandemia do COVID 19.
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Por isso, finalizo aqui agradecendo imenso as mulheres que
organizam este ciclo, porque a disponibilizacao de um acervo tao
dificil de acessar como este, por conta da colonialidade, que apaga,
esconde, invisibiliza, mata.. € também um ato politico. A verdade,
entre praticas e memoarias, € que, desde o debate ocorrido, mais os
outros encontros em torno destes filmes selecionados para essa
peguena mostra, e as conversas em casa, florescidas pela dinamica
da vontade de partilha e na busca pelo entendimento do que deve
ser feito, para que outra alternativa civilizatdria possa se realizar em
Nnos e nessa vida; fui pensando sobre o que &, de verdade e de fato,
uma vida de estratégias-outras, contra o que deveria ser eterno e para
sempre, como assim se pretende: o capitalismo, a modernidade, a
colonialidade, o racismo, a humanidade.. AqQui, quis conseguir
responder como e por que a cidade nao esta feliz, diante de tantos
resquicios, de tantas continuidades, aprofundamentos, distancias.
Contudo, todavia, entretanto... para tentar abordar esta questao, eu
tentel, ndao esquivei, mas apelei,e o que escutei foi a batida do meu

coragao.

De todo modo, devo assumir desde ja que ando sob os efeitos
magicos de uma ciranda semeada em mim por Mestre Négo Bispo, e
é a partir dai que hoje fiz a minha entoada. E de onde advém todo o
problema. Isto porque, se no espaco do estudo sintético - de
ensinamento cristalizado, gabinete e tratado - a coisa anda a 20 km/h,
e estamos, alguns, ainda, em movimentos voltados para o desenlace e
a decomposicao - decolonial - dos modos de pensamento euro-

cristao; no terreno, nas aldeias, assentamentos e favelas, nos

quilombos e terreiros, nas ruas e barricadas, nas periferias e
encruzilhadas, nao importa; para se estar viva, € preciso estar
contra; é preciso lutar, nao permitir, € urgente e necessario,
insurgir. Como a mim parece que faz Félicité, nesta cidade que
nao esta tranquila. E por que falar de filmes que nos rasgam por
dentro? Para diluir... estratégias, tombamentos; e que reverbere
em nos, Novos posicionamentos, um olhar opositivo, outros

argumentos.

IMAGEM 6 - Frame do filme Félicité, de Alain Gomis, em que Félicité canta.

[1] Sobre o tema, ha uma vasta bibliografia disponivel, revisada,
revisitada. Vale a pena. Contudo, este foi exatamente o meu ponto
de interesse no doutorado, que estudei entrelacado a outros

poemas (ZENUN, 2019).
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A CONSAGRACAO DE
RELIGIOSIDADES AFRO-
BRASILEIRAS NA INDUSTRIA
FONOGRAFICA DA PRIMEIRA
METADE DO SECULO XX

Bebel Nepomuceno

RESUMO : Este artigo objetiva mostrar como cantores e
compositores populares, majoritariamente pretos e mesticos,
desafiaram o regime republicano na primeira metade do século
XX, no Brasil, e transformaram a entdo nascente induUstria
fonografica em espacos de congracamento e de difusao de suas
praticas religiosas e visdes de mundo, num momento em que o
pais, embalado por teorias raciais que opunham, em termos
hierarquicos, povos brancos a povos nao brancos, procurava
apagar de seu cotidiano as herancas africanas, de forma a entrar

na “modernidade” com base em modelos culturais europeus.

Palavras-chave: Religiosidades afro-brasileiras, musica popular,

fonogramas, pods-abolicao, cantores negros.
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INTRODUCAO

Entre os ultimos anos do século XIX e as primeiras décadas do
século XX o Brasil viveu profundas transformacdes econdmicas,
sociais, urbano-arquitetdonicas e, sobretudo, cultural e
demografica, resultando na inversao da distribuicao socio-
territorial da populacao. Antes mesmo da abolicao da escravidao
em 1888, e da substituicao da monarquia pelo regime
republicano um ano mais tarde, inquietantes discussdes sobre “o
que fazer com o negro”? (EISENBERG, 2004) assaltavam a elite
pensante brasileira, confrontada com a iminéncia do fim do
regime escravista - fragilizado pela resisténcia e frequentes
fugas dos escravizados - e temerosa diante da pressao
internacional e de uma possivel repeticao da rebelido ocorrida no
Haiti (1791-1804), que transformara a entao coldnia francesa na

primeira republica negra das Ameéricas.

Desde a independéncia, em 1822, o Brasil vinha sendo modelado
a partir de padrdes europeus de civilizacao e cultura e ansiava
por se inserir no rol das grandes nacdes civilizadas. A Franca,
particularmente, era o modelo a ser copiado; o Rio de Janeiro,
capital do Império, a cidade a ser transformada numa espécie de
Paris nos tropicos. “Reduzia-se de alguma forma a imagem do
Brasil ao Rio de Janeiro, e a imagem do Rio de Janeiro ao ‘desejo

de ser Paris’’, resumem Neves e Heizer (1991, p. 18).



A busca desenfreada pela modernidade esbarrava, contudo, na
populacdo, formada em sua maioria por negros e negras livres e/ou
libertos e por escravos, vistos como barbaros e incivilizados. Fazia-
se imperioso, portanto, para os governantes brasileiros, nao s6 uma
remodelacao material das cidades, dominadas por vielas, becos e
pelo casario colonial, mas, principalmente, a transformacao dos
modos de vida da populacao, ou seja, daquilo que consideravam
“‘Un mMmodo nao certo de vida”, de forma a neutralizar a “onda

negra” e aquietar o “medo branco” (AZEVEDO, 2004, p. 40).

O combate a certos usos e costumes das classes pobre e escrava
era preocupacao manifestada pelas autoridades desde o inicio dos
anos 1800. A atuacao do primeiro intendente geral de Policia da
Metropole, Paulo Fernandes, ao longo dos 13 anos em que esteve
no cargo, entre 1808 e 1821, por exemplo, foi marcada por uma
incansavel perseguicao “aos antros de feiticaria” dos negros e por
uma estrita vigilancia a praticas festivas dessa camada da
populacao (ABREU, 1999, p. 189). Os jornais do periodo imperial
frequentemente reforcavam a necessidade de uma campanha

civilizatoria.

De dia em dia vao se descobrindo novos fatos
qgque envergonham uma capital civilizada. Nos
dias 21 e 22 do corrente houve numa casa do
Largo da Carioca e na rua do Cano (.)
ajuntamento de negros e negras que se
deleitaram durante muito tempo no seu africano

batuque.
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A indecéncia de uma tal danca, as vozerias de
que ela € acompanhada, revoltam a educacao
menos escrupulosa e dao nesses ‘soirées pretos’
Mmatéria aos cronistas viajantes para escreverem
sobre o Brasil (..) Esses batuques ou bailes do
Congo pretendem continuar, € bom que a
policia intervenha e coloque esses bem-
aventurados pares em lugar onde possam
bailar sem serem vistos pelas familias decentes
e honestas (DIARIO DO RIO DE JANEIRO 1852,
citado por ABREU, 1999, p. 285).

A perseguicao a praticas culturais e a viveres dos grupos
populares ganhou novos contornos a partir de teorias raciais
elaboradas na Europa e aqui recebidas com entusiasmo pelos
nossos “homens de sciéncia”. Tais teorias praticamente
punham por terra o sonho dos governantes de equiparar o
Brasil as nacdes civilizadas, em face da alargada miscigenacao
da populacao ja aquela altura. De acordo com o primeiro
recenseamento oficial do pais, em 1872, dos pouco mais de 10
milhdes de habitantes, pelo menos 1T milhdao e 500 mil eram
escravos, representando 152% da populacao, que era
composta por 38,3% de pardos, 38,1% de brancos e 19,7% de
pretos, engquanto os indigenas, definidos como “caboclos’,

somavam 3,9% do total da populacao (CENSO..,, [20207?]).



Nos trinta anos que antecederam a abolicao, como decorréncia da
proibicao da importacao de novos escravos do continente africano
[1] e de uma nova configuracao econémica no pais, estabeleceu-se
uma intensa circulacao interna de escravizados, bem como de
libertos e livres. Calcula-se que o trafico interprovincial tenha
deslocado cerca de 300 mil homens e mulheres de um lugar a

outro das fronteiras nacionais.

As vésperas da abolicdo da escravidado, mais de 60% dos escravos
concentravam-se em trés estados da Regidao Sudeste (Rio de
Janeiro, Minas Gerais e Sao Paulo) e na Regiao Sul (Rio Grande do
Sul), que abrigavam os polos mais dinamicos da economia
nacional. Ao fim da escravidao, em 1888, um nUmero ainda maior
de ex-escravos e livres migrou para 0s centros urbanos, em
particular o Rio de Janeiro, sede do governo, principal centro

financeiro, industrial e porto comercial do pais.

E importante destacar, como ja apontado por Roberto Moura em
Tia Ciata e a Pequena Africa no Rio de Janeiro (1983), o intenso
fluxo migratorio de negros baianos que fincaram raizes na entao
Capital Federal a partir desse periodo. Juntamente com uma
populacao ex-escravizada vinda das Minas Gerais e do interior do
proprio estado do Rio de Janeiro (COMES, 2003), esses grupos
viriam a representar, posteriormente, um peso significativo na
atmosfera cultural da cidade, entao em franco processo de

consolidacao de uma cultura urbana.
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Entre 1870 e 1900 a populacao do Rio de Janeiro aumentou
em 150%. Tamanha concentracao urbana ocorreu sem que
houvesse, mesmo sendo a capital federal, um correspondente
crescimento da infraestrutura e da oferta de moradia. A
incipiente industria entao em funcionamento absorveu,
sobretudo, os imigrantes europeus, aportados massivamente
Nno pais a partir de 1870 por meio de uma politica de
imigracao financiada que visava, acima de tudo,
‘embranquecer” a populacao a partir de intercursos sexuais
entre os mesticos e os ‘arianos’ e do abandono da populacao

preta.

O processo de invisibilizacao dessa populacao intensificou-se
apos 1889, com a queda da monarquia. De acordo com
Carvalho (1987), o impacto da implantacao da Republica pode
ser mensurado diferentemente para a elite e para o setor
pobre da populacao: para a primeira, representou, aoc menos
nuM primeiro momento, uma sensacao de liberdade que
atingiu o mundo das ideias, dos sentimentos e das atitudes;
para o segundo grupo, isto &, para os pobres, 0 novo regime

traduziu-se em intolerancia.

Na visao dos governantes republicanos, os ex-escravizados e
seus descendentes eram uma ameacga permanente a

seguranca, a ordem e a moralidade publicas.



Eram vistos, também, como obstaculo a organizacao do trabalho
e um empecilho a pretendida civilizacdao. Ex-escravizados e
homens e mulheres livres enfrentavam dificuldades para se inserir
no mercado de trabalho, ante o generalizado argumento de que a
escravidao os incapacitara para os esquemas racionalizadores e

modernizantes da producao agricola e industrial em larga escala.

Como resultado dessa mentalidade, restou a um significativo
numero de Negros e negras apenas ocupacdes em atividades mal
remuneradas ou nao formais: “Domeésticos, jornaleiros,
trabalhadores em ocupacdes mal definidas chegavam a mais de
100 mil pessoas em 1890 e a mais de 200 mil em 1906."
(CARVALHO, 1987, pp. 16-17). Como alternativa de moradia,
restaram os antigos e degradados casardes coloniais,
transformados em  habitagdes coletivas, localizados nas
iImediacdes do porto — area posteriormente apelidada Pequena

Africa - e na regido central da cidade.

Se a disputa pelo imaginario da nacao nao teve inicio com a
Republica, a partir dela, no entanto, assumiu novos contornos,
com o sistema legal ampliando seus poderes para interferir em
todas as relagdes sociais engendradas no espaco publico (BRETAS,
1997; SOUZA, [20107]). Nesse sentido, diversas medidas coercitivas
e de controle social foram adotadas, visando enquadrar formas de
vestir, morar, curar, trabalhar e divertir da populacao pobre[2].
Uma sistematica repressao mirou os praticantes de capoeira,
desterrando muitos deles para o Arquipélago de Fernando de

Noronha, de onde a maioria jamais voltaria.
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O desmonte republicano culminaria num plano de
urbanizacao e sanitarismo que transformaria, em apenas trés
anos, entre 1903 e 1906, a urbis africana, como era
representada a cidade do Rio de Janeiro, em uma “Paris nos
trépicos”, processo que ficaria popularmente conhecido como
“‘bota-abaixo”, em que mais de 1600 edificacdes, entre
habitacdes, oficinas de artifices e pequenos comércios
desapareceram da paisagem da cidade, obrigando ao menos
20 mil pessoas a se deslocarem para os morros adjacentes,

areas periféricas mais proximas e para os suburbios.

O escritor Lima Barreto, em sua percepc¢ao de que havia uma
‘cidade europeia” e uma ‘“cidade indigena” na entao capital

brasileira, registrou essas transformacaoes.

Ha casas, casinhas, casebres, barracdes, chocas
por toda a parte onde se possa fincar quatro
estacas de pau e uni-las por paredes duvidosas.
Todo o material para essas construcdes serve:
sao latas de fosforo distendidas, telhas velhas,
folhas de zinco, e, para as nervuras das paredes
de taipa, o bambu, que nao é barato. Ha
verdadeiros aldeamentos dessas barracas, nas
covas dos morros, que as arvores e os bambuais
escondem aos olhos dos transeuntes. Neles ha
quase sempre uma bica para todos os
habitantes e nenhuma espécie de esgoto

(BARRETO, 1948, apud SEVCENKO, 2003, p. 76).



As obras de modernizacao da capital federal, freneticamente
implantadas, nao visavam alcancar a todos. Ao contrario,
redefiniam territorialmente o espaco urbano em termos de raca e
classe, de forma a manter na nova ordem a velha hierarquia
senhor-escravo, como argumenta Muniz Sodré, para quem as
reformas atendiam a exigéncias de ordem produtiva econdmica,
mas, igualmente, a exigéncias ideoldgicas, isto &, importava aos
dirigentes republicanos inscreverem-se como classe vitoriosa no
espaco fisico, entronizando aparéncias brancas (europeias),
buscando defenderem-se da infiltracao de antigos escravos e seus

descendentes (SODRE, 2002, p. 46).

MANIFESTACOES CULTURAIS NEGRAS: REPRESSAO E RESISTENCIA

Estudar as praticas culturais de grupos populares no periodo
situado entre os ultimos anos do século XIX e as primeiras décadas
do XX torna-se crucial para percebermos a complexidade das
relacdes sociais na sociedade brasileira no passado e no presente. A
esfera cultural, nesse sentido, adquire significativa importancia,
dado os embates e as negociacdes mantidos pelos diferentes
grupos em torno de suas identidades raciais, regionais, sexuais e
religiosas, empenhados, uns, na manutencao da homogeneidade,
outros, em reafirmar as diferencas. Longe de ser espaco de
submissao, o ambito popular emerge como instancia de lutas, de
transgressdes, de ataques e defesas, assim como de incorporacdes
continuas em diferentes formas de resisténcia e apropriagdes,

sobretudo performativas.
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No Rio de Janeiro modernizado dos anos iniciais do século 20,
esse embate cultural fazia-se mais presente do que nunca.
Festas, habitos e praticas populares, em particular os cultos de
matrizes africanas, foram ostensivamente reprimidos [3].
Interpretada como verdadeira ameaga a manutencao da
ordem publica e controle social, essa pratica religiosa era
motivo de preocupacao tanto das autoridades judiciarias e
policiais como das autoridades eclesiasticas, assim como da
sociedade em geral, especialmente os 6rgaos de imprensa,
que muitas vezes se mostravam mais combativos na
perseguicao aos “batuques” do que as autoridades policiais,

assumindo o discurso de civilizar os costumes.

N3o satisfeitos em apenas cobrar providéncias das autoridades
policiais, os jornais, sempre atentos ao “ritmo surdo e
implacavel dos tambores (..) na noite negra” (MEIRELLES,
2003, apud ANTONACCI, 2014, p. 324) se encarregavam, eles
proprios, de localizar e denunciar as “casas de dar fortuna” e
“locais de feiticaria”, assim como os ‘curandeiros’, ‘feiticeiros’
ou ‘adivinhos’, termos cunhados pelo Ocidente para
estigmatizar vivéncias e espiritualidades calcadas em forcas e

energias da natureza.

A despeito da repressao pelos governos republicanos, os cultos
de matrizes africanas ganharam popularidade no inicio do
século XX, logrando ampla penetracao na sociedade, inclusive

dentre as camadas urbanizadas e de homens de negdcio.
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“Pais de santo” como José Sebastiao da Rosa, o Juca Rosa, e
Laurentino Inocéncio, estes de fins do século XIX, e Henrique
Assumano Mina do Brasil, o Assumano Mina, para citar s6 alguns,
eram bastante conhecidos nao apenas entre pobres e desvalidos do
Rio de Janeiro dos anos 1900, mas também entre nomes de
prestigio da sociedade fluminense (FARIAS, 2002; SAMPAIO, 2000),
que frequentavam suas casas em busca de cura para seus males
fisicos, ou de aconselhamento amoroso e matrimonial, ou de

sucesso para os negocios.

Os cultos afro-brasileiros, no periodo mais intenso da repressao,
foram dotados de um cunho mais assistencialista e imediatista,
funcionando, além de espaco religioso propriamente dito, como
polo aglutinador e espaco de sociabilidade e de resisténcia ao
desenraizamento cultural a que africanos e descendentes estavam

submetidos. A oralidade e o corpo foram, acima de tudo, o “capital
cultural” (HALL, 2003) empregado para manter e transmitir

memaorias e ensinamentos miticos.

TRADICOES AFRICANAS NOS SULCOS DE CERA DOS DISCOS

A politica republicana de criar fachadas de europeizacao,
removendo para a periferia negros, mesticos e pobres, jamais
apagou totalmente as zonas de confluéncia entre classes e etnias,
tornando-se mesmo uma caracteristica perduravel do Rio de
Janeiro, até pela topografia da cidade e pela impossibilidade de se
estabelecer divisdes rigidas entre os dominios da elite e os das
classes populares (JAGUARIBE, 1998; NEPOMUCENO, 2006).

Em paralelo ao fascinio das elites por tudo o que remetia a
Europa, nos suburbios e guetos do Rio de Janeiro a populacao
pobre redefinia formas de sobrevivéncia. Marginalizada e
impossibilitada de expressar seus anseios e visdées de mundo,
essa parcela da sociedade, majoritariamente negra, criou

universos autdbnomos de cultura:

Entremeando arte e artimanhas (..), lograram
abstrair circunstancias dolorosas de perdas
profundas na escravidao, abrindo frestas para
criar e compartilhar situacdes subliminares(...)
Em trabalhos de memoaria nutridos por filosofia
de mitos e cantos africanos, atravessados por
provérbios, metaforas, enigmas, recursos vocais
e ritmicos de suas culturas, reinventaram
linguagens e férmulas rituais que preservaram

tradicoes vivas (ANTONACCI, 2014, p. 300).

A expansao da vida urbano-industrial no Rio de Janeiro nesse
periodo esteve intimamente imbricada com o surgimento
dessa cultura de prevalecentes raizes africanas, que acabaria
por desembocar na criagao e surgimento de géneros musicais,
formas de bailar e outras manifestacdes artisticas que um
pouco mais tarde seriam incorporadas como representativas
do pais, ganhando espacos em casas de espetaculos, palcos
teatrais e demais esferas do entretenimento pago que

comecava a se espalhar pelo Brasil.
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Assim, “corpos renegados e abolidos ressurgiam em subliminares
sintonias desde novos meios de comunicacao” (ANTONACCI, 2014, p.
323). Para além de desenvolverem seus proprios canais participativos
- congracamentos familiares-comunitarios nos quais se
entrecruzavam bailes e temas religiosos; “criouléus”, espécie de
clubes clandestinos conhecidos também por “assustados’;
botequins; e terreiros de candomblé -, parcelas da populacao negra
souberam se apropriar de instancias e engrenagens modernas, em
tese pertencentes as camadas sociais burguesas. Num ou noutro

caso, contudo, prevaleceram sempre uma estética e uma filosofia de

vida na contramao de concepc¢oes tidas como hegemobnicas.

Face ao significativo numero de artistas negros e mesticos e de
formas de expressividades da cultura negra que afloraram nesse
momento nas mais diversas regides do pais, hao é absurdo pensar
que esses grupos, invisiveis aos olhos do Estado, segregados da
sociedade, apostassem efetivamente na industria do entretenimento
como caminho para aceitagao e mobilidade social, vislumbrando
nesses empreendimentos uma possibilidade de fugir aos lugares
subalternos que |lhes estavam reservados. Um caminho, de certa
forma, facilitado em razao de praticas culturais e sociais que sempre

envolveram ritmo, dancga, corpo e gestualidades.

A incipiente industria fonografica brasileira, implantada em inicios
de 1902 e fortalecida nas trés décadas seguintes, é representativa da
apropriacao que esses grupos fizeram de uma tecnologia entao
recém-desenvolvida. Inicialmente, no Brasil, fazia-se apenas o

registro das gravacoes, remetidas posteriormente para a Europa,

onde os discos tinham a sua prensagem. A partir de 1912,
contudo, as fabricas comecaram a se estabelecer no palis,
inaugurando o periodo das gravacdes mecanicas que iria
durar, aproximadamente, até o fim dos anos 20, quando essa
técnica foi substituida pelas gravacdes eletromagnéticas,

realizadas com a ajuda de microfones e fios.

A popularizacao das vitrolas introduziu no pais um formato
padrao dos registros musicais comerciais que vigoraria por
décadas: chapas de dez polegadas, feitas de cera de carnauba
e goma-laca, girando a 78 rotacdes por minuto (COMA LACA,
[20147]; LISBOA JUNIOR, 2004). [4] A concorréncia entre as
casas de gravacao abriu oportunidade para emprego de
musicos, compositores e intérpretes, inclusive das classes
pobres, que até entdao tinham o seu ambito de atuacao
limitado as bandas militares, aos circos, cafés-concerto e

quermesses, entre outras poucas opgées.

Este foi o caso, por exemplo, do negro Eduardo das Neves, o
“crioulo Dudu”, que aliava a funcao de palhaco a de
compositor e intérprete. Dudu inaugurou, a época, na primeira
década do século XX, um modelo de crénica musical,
registrando nas letras de suas cancdes fatos e acontecimentos
politicos e sociais, fazendo-os circular na sociedade. Tradi¢cdes

de oralidade bem prdéprias das comunidades negras, como o
improviso, o desafio verbal, a linguagem cifrada, também

foram incorporadas a essa incipiente producao discografica.
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Eduardo das Neves, como outros musicos,
gravou valsas, modinhas e lundus; fez da
musica campanha patridtica republicana e
politica do cotidiano. Mas também teve a
oportunidade - e a escolha - de articular
conteudos e versos especificos, diretamente
ligados a populacdo negra. Em meio a
celebracdes da patria brasileira, ha uma
dimensao identitaria e de luta por
reconhecimento e valorizacao racial na sua

producao musical (ABREU, 2010, p. 97).

O perfil do mercado fonografico no periodo estava ainda por se
definir, com os empresarios abarcando uma grande variedade de
géneros, “do erudito ao popular, do estrangeiro ao nacional, das
bandas e instrumentais aos artistas com vozes poderosas, dos hinos
patridticos aos discursos politicos, passando pelos duetos,
gargalhadas e narrativas de destacados acontecimentos politicos e
do cotidiano” (ABREU 2010, p. 93). Outro género de musica bastante
presente no mercado fonografico da época, mas nao relacionados
por Abreu, eram os canticos afro-religiosos e/ou cancdes recheadas
de referéncias a rituais, praticas e deidades dos cultos de matrizes
africanas, a que Mario de Andrade viria a chamar “musica de

feiticaria”.

InUmeras gravacdes do periodo, cantadas por artistas
afrodescendentes ou nao, trazem em suas letras mencao a
termos como candomblé, macumba, umbanda ou, de alguma
forma, referéncia a elementos dessas religides, como o uso de
vocabulos relacionados ao cotidiano dos cultos, além de
entonacao e falares caracteristicos das entidades espirituais
quando incorporadas ao “cavalo” em terra. Algumas

composicdes apresentam cunho satirico ou irénico.

Veja-se, por exemplo, o samba Cangeré, gravado em 1920[5]

para a Casa Edson pela dupla Bahiano e Izaltina. Na letra, que
versa sobre um relacionamento aparentemente instavel, com o
casal acusando-se mutuamente, ha o emprego de palavras e
expressdes como “figa”, “vou me benzer”, “feiticeiro” e “exu de
rico”, além do vocabulo “Cangeré” que da titulo a cancao,
definido pelo dicionarios como ritual de magia, feitico e/ou
ebd. Na musica Essa nega qué me da (ou seja, quer me bater),
de 1921, o autor adverte a mulher em questao para “nao faz|er]

feitico”, pois ele tem “o corpo fechado”.

Em Macumba GCegé, de 1923[6], de autoria do compositor
Sinhé, o tema gira em torno de um relacionamento
estremecido. O compositor despreza o fato de a parceira de
outrora o estar difamando, o que atribui a magoa, e insinua

qgue teria motivo para ter medo “se nao tivesse bom santo”.
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O compositor Donga, autor do registro da partitura do que seria o
primeiro samba gravado (Pelo Telefone), fez uso abertamente, em
mais de uma cancao, de referéncias a praticas dos cultos de
matrizes africanas. Em 1927, com interpretacao de Patricio Teixeira,
lancou o samba Dona Clara, no qual descreve uma ida a uma
macumba para solicitar a entidade Exu o afastamento de uma
companheira, mas a mulher, por seu lado, € bem guardada por

seus orixas.

Fui em Dona Clara/ Numa macumba com Exu falar
Fazer um feitico pra cima de ti / Pra vocé me deixar
Mas tu mulher / Tens o santo forte ndo quer me
largar

E filha de Ogum sobrinha de Xangd / Neta de Oxala
Se o feitico ndo te pegar / Meus santos vao te
amarrar

Uma negra velha / De cachimbo torto que tinha na
boca

Me chamou num canto/ Me disse baixinho esta
mulher esta louca

Pegou trés pauzinhos / Jogou para o alto na
encruzilhada

Nhonho vai embora me disse em segredo / A
mulher estda amarrada

Vocé me despreza / Vocé me abandona nio sei por

que

Vou pedir vinganca a meu anjo da guarda / Pra vocé
sofrer

Imploro a Deus / Ao meio dia em ponto com as
Maos para o céu

Hei de te ver na rua com o saco nas costas /

Apanhando papel [7]

No ano seguinte, 1928, Donga lancou a composicao Sae Echu
(Sai Exu)[8] , gravada pelo conjunto Os Oito Batutas, do qual ele
fizera parte algum tempo antes. Registrada como ‘jongo
africano’, a musica evidencia tensdes e divergéncias entre
sujeitos praticantes de candomblés de nacdes distintas. A letra
faz mencao a “sujo candomblé”, diante da tentativa de um
adversario em prejudica-lo. O alvo do “despacho”, contudo, com
o “corpo fechado para receber o que vier”, adverte que o“feitico”
nao iria produzir o efeito desejado, numa demonstracao de

confianca em seus meios de protecao ante ao do inimigo.

Vamos sarava, vamos sarava, vamaos sarava, vamos sarava (x2)

[...]
Tenho o corpo fechado pra receber o que vié /

Pode manda pra cima de mim teu sujo candomblé(...)/
Pode fazé despacho com cabeca de urubu /

Hei de sair a rua gritando sempre sai exu. [9] (Grifo nosso)
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Se nos primeiros vinte anos da industria fonografica o tema afro-
religioso esteve salpicado em composicoes de diferentes géneros,
até mesmo nas satiricas, a partir da segunda metade da década 20
teve inicio um movimento envolvendo praticantes e seguidores
das religides de matrizes africanas, que passaram a imprimir nos
sulcos de cera dos discos os canticos sagrados dos terreiros [10] ,
acompanhados por instrumentos rituais, como atabaques e
agogos, reforcados por naipes de instrumentos de sopro. Mario de

Andrade listou 12 discos de “feiticaria” lancados até 1932.

O periodo coincide com o de intensificacao da repressao as
praticas culturais e aos modos de vida da populacao negra por
parte das autoridades republicanas, empenhadas em dar um ar

de civilizacao europeia ao pais. Ao unir o corpo a tecnologia para
manter e transmitir memorias e ensinamentos miticos, esses
homens e mulheres explicitavam “o poder do corpo como local de
Mmultiplos discursos para esculpir historia, memoaria, identidade e
cultura”, transformando-o em veiculo de uma memoaria coletiva e
lugar essencial para “desenvolver, articular e expressar toda

e qualquer ideia” (IROBI, 2007, p. 901 e 908).

O pioneiro dessa inovacao estética foi o compositor Josué de
Barros, ao gravar, em 1929, acompanhado pela Orquestra Victor,
um batuque intitulado Babad Miloquélll], inspirado, segundo
declaracao dada ao jornal O Pais de 15 de setembro de 1929, nos
pontos de candomblé que ouvia quando jovem na Bahia. “Menino
[Josué de Barros] adorava a rua e o mistério. Metia-se em

Mmacumbas, espiava 0os assombrados, os ‘despachos’ com a

matanca de carneiros. E com o tempo, dedilhando o violao, foi

crescendo nele o jeito pela musica (COMA-LACA [20167]).

Na musica, Barros emprega vocabulos cuja sonoridade remete
ao ioruba, mesmo que de forma quebrada ou modificada.
Reginaldo Prandi (2010) lembra que no candomblé cantos e
rezas foram preservados na lingua original, perdendo a sintaxe
e, em alguns casos, o significado, ao longo do tempo, tornando-

se lingua ritual em lugar de ferramenta de comunicacao.

Ha ha..bensd de Deus meu fio/ Osinsé tudo ta bom (hum...)
Ami niqui bad, olé, olé/ Pata, pata, Inhansan/
O lemanja, hum, hum, Oxala, hum..hum...)
Ou mama mai mo baba

Babad miloqué joco

Tava no mato

Tava no dendéco, tava brincando

Tava no mato

Tava no dendécd, o tava sambando

Tava no mato

Tava no dendécd, tava espiando

Tava no mato

Tava no dendécd, meu pai chego

Ouby ouba ou jaré

Santo vai baixa pra nds vé

Ol acassa, acarajé

Oi santo de candomblé

Eu vai simbora

Oxala fica com onsincé tudo.
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Um ano depois de Barros, em 1930, outro baiano, Getulio Marinho,
ao lado de Eloy Anthero Dias, sacerdote da umbanda, deu
continuidade a iniciativa de popularizar tradicdes religiosas
africanas. De forma ousada para a €poca, eles levaram para o estudio
de gravacao filhas de santo do terreiro de Luis Candido Jonas, e,
acompanhados pelo Conjunto Africano, gravaram um disco
contendo as musicas Ponto de lansa [12] e Ponto de Ogum [13] (mais
tarde gravaria ainda um Ponto de Exu e outro Ponto de Ogun),

entoados em terreiros de umbanda.

Paradoxalmente, a imprensa, em geral mais combativa na
perseguicao aos “batuques” do que as proprias autoridades policiais,
se entusiasmou com o disco. A revista Phono-Arte elogiou, mas

demonstrou estranhamentos ante o “entorpecedor” ritmo.

Eloy Anthero Dias e Getulio Marinho com o
Conjunto Africano - (...) o resultado final foi dos
mais felizes, pela sua originalidade, pelo seu
ineditismo e sobretudo pela sua autenticidade.
Depois de se ouvir este disco, cujo ritmo possui
qualquer cousa de excitante, fica-se
compreendendo o atrativo que exercem as
Macumbas sobre certa gente, ao mesmo
tempo em que se verifica o motivo pelo qual
alguns folides comecam a marchar e dancar

pelas ruas urante o carnaval sob a acao

durante o carnaval sob a acao entorpecedora
desse ritmo, que os mantém firmes desde o
sabado até a quarta-feira de cinzas (Apud
LISBOA JUNIOR, 2004, p. 168).

O jornal Correio da Manha, em 24 de agosto de 1930, apesar de
destilar preconceitos e estranhezas acerca da “perturbadora
religiao”, considerou o disco um “trabalho fonografico primoroso”

e “surpreendente revelacao que se nao esquece”.

Nas estranhas cerimdnias dessa perturbadora
religiao do elemento negro do nosso povo, na
qual a base é uma mistura de crendices
africanas com supersticbes do catolicismo
deturpado, encontra-se uma infinidade de
assuntos de natureza musical dignos de
observacao para os estudiosos (..). Vez por
outra aparece um disco nesse género, sempre
recebido justamente com agrado (..). Nenhum,
porém, faz jus a tao grande sucesso quanto
“Macumba’”, ora editado pela Odeon (..), nesta
chapa ha o que de mais sugestivo existe neste
género e, ainda para mais, os intérpretes sao 0s
verdadeiros, os elementos que compdem um
dos mais famosos agrupamentos da misteriosa
religido. E a gente gue no terreiro se entrega

aos numerosos detalhes do esquisito rito, com
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O espirito agitado por uma espécie de
alucinacao coletiva. Aqui estao eles, ora na
melopeia do ponto de Inhanssan, ora no

soturno ponto de Ogun. (...) (ODEON..., 1930).

O modernista Mario de Andrade, em palestra na Escola Nacional de
MdUsica do Rio de Janeiro, em 1933 (ANDRADE, 1983), também se
confessou seduzido pelo carater “fortemente ritmico e coreografico”,
pela “admiravelmente liberdade ritmica e desnorteadora” e “forca
hipndtica” da “musica de feiticaria afro-brasileira”. Durante a
conferéncia, ele promoveu a audicao de dois “cantos de macumba”,
um deles, o Ponto de Ogum, de Eloy Anthero Dias e Getulio Marinho,
qgue considerou “cientificamente perfeito”. Para Andrade, Ponto de
Ogum era “realmente um documento precioso, uma obra-prima
como originalidade, carater afro-brasileiro e ainda como protdtipo
da musica de magia” (ANDRADE, 1983, p. 44).

O outro disco executado foi No Terreiro de Alibibi, de Pixinguinha e
Gastao Viana, gravacao do Conjunto Tupy, de 1932. Na opiniao do
pesquisador, o disco era “cientificamente perfeito”, “a obra mais

|"

perfeita da gravacao nacional”, do qual destacava “a melodia solista
duma incrivel pureza, enunciada primeiro pela mulher [14] e
repetida depois pelo homem, construida na escala sem semitons”
(ANDRADE, 1983, p.44). Andrade chegou a sugerir a Oneyda
Alvarenga, entao diretora da Discoteca Municipal de Sao Paulo, a

inclusao da composicao num cancioneiro infantil, a ser organizado
em parceria com Clorinda Rosato, o que nunca ocorreu (TONI, 2000,

p.191). [15]

Na década de 1940, em carta enderecada ao amigo e pintor
Candido Portinari, Mario de Andrade voltou a se referir a No
Terreiro de Alibibi como “excepcional”, lamentando que “discos
de feiticaria legitima” haviam se tornado “rarissimos” ante a
producao de gravacoes “regulares de feiticaria”, deformadas
“pelo interesse comercial das casas editoras” (FABRIS, 1995, p.
88).

Em seus 329" de duracao, No Terreiro de Alibibi [16] emprega
palavra de origem africana, ou “lingua de candomblé”, como
irla se referir anos mais tarde o compositor Donga, muito
possivelmente linguas Bantu. Os poucos vocabulos em
portugués mencionam “preto-velho” e “lei de umbanda”, para
afirmar que “preto-velho vira a mao trabalhando na curimba” e

“preto-velho é respeitado s6 por causa da mandinga”. [17]

Nos mesmos anos 1930 Pixinguinha produziria outra
composicao fortemente carregada de elementos das religides

africanas, embora sem se tratar de cantiga evocativa dos orixas.
Yaod [18] foi gravada por Patricio Teixeira em 1938 e o proprio
Pixinguinha voltaria a grava-la nos anos 50. A musica faz
referéncia a uma festa de iads, muito possivelmente
assinalando o fim do periodo de recolhimento do ritual de
iniciacao do candomblé. Devido aos varios nomes de orixas
mencionados na letra, pode-se pensar que se tratava de um
“barco de iad”, quando mais de uma iniciante é “feita no santo”

a0 mesmo tempo.
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Nesse ritual, a/os iniciados sdo mostrados pela primeira vez em
publico, quando entao revelam, em voz alta, o seu orunkd, ou seja, o

nome do orixa a que cada um/a foi consagrado/a.

Akicd no terreiro

Pelu adié

Faz inveja pra gente

Que nao tem mulher (Bis)

No jacuta de preto velho

Ha uma festa de yad (Bis)

Oi tem néga de Ogum

De Oxal3, de lemanja
Mucama de Oxossi é cacador
Ora viva Nana

Nana buruku (Bis)

Yo yoo

Y& ybo0o

No terreiro de preto velho iaia
Vamos sarava (a guem meu pai?)

Xango! [19]

Embora a gravacao de discos com canticos rituais das religides afro-
brasileiras tenha se limitado a um breve periodo dos anos 30 e 40 e a
algumas poucas edicdes, composicdes musicais dos mais diversos
géneros com referéncia a orixas e outras entidades da umbanda e do
candomblé e a vocabularios e preceitos dessas religides, continuaram

a engrossar a discografia brasileira, espalhando-se, em seguida, para

programas radiofénicos, notadamente através do trabalho do
cantor Jodao Paulo Batista de Carvalho, conhecido por J.B.
Carvalho, ex-integrante do mesmo Conjunto Tupy intérprete
de No Terreiro de Alibibi. Nos anos 1930, J. B. Carvalho
apresentou-se em varias emissoras de radios do Rio de
Janeiro cantando ‘pontos’ evocativos. Foi preso diversas vezes,
e frequentemente a policia invadia as emissoras e interrompia
0s programas dos quais participava, ja que varias pessoas na
plateia entravam “em transe” com o “batuque” (J.B. DE
CARVALHO, [20027]).

Na década de 1940, em pleno Estado Novo, quando a
tolerancia as manifestacdes culturais e religiosas negras era
bem maior, surgiu a Orquestra Afro-Brasileira [21] do maestro
mineiro Abigail de Moura, que se apoiava em instrumentos de
percussao - agogd, adeja, urucungo, afoxé, atabaques e a
angona-puita - aliados a piano, sax, trombone, numa
diversidade de ritmos e géneros que passavam pelo
maracatu, frevo, jongo, temas do folclore, canticos de
umbanda e candomblé, privilegiando, sobretudo, as herancas
nagd e bantu, mas também a catdlica portuguesa e a
indigena. “Durante quase trinta anos o maestro Abigail
Moura esteve a frente da Orquestra Afro-brasileira, doando-
Ihe seu esforco como se fora devocgao religiosa. Antes de cada
apresentacao, agia como um sacerdote rendendo gracas,

elevando o palco a espaco sagrado” (VILLANOVA, 2003).
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CONCLUSAO

Cantores e compositores negros, oriundos de uma massa
populacional marginalizada pela Republica sob o0 argumento da nao
adaptabilidade a civilizacdao, em estreita ligacao com universos afro-
religiosos responderam a exclusao, na primeira metade do século XX,
a partir de memodrias e histdrias inscritas em seus Ccorpos,
apropriando-se de tecnologias de difusao recém-chegadas ao pais.
Deixaram-se influenciar pelos elementos mais tradicionais de suas
culturas “nao para justapor o arcaico ao moderno, mas para utilizar o
arcaico para, paradoxalmente, modernizar” (SHOHAT & STAM, 2006,
pp. 417-418).

Assim como o universo religioso, questdes sobre identidade, opressao
racial e relacdes de poder foram discutidas no mundo do
divertimento e das artes, podendo ser apreendidas em letras de
musica, textos teatrais, poesias e outras “escritas performativas”
(IROBI, 2007) da populacdao negra nas primeiras décadas pos-
abolicao, numa mostra da multiplicidade da poética afro-brasileira. Ao
analisar mais de mil canc¢des produzidas em Cuba, Brasil, Martinica e
Trinidade-Tobago entre 1920 e 1960, o pesquisador austriaco
Christopher Laferl (2005) concluiu que temas como raca e identidade
nacional, escravidao, género e etnicidade ja apareciam bem
delineadas nessas cancdes antes mesmo de surgirem no discurso
cultural dominante. Em alguns casos, as musicas reproduziam e
sustentavam clichés e esteredtipos difundidos em torno das

populacdes negras.

Cabe lembrar que satiras, ironias, insinuacdes maliciosas
foram, muitas vezes, habilmente utilizadas pela populacao
negra como processo de reencontro com sua humanidade. A
importancia do corpo e da musica na diaspora africana tem
sido apontada e discutida por autores como Stuart Hall (2003),
Paul Gilroy (2001), Edouard Glissant (1989), Esiaba Irobi (2007)
e Leda Martins (2002), dentre outros. Corpo e musica, esta
ultima abarcando a triade batucar-cantar-dancar (BUNSEKI,
apud LIGIERO, 2011, p. 133) foram elementos fundamentais na
experiéncia e re-existéncia de africanos escravizados e seus
descendentes nas Américas, funcionando como estratégia de
luta, formas de transgressao e reafirmacao de identidades, em
contraponto a poderes hegemonicos e a supressao das
liberdades.

No Rio de Janeiro dos ultimos anos do século XIX e das
primeiras décadas do XX esse “capital cultural” foi
estrategicamente utilizado por artistas originarios das
camadas pobres da populacao como forma de reafirmar e
reatualizar viveres e saberes ancestrais associados a barbarie,
ao primitivo e ao atraso pelas elites brancas personificadas em

uma imprensa civilizadora.

A industria fonografica, entao em implantacao no pais, foi o
canal por exceléncia de muitos desses artistas para expandir
O universo religioso africano ou afro-brasileiro para além dos

‘terreiros’, quer ao gravarem composicoes de géneros
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musicais variados recheadas de referéncias aos rituais, praticas e
deidades dessas religides, quer inovando esteticamente, ao levarem
para o0s estudios sacerdotes e praticantes do candomblé e da
umbanda para gravacao de canticos sagrados tais quais como
entoados nos terreiros, desafiando a intensa repressao comandada

pelas autoridades contra essas manifestacdes no periodo.

A imprensa vigilante, que cotidianamente cobrava acao das
autoridades policiais contra os ‘“antros de feiticaria” e
‘reminescéncias de africanismos” seria a mesma a curvar-se ante ao
“trabalho fonografico primoroso” e a “originalidade”, “ineditismo” e
“autenticidade” da “musica de feiticaria afro-brasileira”, em clara
demonstracao da ambiguidade e da polaridade fascinio-temor
sempre presente na sociedade brasileira no tocante as culturas

negras.

A producao musical desses artistas, inspirada e baseada em liturgias
de matrizes africanas, mexeu com a industria fonografica da época,
renovou a musica popular brasileira, e certamente contribuiu para
que religides afro-brasileiras se espraiassem para outros segmentos
da populacao, transformando-se numa cultura para todos. Sobretudo,
revela, ainda hoje, o guanto negros e negras estiveram empenhado/as
em preservar modos de vida de seus antepassados, a despeito da

dura repressao sofrida.

[1 A Lei Eusébio de Queirds, que proibiu o trafico de escravizados
africanos para o Brasil, foi aprovada em setembro de 1850, mas ha registro
da entrada clandestina de africanos até pelo menos 1855, embora em

numeros reduzidos em relagao ao trafico legal.

[2] Procurou-se, nesse periodo, coibir manifestacdes culturais negras bem
como o ‘saber’ desses grupos. Praticas de cura com utilizacdao de ervas e
plantas medicinais foram enquadradas como charlatanismo e resultaram

na prisao de inumeros curandeiros e curandeiras.

[3] A repressao as religides de matrizes africanas ocorria em todos os
cantos do pais de modo muito similar, com invasao dos terreiros,
apreensao e quebra de instrumentos e objetos sagrados e prisao dos
sacerdotes e demais participantes. Em Alagoas, no Nordeste, ficou
conhecido o episdédio “Quebra do Xangd” ou “Quebra do 12", em 1°. de
fevereiro de 1912, quando praticamente todos os terreiros da cidade foram

destruidos.

[4] O processo de gravacao consistia em o intérprete cantar num enorme
cone rodeado pelos instrumentos, bem préximos uns dos outros. Era
preciso cantar e tocar o mais alto possivel para que as vibracdes sonoras
percorrendo o ar através do cone imprimisse 0os sulcos no disco de cera,
como explica Luiz Américo Lisboa Junior em Compositores e Intérpretes
Baianos: De Xisto Bahia a Dorival Caymmi. Monografia. Universidade
Estadual de Santa Cruz-UESC, 2004.

[5] Composicao de Chico da Baiana gravada por Bahiano e lzaltina. Ver
Blog Goma-laca. http://www.goma-laca.com/portfolio/as-mais-antigas-
gravacoes-de-temas-afrobrasileiros. A gravacao pode ser ouvida aqui:<
https://www.letras.mus.br/marchinhas-de-carnaval/1940306/>. Acessado
em: 1 de out. 2020.
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[6] Composicdo de Sinhoé interpretada por Bahiano. http://www.goma-
laca.com/portfolio/as-mais-antigas-gravacoes-de-temas-afrobrasileiros. Versdo
da musica pode ser ouvida aqui: <https://www.letras.mus.br/sinho/389490/>

Acessado em 30 de set. de 2020.

[7] Dona Clara. Composi¢cao de Donga, gravada por Patricio Teixeira. Disponivel
em:< http://www.goma-laca.com/portfolio/as-mais-antigas-gravacoes-de-

temas-afrobrasileiros>. Acessado em: maio de 2016.

[8] Os registros acerca da data da composicao sao contraditdrios. Alguns
apontam o ano de 1922 como a de lancamento, enquanto outros indicam o ano
de 1928. Ver mais em Enciclopédia Itau Cultural
https://enciclopedia.itaucultural.org.br/pessoa558640/donga); Donga (verbete).
Enciclopédia da MuUsica Brasileira: popular, erudita e folclérica. Sao Paulo: Art

Editora; Publifolha, 1998.

[9]Retirado do Blog Goma-laca. http://www.goma-laca.com/portfolio/as-mais-
antigas-gravacoes-de-temas-afrobrasileiros. A expressao “corpo fechado”
refere-se a crenca popular de que mediante determinados procedimentos
ritualisticos uma pessoa estava protegida espiritualmente contra acodes

maléficas de possiveis inimigos e de invejosos.

[10] Vale ressaltar que gravacdes de géneros diversos com referéncias religiosas

continuaram a ser feitas na década de 1930 e nas posteriores.

[11] As palavras do refrao, muito possivelmente corruptelas de vocabulos do
loruba, estao grafadas como soam na voz do intérprete, sem obedecer a uma
grafia iorubana. O refrao de Babad Miloqué, em compasso mais acelerado e
com uma fonética aproximada - E mori morié babd/babad kiloxé jocd - foi
empregado por Gilberto Gil na musica Patuscada de Gandhi, do album
Refavela, gravado em 1977. A versao original pode ser ouvida aqui<

https://www.youtube.com/watch?v=TuK3UKLEMpl>.

[12] A versdo de 1930 pode ser ouvida aqui: < youtube.com/watch?

v=0UsUOcx-7ZA&feature=share>. Acessado em: 29 de set. 2020.

[13] A gravacdo pode ser ouvida aqui: < https://www.youtube.com/watch?
v=iIUHHS5XW2ulQ>. Acessado em 29 de set. de 2020.

[14] A voz feminina do Conjunto Tupy a que se refere Andrade pertencia a
cantora lirica, soprano Zaira de Oliveira, que viria a se casar com Donga.
Em 1921, venceu o concurso do Instituto Nacional de MdUsica, sucessor do
Imperial Conservatdrio de Musica. O prémio atribuido ao primeiro lugar
constituia-se de uma medalha de ouro e uma viagem de estudos a
Europa. Por se negra, porém, a viagem lhe foi negada, recebendo apenas

a medalha.

[15] A informacao consta da nota de rodapé no. 71.

[16] A gravacdo pode ser ouvida aqui: https://www.youtube.com/watch?
v=H-CB7nn_HFY

[17] Em gravacdes mais recentes, como a do grupo musical Agua de
Moringa, de 2002, o refrao diz: “é na lei de umbanda que o preto nagd
também manda”. Na versao do Conjunto Tupi a frase “é na lei de
umbanda” consta também do refrao, mas seguida por expressdes em

linguas africanas.

[18] A gravacdo pode ser ouvida aqui: https://www.youtube.com/watch?
v=uaco8h5IrTM. Acessada em 02 de out. de 2020.

[19] Akico significa galo; jacuta, casa; e pelu adie quer dizer o peru rodopia
entre as galinhas. Pixinguinha e Gastao Viana, os autores, talvez fizessem
referéncia ao grande numero de mulheres presentes na festa. A referéncia

as varias ‘négas’, a partir dos orixas que cultuavam, € uma indicacao disso.
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[20] A partir dos anos 1960 se registraria um renascimento das gravacdes com
musicas evocativas ou dedicadas as entidades do Candomblé e da Umbanda. O

trio Tincoas é uma referéncia dessa fase.

[21] A Orquestra existiu até os anos 70, mas lancou apenas dois albuns. O
primeiro, Obaluayé, de 1957, e o segundo levando o mesmo nome da orquestra,
em 1968, contendo ritmos como o opanijé (ritmo especial para Omolu) e aluja
(ritmmo especial para Xangd) e can¢des cantadas em bantu, nagd, nheengatu e

portugués.
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